Aurea Marin Burocchi

Etica e Estética na Teologia Trinitaria de Bruno Forte
Tese apresentada ao Departamento de
Teologia da Faculdade Jesuita de Filosofia
e Teologia, como requisicdo parcial a
obtencdo do titulo de doutor em Teologia
Area de concentragio: Teologia Sistematica
Orientador: Prof. Dr. Ulpiano V. Moro

BELO HORIZONTE
FAJE - FACULDADE JESUITA DE FILOSOFIA E TEOLOGIA

2011



Burocchi, Aurea Marin

Etica e estética na teologia trinitaria de Bruno Forte / Aurea
Burocchi Marin. - Belo Horizonte, 2011.
o67e  S23P.
Orientador: Prof. Dr. Ulpiano Vazquez Moro
Tese (doutorado) — Faculdade Jesuita de Filosofia e
Teologia, Departamento de Teologia.

1. Trindade. 2. Etica. 3. Estética. 4. Forte, Bruno. |. Vazquez

Moro, Ulpiano. Il. Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia.
Departamento de Teologia. Il. Titulo

CDU 231.01




Aurea Marin Burocchi

“ETICA E ESTETICA NA TEOLOGIA TRINITARIA DE BRUNO FORTE?”

Esta Tese foi julgada adequada a obtengdo do
titulo de Doutora em Teologia e aprovada em
sua forma final pelo Curso de Doutorado em
Teologia da Faculdade Jesuita de Filosofia e
Teologia.

Belo Horizonte, 08 de junho de 2011.

COMISSAO EXAMINADORA:

QU [ Ty~

Prof. Dr. Ulpiano Vézquez Moro (orientador)- FAJE

'ww\

Prof. Dr. Afonso Tadeu Murad - FAJE

/1~ S>> [ =2 4:?7 ) ’qu

/ 7 Prof. Dr. Jo#o Batista Libanio - FAJE

(éﬁngQq p O AN A

Prof. Dr. Roberlel\f’anasww»cz PUC/Minas 7

\76\,\1\»&-’) Q/‘-/\ \/\

]irof. Dr. Paulo César Barros - FAJE



AGRADECIMENTOS

A Dom Bruno Forte pela sua disponibilidade de dialogar, respondendo
quase que imediatamente as minhas solicitacGes via e-mail; pelo seu testemunho

pessoal de fé e pela sua reflexdo.

A Ir. Carmelita de Freitas, na comunhdo dos Santos, por ter me
incentivado a continuar no caminho da Teologia, sem esmorecer diante das

dificuldades e preconceitos.

A Maria Lucia Carvalho Alves por ter, gratuitamente e na cumplicidade,
se disposto a ler e corrigir esta tese.

A todos os parentes e amigos, pelo incentivo e compreensao

demonstrados em varios momentos durante esta caminhada.

A todos os professores e funcionarios da FAJE, pela pronta
disponibilidade a todas as minhas solicitagdes.

Ao Pe. Ulpiano Vazquez Moro, pela sua paciéncia, incentivo e
solidariedade que, além de sua indiscutivel competéncia, fizeram deste trabalho

também uma rica experiéncia humana.

A Alfredo, meu pai, que nos ensinou, com sua propria vida, a ser
aprendizes até que o fim nos colha e possamos ir para o seio da Trindade

definitivamente.



RESUMO

A missdo da Igreja é anunciar o Cristo total, o eterno amor de Deus
Trindade que assume a finitude humana, inserindo-se no tempo da historia dos
homens concretizando a alianca estabelecida com os Patriarcas. Bruno Forte reflete
teologicamente sobre esta missdo: como anunciar esta boa noticia no século XXI? A
resposta passa por dois caminhos: o da beleza e o da bondade. Redescobrir e
anunciar a beleza e a bondade insitas na Boa Nova ¢ a proposta de Forte.

Primeiramente, € necessario relativizar uma concepcao de Deus teorica,
abstrata, para privilegiar a experiéncia salvifica. Portanto, é necessario “fugir” do Ser
hermeticamente unitario proposto pela filosofia grega e pelas antropologias do
dominio da identidade e da diferenca irreconciliavel. A antropologia
verdadeiramente cristd apresenta 0 homem como ser aberto a transcendéncia.

Ao aprofundar a antropologia cristd, o ser humano aparece como ser
finito, porém, aberto ao dialogo que, na graca, Deus lhe propde. A definicdo de
pessoa, como interioridade e exterioridade, permite que o homem possa entrar na
dindmica relacional, abrindo-se para ir ao encontro do outro e acolhé-lo na sua
diversidade. A descoberta do “rosto do outro” é a experiéncia de transcendéncia que
leva a gloria da beleza e a ética da transcendéncia, enquanto interioridade que
irrompe na exterioridade. A abertura que permite o encontro com o outro, acaba por
levar ao Outro.

No Mistério da Encarnacdo, o Deus Tri-Uno vem ao encontro do homem
como revelacdo de bondade e de beleza. A partir de uma ontologia trinitaria, a
manifestacdo da Trindade Santa se explicitard na histéria como quénose e esplendor,
tanto na obra da criacdo e, especialmente, na criagdo do homem, quanto no mistério
da encarnacdo do Filho, sacramento de Deus. Se Cristo é Sacramento do Pai, a Igreja
é sacramento de Cristo hoje. Mistério de comunhdo, cuja origem é a propria
Trindade. Beleza e bondade configuram o0s sinais-sacramentos da Igreja,
conformando no amor o ethos eclesial e o ethos sacramental que apontam para o
ethos trinitario, “patria” e “morada” de todos: bondade verdadeira e infinita, beleza
eterna e completa.

Palavras Chave:1. Trindade. 2. Etica. 3. Estética. 4. Forte, Bruno.



ABSTRACT

The mission of the Church is to proclaim the whole Christ, the eternal
love of Trinity God who takes human finitude, inserting itself in the time of human
history by implementing the covenant with the Patriarchs. Bruno Forte reflects
theologically upon this mission: how to proclaim this good news in the XXI century?
The answer lies in two ways: the beauty and the goodness. Rediscovering and
proclaiming the beauty and the goodness inserted in the good news is proposed by
Forte.

First, it is necessary to relativize a theoretical, abstract conception of
God, to focus on saving experience. Therefore, it is necessary to "escape™ from the
hermetically unitary Being proposed by Greek philosophy and the anthropologies of
the field of identity and irreconcilable difference. The truly Christian anthropology
presents man as a being open to transcendence.

Deepening the Christian anthropology, the human appears to be finite,
however, open to dialogue, proposed by God under His grace. The definition of
person as inwardness and outward ness, allows the man penetrate the relational
dynamic, opening up to meet the other and accept him upon his diversity. Unveiling
the “other one’s face” is the transcendence experience that leads to the glory of
beauty and to the ethics of transcendence for as much as inwardness that bursts into
outward ness.

The opening that allows the meeting with the other, eventually leads to
the Other. In the Mystery of the Incarnation, the The-Three-In-One God comes to
meet man as a revelation of goodness and beauty. From a trinity ontology, the
manifestation of the Holy Trinity will be explained over history as kenosis and
grandeur as both in the work of creation, and especially in the creation of man, as the
mystery of the incarnation of the Son, God’s Sacrament. Weather Christ is the
Sacrament of the Father, the Church is the Sacrament of Christ today. Mystery of
communion whose origin lays on its Trinity itself. Beauty and goodness represent the
sacramental signs of the church, being the ecclesial ethos and the sacramental ethos
in accordance with love pointing out to the ethos of the Trinity, "homeland™ and
"lodging” of all: true and infinite kindness, and complete eternal beauty.

Keywords:1. Trinity. 2. Ethic. 3. Aesthetic. 4. Forte, Bruno.
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INTRODUCAO

Ao iniciar uma empreitada como é a do doutorado, as duvidas sdo muitas
e os desafios previstos ou apenas imaginados ameacam, muitas vezes, submergir

quem por ela se atreve a aventurar-se.

A escolha de Bruno Forte foi a parte mais simples. J& conhecia a sua
obra, 0 seu pensamento, j& mantinha contatos esporadicos com ele. Um pouco mais
instigante foi a escolha do tema, uma vez ja tendo trabalhado a teologia Trinitaria
desenvolvida por ele na dissertacdo de mestrado. De inicio o seu discurso
evidentemente ético e seu estilo abertamente estético me fascinaram. Entdo, escolha
feita. Projeto organizado, segundo critérios bem logicos e definidos. Bibliografia

escolhida.

E foi ai, na retomada de toda sua obra que a autora desta tese viu 0s seus
esquemas cairem por terra. O discurso de Bruno Forte ndo é linear como o de alguns
tedlogos que dividem cada aspecto de cada tema de modo claro, milimetricamente
calculado... Forte reflete em “espirais”, onde o circulo hermenéutico leva a uma
profundidade cada vez maior e, a0 mesmo tempo, cada vez mais sintético, no sentido

de estabelecer interligacfes cada vez mais articuladas.

Para compreender o pensamento é necessario ter noticias do homem
Bruno Forte. Ele nasce em Napoles em 1949. Para situar melhor a importancia disso,
é bom lembrar que a Italia nesse momento esta vivendo uma situacdo muito dificil
econbmica e politicamente. Até 1945 o pais foi dominado por Mussolini, o ditador
“amigo” de Hitler. O pais estava dividido entre os simpatizantes do mesmo e um
grandissimo namero de pessoas que, embora contrarios, ndo podiam lutar contra o
seu poder. A perseguicdo aos judeus viu, lado a lado, os delatores antissionistas e 0s
que arriscavam a prépria vida para salvar os que estavam sendo perseguidos. Napoles
chegou a ser “invadida” pelos alemdes em um determinado momento da historia,

com a desculpa de ajuda ao ditador italiano.

Bruno Forte recebe a ordenagdo sacerdotal em 1973 e termina o

doutorado em teologia em 1974. Em 1977, termina o doutorado também em filosofia.
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Foi professor da Pontificia Faculdade Teoldgica da Italia Meridional até 2004
quando foi sagrado bispo da Arquidiocese de Chieti-Vasto. Foi pesquisador em Paris
e em Tubinga, deu e ainda da muitas aulas e conferéncias nas Universidades
europeias e americanas, além de cursos de aggiornamento e exercicios espirituais. E
membro do Pontificio Conselho para a Cultura, do Pontificio Conselho para a
Unidade dos cristdos e da Comissdo Teoldgica Internacional da Santa Sé.

Ultimamente foi nomeado membro da Congregacéo para a Evangelizacéo dos Povos.

As suas obras estdo divididas em Simbdlica da fé em oito volumes, de
teologia sistematica, dos quais varios foram traduzidos para o portugués; a Dialdgica
do Amor com cinco volumes sob o titulo Dial6gica, mais dezessete escritos varios; a
Poética da Esperanca, com mais outros dezessete escritos; e, finalmente os Escritos
Pastorais somando até agora um total de dezesseis; além de uma longa série de
ensaios e artigos publicados em varias linguas. Na sua Ultima publicacdo: L Eterno
Emmanuele, Cristologia, ética, spiritualita, Paulus, 2010, traz a referéncia a
dissertacdo de mestrado da autora desta tese sobre a sua teologia trinitaria.
Demonstrando uma disponibilidade impar, Bruno Forte manteve um diédlogo via e-
mails com a autora desta tese, respondendo sempre imediatamente e aprovando-a em

suas grandes linhas.

Preocupacdo constante de Forte € o dialogo: dialogo com as religides e
com os ateus, com estudiosos das mais diversas areas, com o homem de hoje. Para
que esse dialogo exista, temos uma outra caracteristica marcante do seu pensamento:
a paixdo pela pergunta, pela verdade. Forte se apresenta como alguém a procura, a

caminho, em busca do horizonte ultimo, na companhia de muitos outros.

E um tedlogo que se “confessa” apaixonadamente cristdo: “Sim, porque
eu sou um homem que pensa, que sente fortemente a ansia da procura, a paixdo pela
pergunta. Mas sou também um homem que foi atingido, em um certo momento da
sua vida, pelo Outro, pela experiéncia do Deus vivente. E isto ndo diminuiu minha

fadiga de pensar, pelo contrario, gostaria de dizer que a aumentou™.

! FORTE, B. Cristianismo e ateismo. Encontro com os alunos de uma escola de ensino superior

(correspondente ao nosso ensino médio) na Italia. www.filosofia.rai.it, 07-01-98. Traduzido pela
autora desta tese. A partir daqui seré citado apenas como CA.
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Falando da sua teologia, diréa:

Para qualificar o talho da teologia que apresento, gosto de
citar uma transposicdo que Roger Garaudy fez no seu livro
Dieu est mort. Etude sur Hegel, relativamente a filosofia. Até
Hegel — assim diz Garaudy — a filosofia foi “amor a
sabedoria”, [’amour de la sagese, de Hegel para frente
tornou-se la sagese de [’amour. E uma transposicio que
retomo para aplicar — mais propriamente, eu acho — a teologia
cristd. A teologia ndo € um aristocratico amor pela sabedoria
reservado a poucos adeptos do trabalho, ela € muito mais “a
sabedoria do amor”: o esforco de levar a palavra o vivido
pela caridade. A teologia crista deve ‘dizer’ o amor; e porque
0 Amor se disse a nds na vida de Jesus de Nazaré, Senhor e
Cristo, a teologia cristd deve narrar 0 amor, narrando o
mistério da Péscoa, o evento pascal. Acho profundamente
verdadeira a expressao de Eberhard Jungel, que diz que a

tarefa do tedlogo é “falar de Deus narrando o Amor’™?.

Além disso, o pesquisador que tentasse estudar Bruno Forte sem levar em

conta devidamente o seu carater “passional” ndo atingira o seu objetivo. Para Forte, a

pesquisa teoldgica concretizada na atividade pastoral € a encarnacdo da Verdade que

se revela no dia-a-dia do homem. Além disso, o seu discurso, seja textual ou falado,

apresenta-se com a forca dessa paixdo que comove, envolve, arrasta o leitor-ouvinte.

Para ser mais exata, € bom salientar que a forca dessa paixdo se revela, ao mesmo

tempo, como uma terna docilidade que é estimulo a oracéo, a relacdo com Deus, com

os homens e o criado onde melhor se expressam a acolhida e a dadiva, a iniciativa e

o0 cuidado, enfim, 0 gozo da presenca reciproca tdo caracteristicos da Santissima
Trindade. Este estilo foi reconhecido inclusive por Jodo Paulo II:

Junto aos colaboradores da Curia Romana posso dizer que

nos sentimos privilegiados pelas reflexdes que, passo a passo,

foram sendo apresentadas, com originalidade de intuicfes e

vastos conhecimentos teoldgicos, biblicos e espirituais. Além

do mais, sua paixdo na exposicdo dos conteldos,

repetidamente confrontados com as experiéncias ministeriais

cotidianas, nos comoveu. Obrigado porque, com um estilo
que diferencia sua pesquisa teoldgica e sua atividade pastoral,

2 FORTE, B. La Trinita: storia di Dio nella storia dell’'uomo. in: AANVV. Trinita. Vita di Dio,
progetto dell ' uomo. Roma: Citta Nuova, 1987, p. 108.
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forneceu preciosos estimulos as nossas mentes e aos nOss0s
coracOes, para que sempre mais nos deixemos co-envolver na
sequela daquele que é a Luz do mundo.®

Outro elemento fundamental da reflexdo de Bruno Forte é a impostacao
trinitaria de seu discurso, em todos os campos: tanto em um livro de teologia
sistematica como em uma carta pastoral (no seu ministério episcopal), numa oragéo,

numa resposta a um adolescente curioso que comega a colocar-se perguntas.

Hoje em dia é considerado o maior tedlogo vivo italiano. Sem davida os
seus escritos sdo apaixonantes, sdo belos, estimulam a viver com alegria o

cristianismo no mundo de hoje, no meio dos homens a caminho da Patria ultima.

Para Forte, a Teologia s6 pode ser feita na presenca de Deus, envoltos
pela “grande nuvem de testemunhas” (Hb 12,1) que viveram — e vivem — 0 encontro
com o Deus Trindade que, no tempo e no espago, revela seu infinito e misericordioso
amor pelo homem. A teologia é chamado de Deus, logo vocagdo que, quando ouvida
e atendida, projeta para uma missdo: o anuncio do Amor de Deus que se revelou

plenamente em Jesus Cristo, o Filho que assumiu a carne humana.

Por isso, ele assume o desafio da linguagem teoldgica, pondo-se no lugar
do crente que fala de Deus e sabe que estd falando Daquele perante o qual deveria
calar-se. Ciente dessa condicdo paradoxal, ele sabe, contudo, que néo pode deixar de
falar Dele, pois, por sua natureza, a palavra da fé é palavra sobre Deus, que remete

constitutivamente a palavra que Deus diz de si.

Para Bruno Forte, é necessario também que a teologia seja expressdo da
“eclesialidade sem a qual a teologia ndo pode se realizar como vocacao que vem de
Deus” (EEV 12). “A teologia — ndo como um aristocratico “amor a sabedoria”, mas
como humilde “sabedoria do amor” —, que se esforca para transformar em discurso o
vivido na caridade, esta totalmente atrelada a cruz de Cristo, através da qual este
amor a nos se revelou, e vive da comunhdo da Igreja, onde a caridade divina a

encontra e a nutre”. (EEV 12)

¥ FORTE, B. Exercicios Espirituais no Vaticano, seguindo a Ti, Luz da Vida. Petrépolis: VVozes, 2005,
p. 10. A partir daqui citado apenas como EVV.
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A misséo: Anunciar o Cristo total, o amor de Deus Trindade, feito

homem, inserir-se na historia da salvagdo: “dentro da qual se inscrevem a vida ¢ a

missao de cada um de nos, isto é, da Igreja que amamos e da familia humana a qual

pertencemos.” (EEV 16). Em Forte percebe-se 0 prazer, a alegria de poder anunciar

algo bom e belo. Isso nos mostra o quanto ele se envolve com a sua reflexéo e o

quanto esta consciente desse envolvimento afetivo-efetivo, o que caracteriza uma

novidade no mundo da teologia que sugere que 0s seus pensadores sejam sempre

imparciais, desapaixonados..., frios em relacdo ao Mistério do qual véo discorrer e

sobre o qual se debrucardo com suas mentes privilegiadas. Bruno Forte se deixa

envolver, se permite uma relacdo dial6gica, se permite uma experiéncia humana. O

texto de Bonhoeffer, a seguir, € muito usado por Forte para expressar a sua atitude
diante da teologia, do mundo e do homem:

As pessoas religiosas falam de Deus quando a consciéncia

humana chega ao limite (as vezes por preguica de pensar), ou

entdo quando as forcas humanas acabam... mas este sistema

funciona somente até os homens conseguirem, com as

proprias energias, avancarem os limites e Deus se torna

supéerfluo como deus ex machina... Eu gostaria de falar de

Deus ndo a partir dos limites, mas a partir do centro, ndo na

fraqueza, mas na forga, ndo na morte e na culpa, mas na vida

e na bondade do homem... A Igreja ndo esta |4 onde a

capacidade do homem ndo aguenta mais, as margens, mas no
meio do vilarejo.*

E é justamente desse lugar: do centro do vilarejo, do meio dos homens — lugar
de envolvimento, comprometimento, experiéncia humana que se revela
despudoradamente cristd — que o tedlogo faz a sua leitura da realidade e fala aos
homens deste tempo, embora reconhega que “o vilarejo que é este vasto mundo
conectado pelos jogos de poder, pela rede das comunicagOes, se oferece certamente

complexo a quem queira falar de Deus no seu meio™.

* D. BONHOEFFER. Resistenza e resa. Milano 1969, 215s. apud. FORTE, B. Che senso ha parlare
di Dio oggi? In AA.VV. Cristo nel pensiero contemporaneo. Palermo: Augustinus, 1988, p. 101.

% Ibidem.
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Esta tese, portanto, tentard, na obra de Bruno Forte, segundo um
horizonte teoldgico trinitério, estabelecer pontos onde a beleza e a bondade — ou ética
e estética, como se queira — brilham intensamente. Para isso sera necessario retomar
toda a sua obra, pois estes dois temas estdo disseminados aleatoriamente em todo o

seu discurso, respeitando o modelo da espiral ja foi acenado anteriormente.

Nem sempre sera facil distinguir a ética da estética, pois o que é bom é
belo e 0 que é belo realmente, também é bom, segundo a sua ideia de que beleza ¢ a
irrupcdo da interioridade na exterioridade. Em pouquissimas palavras, belo é o amor

que é bom por natureza.

O trabalho estd dividido em quatro partes. Cada parte esta divida em

capitulos e estes em itens e subitens, quando necessario.

A primeira parte, dividida em dois capitulos. O primeiro tenta expor a
leitura que Bruno Forte faz da realidade atual, partindo do contexto da modernidade,
passando pelo declinio da mesma e tentando estabelecer possiveis parametros para a
complexa atualidade. No segundo capitulo analisamos, com Forte, 0s varios tipos de

antropologia propostos pela modernidade e em confronto com ela.

A segunda parte esta dividida em trés capitulos e tenta organizar uma
antropologia cristd. Os capitulos propdem a compreensdao do homem como ser de
contradicdo e destinado a viver desproporcdes: feito para o infinito e preso ao tempo
e espaco. Apresenta a graca como dom do Criador para a criatura que se abre a um
relacionamento com ele. E, no dltimo capitulo, trata-se do desafiador caminho da
ética da transcendéncia: ao sair de si para ir ao outro, 0 homem corre o risco de

chegar também ao Outro.

A terceira parte fundamenta o mistério da Santissima Trindade,
sublinhando o mistério da encarnacdo onde a bondade e a beleza de Deus sao
reveladas em Jesus Cristo. No primeiro capitulo trata-se de Deus em si mesmo; no
segundo, a criagdo como manifestacdo historica da Trindade Imanente, e o terceiro
capitulo apresenta o mistério da encarnagdo como revelacdo do amor supremo de
Deus Trindade. Aqui, na cruz, compreendemos que Cristo é o sacramento por

exceléncia do Pai.
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A quarta parte analisa a Igreja como sacramento de Cristo, como
continuacdo, na histéria, da sua presenca entre os homens. Esta parte tem dois
capitulos. O primeiro trata do ser da Igreja e de como se pode entender que ela é
sacramento de Cristo, através dos sacramentos que ela propria instituiu. O segundo
nos coloca no ambiente, no ethos préprio da Igreja, dos sacramentos, da Trindade,
cujos estimulos fazem com que os cristdos sejam discipulos e missionarios do

Mestre, o Cristo Senhor.

Um augurio para que os leitores sintam tanto prazer quanto a autora na

leitura destas paginas que, suponho, sejam instigantes.
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PRIMEIRA PARTE:

FUGINDO DO SER-UNO

Introducéo

Para melhor compreender o pensamento de Bruno Forte, mesmo
tomando-se temas bastante circunscritos, é necessario ampliar o horizonte e visitar o
conjunto todo de sua obra, inteirando-se da sua visdo de mundo e de homem, isto &,
sua antropologia, e da sua visdo de Deus, sua teologia de corte fundamentalmente
trinitario. Nesta primeira parte deste trabalho abordaremos as visées de mundo e de
homem, ou seja, a sua antropologia. Tomaremos algumas obras que nos pareceram
mais significativas do desenvolvimento do seu pensamento e citaremos, a titulo de

complementacdo, outras referéncias em notas.

O titulo: fugindo do Ser-Uno, quer sintetizar o pensamento de Bruno
Forte no que tange ao distanciamento do pensamento classico moderno obcecado
pelo Uno, herdado da filosofia grega. Isto ndo significa que a unidade seja combatida
por ele, mas, significa, sim, que na unidade a diversidade ndo pode ser
desconsiderada, fagocitada, completamente absorvida. A unidade deveria ser, a
exemplo do que acontece na Santissima Trindade, fruto das relagbes amorosas em
que a diversidade de cada um é respeitada e valorizada. A unidade, fruto das

relacdes, é a expressao mais forte, verdadeira e rica do amor.

Bruno Forte constata que tanto o judaismo, que ndo admitia sendo o
monoteismo, quanto a cultura pagd e o gnosticismo, movimento que nasce, Nnos
primeiros séculos, em ambientes cristdos, tiveram dificuldades de explicar a
diversidade sendo como derivada e subordinada a unidade. A unidade, desse modo,
apresenta-se como a Perfeicdo absoluta, o Ser. A diversidade, por outro lado, é
considerada como resultado indesejavel da fragmentacéo, da criacdo da matéria que
aprisiona a alma, o espirito semelhante ao Ser. Estas diferentes concep¢des de Deus

sdo os obstaculos que os cristdos dos primeiros séculos vdo enfrentar e contra os
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quais a teologia nascente vai embater-se. Os seguidores de Jesus Cristo apresentam o
escandalo trinitario cristdo, a que tanto o judaismo, quanto o paganismo e o
gnosticismo, opdem a “mesma ‘pia’ obje¢do da salvaguarda do Uno divino
transcendente, apresentando-se como defensores da divindade de Deus contra um
suposto intoleravel comprometimento e esfacelamento do divino no mundano mortal

€ passageiro™.

Também o cristianismo viveu, desde o inicio, a tensdo entre a unidade e a
diversidade. Apesar de 0s primeiros cristdos terem compreendido que a mensagem
de Jesus Cristo se referia ao Pai e ao Espirito Santo, muitas vezes, 0 medo de serem
taxados de politeistas prevaleceu. Esqueceu-se da diversidade, da riqueza do
maultiplo, para que a unidade monoteista fosse privilegiada e afirmada. 1sso se deu
especialmente nos contextos de controveérsias e heresias, em que, para resolver o
“problema” diversidade, foram tentadas as mais variadas possibilidades teoldgicas de
explicitagdo do Deus cristdo. Tanto no monoteismo monarquico de matriz judaico-
cristd; quanto no cristianismo monoteistico; como na solu¢do ariana, em que a
Trindade cristd é reduzida subordinativamente ao Uno; ou até mesmo no puro e
simples monoteismo, de externo colorido cristdo; e ainda na concepcdo de Sabélio,
em que o Uno é revestido de uma forma exterior trinitaria, a l6gica de fundo é a
mesma: “a figura divina ndo é determinada pelo evento trinitario da Pascoa, e nem,
por conseguinte, pelo carater concreto da historia da revelacdo, mas € predeterminada
pela concepcdo do Absoluto, prépria do ‘espirito do tempo’” (TRH 62). Ha aqui um
esvaziamento do “escandalo da coincidéncia, trinitariamente possivel, entre a
imanéncia e a alteridade divinas na cruz e ressurreicdo do Nazareno: o Absoluto
abandona a histéria; o Uno resplandece outro, estranho e extraordinariamente

adoravel em relacdo ao mundo” (TRH 62).

O mudltiplo retorna ao cativeiro da sua caducidade, sem
verdadeira redencgéo, sozinho no limiar intransponivel que o
separa de Deus. Nem a figura do intermediario criado, que
pertence a um so dos dois mundos, o das criaturas, logra
reconciliar o diviso com o mundo de Deus. A recusa do
escandalo trinitario se resolve assim numa dolorosa negagéo

® FORTE, B. A Trindade como Histéria. Sdo Paulo: Paulinas, 1987, p. 62. A partir daqui citado
apenas como TRH.
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do caminho da salvacdo oferecido aos distantes, ou seja, a
todos 0s que, prisioneiros do pecado e da morte, jazem “sem
esperanga e sem Deus neste mundo” (Ef 2,12). (TRH 62-63)

A Igreja como instituicdo, entretanto, desde o inicio, chegou ao consenso,
mais ou menos explicito, de salvaguardar os dois aspectos: unidade e distin¢cdo em
Deus. Pode-se verificar isso nos varios documentos posteriores aos principais
Concilios. Os quatro primeiros concilios ecuménicos estabeleceram os fundamentos
da fé cristd, resolvendo as principais disputas em relacdo as questdes trinitarias,
cristoldgicas e soteriologicas. Sdo eles: Niceia (325), Constantinopla (381), Efeso
(431) e Calcedonia (451).

A teologia de Bruno Forte apresenta, assim, um traco fortemente eclesial
no momento em que se liga ao processo historico do desenvolvimento do dogma da
Santissima Trindade buscando uma “atualizagdo™ do mesmo. Este trabalho parece
fundamental nos dias de hoje, tocando em duas dimensdes da vida do cristdo e da
Igreja: ad intra e ad extra. Ad intra, na propria autocompreensdo da Igreja e dos
cristdos e das razdes da sua fé. Ad extra, na relacdo com o0 mundo em que estd e 0
desenvolvimento da sua miss@o evangelizadora, que tem dificuldades em apresentar
a proposta de Jesus Cristo, de modo apetecivel, ao homem do inicio do terceiro
milénio. Essa autocompreensdo e consequente assuncdo do mandato missionario
estimula o cristdo a “querer-se Igreja, amar a Igreja é tornar a Igreja comunidade
habitavel, acolhedora, atraente, onde nos sintamos todos acolhidos, respeitados,

pessoalmente reconciliados na caridade™® (PVC 139).

Seguiremos o caminho tracado por Bruno Forte, analisando a realidade
do mundo e do homem, partindo da Modernidade — surgida com o Renascimento do
século XVI, culminada com o lluminismo, concretizada com as tentativas de

implantacdo de organizacdo socio-politica das grandes ideologias e, finalmente,

" “Atualizar” est4 sendo usado com o sentido de adaptar &s novas necessidades, tornar o assunto
compreensivel para 0 homem de hoje.

® FORTE, B. Para onde vai o cristianismo? S&o Paulo: Loyola, 2003, p. 139. A partir daqui citado
apenas como PVC.
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decaida com o falimento dessas concretizacbes — e terminando com o0 que se

costumou chamar pds-modernidade.

Apds identificar as antropologias que se desenvolveram a partir da
modernidade e da pés-modernidade e seus respectivos pontos fracos, Bruno Forte
apresenta a antropologia que lhe parece mais condizente com a realidade e com a
teologia cristd, recuperando os pontos positivos das antropologias anteriores.

Utilizaremos o método de reflexdo que nos pareceu mais naturalmente
I6gico, isto é, partimos do mundo, passamos para 0 homem e a sua mais profunda
realidade, constatando que, por ser ele um ser de transcendéncia, serd necessario,
posteriormente, estabelecer a concepcdo de Deus mais coerente com essa
constatacdo. Por enquanto, serd no seu agir concreto que o0 homem poderd mostrar a
si mesmo e a sua relacdo com o seu Deus. A reflexdo sobre a ética da transcendéncia
sera a conclusdo desta primeira parte, que trata da concepcdo de Bruno Forte de

mundo e de homem como ser no mundo.

Neste caminho, sublinharemos os momentos em que Bruno Forte
estabeleceu os pontos cruciais do nosso tema: ética e estética, ao longo de toda a sua

reflexdo teoldgica.
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I. QUE MUNDO..

O “mundo”, entendido como realidade na qual o homem se encontra
imerso neste preciso momento historico, precisa ser compreendido para que se possa
falar do e ao homem que nele vive. Esta é considerada uma tarefa primordial do
tedlogo — e do cristdo —: falar ao homem de hoje®. Bruno Forte se utiliza de analises
historicas, ndo sublinhando somente os fatos, mas tomando uma chave de leitura para

compreender as consequéncias desses fatos na realidade atual.

Falar da realidade atual, portanto, €, no fundo, falar do homem e da
historia que esse homem construiu até este momento, pois 0 homem é ser historico. E

sem essa perspectiva histdrica a nossa reflexdo se torna praticamente impossivel.

A pardbola histérica da apoteose da razdo tem inicio com o
Renascimento, a grande empresa da razéo e culmina com o lluminismo, onde se vé a
concretizacao histdrica dos absolutismos das grandes ideologias. A fase descendente
dessa parabola, ou seja, o falimento historico das concretizacbes ideoldgicas, que
assinalam a decadéncia das experiéncias concretas dessa apoteose da razdo, trard
consigo varias consequéncias que marcam o fim do segundo milénio e o inicio do

terceiro.

A apoteose da razdo estd fundamentada numa antropologia especifica: a
antropologia da identidade absoluta, em que o subjetivismo ganha as suas expressoes
mais radicais e controvertidas, como, por exemplo, nas ideologias absolutistas em
que a pessoa humana ¢é sacrificada em prol do ideal da organizacéo social perfeita: de

“pessoa” o homem passa a ser “massa”.

O protagonismo absoluto do sujeito conhece o seu cume na filosofia de
Hegel — severa e constantemente criticado por Bruno Forte — e sua frustracdo mais

dolorida: o niilismo, representado especialmente por Nietszche e Sartre.

% Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré, Histéria de Deus, Deus da Histéria. Ensaio de uma cristologia
como histéria. S&o Paulo: Paulinas, 1985, p. 9-10. A partir daqui citado apenas como JN.
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A pergunta fundamental que se coloca nesse cendrio do mundo, na
realidade ¢ uma pergunta sobre o homem, sobre o coracdo do homem. Sera este,
realmente, o sujeito autossuficiente que a ideologia positiva hegeliana tentou
estabelecer? Ou, entdo, plenamente consciente da sua fragilidade cotidianamente

3

experimentada, serd apenas “uma paixdo inutil” que, inutilmente tenta encontrar
sentido e razfes para a vida, para a existéncia propria e suas relagdes com 0s outros
seres humanos que, por acaso, fortuito e desafortunado, acontece de encontrar em seu
caminho de desespero? Onde € possivel encontrar uma posi¢do, se ndo comoda, pelo

menos mais realista a respeito desta realidade histérica e antropoldgica?
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1. A parabola da modernidade®

Para Forte a época atual traz a marca do “crepusculo das visdes
totalizantes do homem e da historia e do perfilar-se de um cedimento difuso do
pensamento ¢ da vida a vitéria do nada e do “non sense”, estas paginas desejam
testemunhar de modo articulado e critico o valor da concep¢do de homem que a

tradicdo judaico-crista ofereceu e oferece a histdria™*,

Nesse sentido, ele* situa a sua reflexdo no momento contemporaneo, €, a
partir desse situar-se, vai as raizes da realidade atual. Para falar do hoje e do homem
de hoje, ele busca as causas da atual situacdo no processo histérico iniciado com o
Renascimento do séc. XVI, normalmente ndo se detém sobre o periodo precedente: a
Idade Média, como o fazem outros pensadores, que se desenvolve na Modernidade e
que atinge 0 momento de decadence no momento atual. O Renascimento representa a
condensacdo do processo de formacdo da civilizacdo ocidental®® que influenciara o

ocidente e, com a globalizacdo, apresenta-se como o life way mundial™.

Bruno Forte reflete assim a relacdo entre modernidade e pos-
modernidade, entre o triunfo positivista da razdo, onde vemos as tentativas de
implantacdo de modelos de organizacgdo social e o falimento dos mesmos, seguido
pela crise do ser e pela negacdo de sentido. A metafora da luz é a que melhor
expressa “o principio inspirador da modernidade, a ambiciosa pretensdo da razédo
adulta de compreender e dominar tudo. Segundo esse projeto, compreender
racionalmente o mundo significa tornar o homem finalmente livre, senhor e

protagonista do préprio amanhd, emancipando-o de qualquer possivel

10 Cf. FORTE. PVC . Cf. FORTE. JN p.11-12.

1 FORTE, B. L Eternita nel tempo. Saggio di antropologia ed etica sacramentale. Cinisello Balsamo:
Paoline, 1993, p. 5. A partir daqui citado apenas como ET.

12 cf. BUROCCHI, A.M. Uma proposta de sentido para o homem de hoje na reflexdo Trinitaria de
Bruno Forte. Dissertacdo Mestrado na FAJE. Belo Horizonte, 2008, p. 24-27.

3 Entendendo o termo de modo restrito & cultura que se desenvolve na Europa Ocidental com
influéncias da filosofia grega.

4 N&o analisaremos a complexidade da quest&o, por isso, ndo estamos abordando as vozes contrérias
a esta proposicao.
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dependéncia”®®. Assim, a “emancipacdo” é o grande sonho que perpassa 0S processos
de transformacéo histdrica da época moderna, surgidos a partir do chamado “século

das luzes” e da Revolugéo Francesa.

O fascinio das “luzes”, da autonomia, do conhecimento absoluto, o poder
que dai pode advir seduz o homem: “O sonho de uma emancipagdo total impele o
homem moderno a querer uma realidade totalmente iluminada pelo conceito, em que
se possa exprimir sem residuos o poder da razao” (AEC 13). E, a proposito, Forte
cita Hegel: “desde que houve o sol no firmamento e os planetas comecaram a lhe
girar em redor, jamais se havia visto que o homem se punha ereto e de cabeca
erguida, ou seja, sobre 0 pensamento, e construia a realidade segundo este Gltimo
[...]*. Portanto, agora 0 homem ¢é capaz de compreender que o pensamento deve

reger toda a realidade do espirito.

Bruno Forte considera esse tipo de pensamento presungoso, arrogante e
inconsequente, por isso toma distancia da razdo absoluta, do conceito fechado que
caracteriza a postura geral dos “iluministas™: “Onde triunfa a razdo, ai se levanta o
sol do porvir: pode-se neste sentido, dizer que o tempo da modernidade é o tempo da
luz” (AEC 14). Forte entende esse império da razdo como “a embriaguez do espirito
moderno [que] consiste precisamente nesta presuncdo da razdo absoluta de poder
vencer qualquer escuriddo e absorver qualquer diferenga...” (AEC 14). Sua critica
ndo ¢ gratuita ou infundada, pois, essas “luzes” tém um forte efeito sobre o homem e
sua autocompreensao: a antropologia do dominio da identidade. Ora, onde ha o
dominio da identidade ndo ha espaco para o Outro e para 0 outro, para o dialogo,
para a relacdo, para o amor.

Bruno Forte sublinha que a antropologia crista se fundamenta na teologia
trinitaria, isto é, no modelo de relagGes trinitarias como proposta para a realiza¢do do
ser humano. Segundo esta concepcdo, 0 ser humano s6 se realiza na relagdo, no

reconhecimento do rosto do outro. Quando n&o ha relagéo, abertura, ndo é possivel

> FORTE, B. A esséncia do Cristianismo. Petrépolis: Vozes, 2002. P. 13. A partir daqui citado apenas
como AEC.

®* HEGEL, G.W.F. Lezioni sulla filosofia della storia. Ed. Organizada por CALOGERO, G. e
FATTA, C. IV. Firenze: Nuova Italia, 1960, 204, apud FORTE, AEC 13-14.
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nem mesmo a concepcdo do processo de amadurecimento psicolégico da
“identificagdo”, uma vez que esta s6 se da na relagdo com o outro-Outro. Devido a
sua concepcao teoldgica trinitaria e ao seu pensamento filosofico que se fundamenta
na alteridade como elemento essencial da relagdo, Forte se posiciona como critico

diante da modernidade e sua antropologia da identidade.

As suas criticas se focam especialmente em Hegel que pretende
compreender tudo como uma grande unidade, e em toda a corrente de pensamento
cartesiano-iluminista que pretende ser cientifica. Para Bruno Forte a verdadeira
ciéncia sabe que ndo tem respostas definitivas e absolutas. Por isso, embora dé muito
valor ao pensar, ndo absolutiza nem a razo, nem o conhecimento, nem as defini¢des
perfeitamente exatas, aderentes ao objeto sobre o qual se debrucam. Para ele, €
importante o pressuposto de uma certa indefinicdo, até mesmo terminoldgica, e da
consciéncia de parcialidade e contingéncia de qualquer sistema de pensamento. Essa
atencdo ao ndo-fixismo torna o circulo hermenéutico mais dindmico, o0 processo
hermenéutico, mais real. Nenhuma definicdo pode ter a pretensdo da clareza
ofuscante, da total transparéncia, hd sempre um residuo de opacidade a ser
respeitado. Esse residuo, esse excesso sdo fundamentais para se compreender a
transcendéncia, seja ela relativa ao dado humano ou a experiéncia de fé. E critico em
relagdo ao “sonho da emancipagdo total” que “impele o homem moderno a querer
uma realidade totalmente iluminada pelo conceito, em que se possa exprimir sem
residuos o poder da razdo” (AEC 13). O “verdadeiro” nem sempre coincide com o

que ¢ “exato™"’.

O pensamento, para Forte, estd necessariamente situado na historia, é
parcial ou incompleto e a linguagem evoca, mas nao desvenda completamente®.
Através da linguagem, o siléncio do Ser se aproxima da compreensdo e da
comunicacdo dos homens. “A linguagem ¢ o ser compreendido” (TH 124), ela se
apresenta como aquele meio em que 0 eu, 0 outro e 0 mundo podem se unir,

manifestando reciproca pertenga e distingdo. “Em outras palavras, o evento da

17 Cf. FORTE. JN 13.

18 Cf. FORTE, B. Teologia da Histéria. Ensaio sobre a revelacao, o inicio e a consumacéo. S&o Paulo:
Paulus, 1995, p. 117-125. A partir daqui citado apenas como TH. Cf. FORTE. AEC 49-50.
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linguagem, como evento da compreenséo acontece dentro do mundo mais amplo do
siléncio do ser, sem exauri-lo ou dissolvé-lo, mas também sem dele se separar” (TH
117). Essa espécie de reserva escatoldgica é indice de profundidade e da novidade do
“porvir” na historia dos homens. E sinal da contempla¢io do Outro que se mostra

sempre novo no Amor, nas relagdes divinas.

Tanto a teologia com as suas tentativas de compreensdo da fé, como a
ciéncia deveriam estar atentas a ter presente a propria condicdo interna de finitude e
incompletude. Forte chama a atengdo para que o cristdo supere “todo reducionismo
da mensagem crista a ideologia e a sincera atengdo ao outro em toda a sua dignidade”
(AEC 106), pois o discipulo ndo deveria ter a presuncéo de possuir a verdade, mas

sim de estar a servi¢co da mesma, como mensageiro do Amor.

A razdo, por sua vez, ndao pode pretender arrogar-se nenhum lugar
absoluto, pois a ciéncia, sua arma indefectivel, ndo tem todas as respostas. “Em
relacdo ao didlogo com a ciéncia, eu acho que uma ciéncia que tenha a presuncéo de
responder tudo seja uma falsa ciéncia” (CA). Mesmo que este modelo cientifico
tenha, por muito tempo, se imposto a cultura do Ocidente. Continua Forte: “eu acho
que uma ciéncia verdadeira tem noc¢do do seu limite, os limites da prdpria poténcia,
da propria capacidade, aqueles limites que a técnica continuamente nos faz
experimentar ou que, por exemplo, a crise ecoldgica colocou em luz de modo muito
evidente” (CA).

Tem-se, aqui, a possibilidade de uma nova compreensdo que aproxima fé
e razdo, onde ambas ndo se encontram como antagonistas, como dois polos
inconcilidveis que tentam capturar o homem em seus dominios, excluindo totalmente
a possibilidade de relacdo com o polo adversario. Pelo contréario, fé e razdo se

“habitam” e dessa co-habitacao reciproca nasce a beleza, a harmonia, a paz.

Se fé e razdo forem entendidas como dois mundos totais ndo
sdo conciliaveis. Mas se a fé é indagadora e a fé € uma
pergunta aberta e ndo a presungdo de entender tudo, ndo ha
nada de mais racional que a fe, ndo ha nada de mais crente
que a razdo. Quero dizer: uma habita a outra. E neste sentido
ndo fazem concorréncia. “Credo ut intelligam et intelligo ut
credam”. “Creio para pensar e penso para crer’. E ¢ isto que
torna o didlogo possivel entre todos os que, crentes ou nédo
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crentes, sdo, porém, pensantes, como nos estamos fazendo
neste momento (CA).

Sem a pretensdo de radicalismos, esse periodo historico, também
chamado de século “longo” — do inicio da Revolucdo Francesa a Primeira Guerra
Mundial — é chamado por Forte de a “parabola da modernidade ocidental” que se
apresenta como “o triunfo da razdo onicompreensiva e total, propria do [luminismo e
da sistematizacdo idealista” (PVC 13). O Tedlogo vé o desenvolvimento da
modernidade ocidental como algo constitutivamente ambiguo: “de um lado, ele
abraca 0s sonhos e 0s projetos de emancipacdo que visam tornar 0 homem sujeito e
ndo objeto da propria histdria — da emancipacdo dos povos explorados a das classes e
racas oprimidas ¢ a emancipagdo da mulher”, aspectos positivos que apresentam
valores profundamente cristdos e humanizadores. “De outro lado, porém, o periodo a
partir do lluminismo é também o periodo da violéncia ideoldgica praticada pelos

diversos totalitarismos historicos” (PVC 13).

A visdo totalizante do mundo e os grandes projetos elaborados pelas
grandes narracdes faliram — a queda do muro de Berlim em 1989 pode ser
considerada 0 marco mais eloquente dessa faléncia. A visdo totalizante é miope, 0s
sonhos produzidos pelas “grandes narrativas” sdo verdadeiros pesadelos e a propria
Historia encarregar-se-a de mostrar 0s pontos falhos: “ao pretender explicar e dar
sentido a tudo, a ideologia tende a abarcar toda a realidade, até estabelecer a equacéao
acabada entre ideal e real: nela ndo ha espago para a diferenga ou o dissenso” (PVC
14). Assim, temos que ‘“as expressdes historicas das ideologias s&o todas
inexoravelmente violentas: a realidade deve se dobrar diante do poder
onicompreensivo do conceito. O sonho de totalidade torna-se totalitario e a

embriaguez da racionalidade ideoldgica produz a crise” (PVC 14).

Bruno Forte se mostra muito imparcial: todas as ideologias sdo
potencialmente negativas, pois, no fundo, a ideologia revolucionaria e a ideologia
burguesa se unem: “se o totalitarismo da primeira ¢ descarado, abertamente

repressivo e violento, o da segunda é sutil e penetrante, difundido pelos ‘persuasores
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ocultos’ das sociedades do bem-estar, exigentes e presungosos ndo menos que 0S
varios ‘senhores’ da revolugdo™”. Simplesmente porque “tanto em um como no outro
caso, pressupde-se um sentido ja dado a todas as coisas, uma justificacdo ideal que
exorcize a dramaticidade dos custos, um projeto realizado, que s6 deve ser

totalmente atuado para que tudo funcione” (AEO 134).

Se a ideologia em si é negativa, entdo, porque as ideologias sdo tdo
atraentes? Bruno Forte reflete que a resposta se encontra na propria esséncia do
pensamento ideoldgico em si e da seducdo que todas as simplificacGes exercem sobre
a fragilidade humana. O maior atrativo reside na lei do minimo e menor esforgo
“porque as ideologias prestam um grande servico aos homens: ndo os levam a
pensar. Ha um outro que pensa por vocé, o chefe, seja la como for que esse chefe se
chame” (CA). A seducdo da ideologia estd no fato de que ela se apresenta como
“comoda, ela tranquiliza, da a possibilidade de se viver a chamada pertenca parcial,
isto €, eu aceito da fé, tudo somado, 0 que me interessa, mas que ndo me compromete

verdadeiramente” (CA).

A partir da Primeira Guerra Mundial, percebe-se uma mudancga. O século
longo, do dominio das ideologias, acaba. Assim, finalmente, 0 homem se encontra
em um momento de mudanca: a passagem epocal da modernidade a algo novo que,
temporariamente, se esta chamando de p6s-modernidade ou hipermodernidade, por ja
ndo coincidir com as caracteristicas da modernidade. Forte ndo se preocupa, ainda,
em definir esta época de mudanca-mudanca de época, mas tenta compreender o que
esta acontecendo e, principalmente, como isso tudo afeta 0 homem deste tempo

“entre tempos”.

9 FORTE, B. A escuta do outro. S&o Paulo: Paulinas, 2003, p.134. A partir daqui citado como AEO.
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2. “Entre tempos”®

A expressdo em italiano € fra i tempi, literalmente: entre os tempos.
Entretanto, embora apareca ai o artigo definido i (plural masculino), hd uma carga
enorme de indefinicdo nessa expressdo italiana que a autora deste trabalho prefere
traduzir simplesmente por: “entre tempos”, para ser fiel a indefinicdo do significado
original. Justifica-se essa opc¢do linguistica com a propria caracteristica do periodo.
Este periodo “entre tempos” — entre blocos mais ou menos coesos de tempo que
apresentaram uma determinada caracteristica — é, por exceléncia, o tempo da
indefinig&o.

Vivemos, pois, numa realidade “entre tempos”, isto ¢, “além da
modernidade e além da ideologia e, todavia, tal que somente indistintamente pode se
qualificar como ‘p6s-moderna’, ainda presa como esta pela sedugdo de interpretacdes
totais, mesmo que na forma negativa do niilismo e da rentncia” (ET 7-8). Bruno
Forte estd atento a realidade multifacetada deste momento historico, consciente da
dificuldade de se tracar perfis objetivos, quando se esta vivendo dentro de uma
situacdo, sem a distancia de tempo necessaria para uma avaliacdo mais objetiva.
Modernidade e p6s-modernidade convivem, apresentando pontos de ruptura e de

continuidade.

O século longo, da Revolucédo Francesa ao deflagrar da Primeira Grande
Guerra, € seguido pelo século breve, onde o esfacelamento, a crise, 0 non sense sdo
as caracteristicas mais evidentes. Essa crise, cuja causa foi a propria embriaguez da
razdo sustentada por fortes instrumentos ideoldgicos, onde cada bloco de interesses —
e aqui Bruno Forte se refere especialmente ao capitalismo ocidental norte-americano
e ao comunismo do bloco soviético com o0s seus respectivos paises alinhados —
construiu o seu edificio: “a crise da razao iluminada, que na Europa se manifestou
com a faléncia dos varios totalitarismos ideoldgicos, da lugar, nas culturas do
Ocidente, a chamada ‘p6s-modernidade’” (PCV15).

20 Esta expressdo foi usada na obra: Le origini della teologia dialettica. A cura di J. MOLTMANN.
Brescia: 1976, 502, 508: o artigo Fra i tempi, aparece originariamente in: Christliche Welt
34(1920) n. 24, 374-378, e vai sugerir o nome a revista dos “tedlogos dialéticos”, 1922, Zwischen
den Zeiten.
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A “fotografia” do mundo e do homem nessa mudanga de época — ou
época de mudanga, como se queira, se apresenta como: “um adeus as segurangas,
uma restituicdo da morte e do nada, do abandono de qualquer fundamento para
navegar rumo ao desconhecido, ‘sem sentido’, antes finalmente livre da captura do
sentido” (AEO 135). O protagonismo absoluto do sujeito da época das luzes tem que
fazer as contas com o niilismo absoluto que a esta se seguiu, justamente como reagao
a essa postura irreal. Assim, o mundo ocidental estd entre o declinio de uma
antropologia que celebra o triunfo do sujeito historico e a aparente alternativa de uma
concepgdo do homem com tendéncias a negacdo, numa atitude renunciatéria diante
de todo fundamento.

Se a primeira interpretacdo — que se caracteriza como
“antropologia do dominio da identidade”, porque construida
em torno da afirmacdo do protagonismo absoluto do sujeito
histérico — encontrara na ideologia moderna sua formulacéo
completa, a segunda se expressou nos mais diversos riachos
da inquietacdo e do incdmodo como uma espécie de
“antropologia a prova da diferenga”, inspirada pela recusa

programatica de todo dominio tranquilizador da razdo em
nome da penetrante incumbéncia do nada. (PVC 11)

A consequéncia dessa espécie de “efeito pendular” preocupa Bruno
Forte, pois as mesmas sdo visiveis na realidade global. O efeito que mais se
distingue, entretanto, é o do esfacelamento, da fragmentacdo em contraposicao as
tentativas de respostas totalizantes. Essa poOs-modernidade se apresenta “como
processo de abandono da violéncia totalizadora da ideia e de suas presuncdes de

fundamento forte e de cumprimento absoluto” (PVC 15).

Como europeu, marcado de perto pelo horror das duas Grandes Guerras e
da Shoah, Forte cita como marco e prova contundente dessa realidade sem sentido,
em que a violéncia esta a servico das ideologias, as varias guerras, as limpezas
étnicas feitas um pouco por toda parte, a hecatombe da fome dizimando milhares de
homens todos os dias, até hoje. A dor, a alienagdo, a morte, a falta de sentido, o
“vazio da esperanga”, eis o que sobrou da “razdo forte”, por um lado. Por outro, ha o
fendmeno das “multidoes solitarias”, em que cada um procura cuidar de si mesmo,

do seu interesse pessoal e particular, numa logica egoista, imediatista e
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instrumentalizadora: “diante do vacuo do sentido ultimo, a pessoa se agarra ao

interesse penultimo, a conquista da posse imediata” (AEC 18).

Bruno Forte estabelece varias contradi¢fes desse periodo “entre tempos”.
De um lado se pode ver todo tipo de fechamento as relagdes como particularismos
obtusos e caprichosos tanto no nivel pessoal quanto no social. Egoismo e
individualismo se apresentam lado a lado no momento do renascimento de ideais
nacionalistas, xenofobos, representados por tantos grupos que, na atualidade,
conseguem até mesmo se legitimar, diante do poder civil, como partidos politicos.
Essa situacdo absurda, de certa forma, representa 0 medo: medo de ser agredido,
medo do desconhecido, medo do outro — é mais seguro ndo se abrir ao outro, ao
diferente, ao estrangeiro... Ao mesmo tempo, vé-se de outro lado o aumento da
consciéncia planetaria de interdependéncia e solidariedade. Nunca, como nos tempos
atuais, viu-se tanto movimento de solidariedade, de voluntariado, de nascimento de
ONGs, de trabalho pessoal e coletivo em prol de uma causa humanitaria, ecolégica,
de paz... Pode-se dizer que convivem, hoje, as varias tendéncias, muitas vezes
opostas, que buscam respostas — verdadeiras ou simplesmente cémodas para o

homem de hoje.

De um lado, a pds-modernidade apresenta ao homem um pensamento
fluido, pensamento fragil. Apresenta-se no fundo como um longo adeus ao ser e ao
fundamento, como uma absurda aventura da diferenca depois do “triunfo baquico da
identidade” que propde que tudo se resolva em “puro e vazio ‘acontecer’, em um
permanente precipitar-se no nada” (AEC 18). Vive-se a perda de sentido,
consequéncia natural a crise das respostas totalizantes da razdo moderna. Percebe-se,
entdo, na grande onda da rejeicdo, a perda do gosto em se formular a pergunta pelo

sentido. N&o se contesta mais a resposta mas a propria legitimidade da pergunta.

Ora, 0 que mais suscita perguntas no homem ¢ a realidade inevitavel da
dor, seja ela sentida como dor fisica, psicologica ou espiritual. Nao ter perguntas em
relacdo a dor é um sintoma que preocupa o tedlogo: “se tudo ‘acontece’, ndo cai
talvez no vazio também a dor? Por que entdo perguntar por seu sentido? Por que
buscar uma saida?” (AEC 18). Afinal, por que ter esperanca e lutar por algo? Nada
tem sentido, nada vale a pena. Tomando uma imagem de Martin Heidegger, Bruno
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Forte fala da “noite do mundo” que se apresenta na ideologia niilista: “o niilismo ndo
é o0 abandono dos valores, a renincia a viver alguma coisa pela qual valha a pena
viver” (AEC 17). O niilismo se apresenta como “um processo mais sutil: ele priva o
ser humano do gosto de se empenhar por uma razdo mais alta, despoja-o daquelas
motivacOes fortes que a ideologia ainda parecia oferecer-lne” (AEC 17). E
dolorosamente conclui: “a doenca que hoje mais se alastra ¢ a falta de ‘paixdo pela

verdade’” (AEC 17).

A indiferenca, a falta da paixdo, a falta do desejo, a renuncia ao pensar
ndo condizem com a verdade ontolégica do ser humano, cujo nome é Pergunta, cuja
paixdo da sabor a existéncia e ao desenvolvimento criativo da mesma. Talvez se
possa dizer que aqui se encontra o elemento propulsor do pensamento fortiano: a
paixdo, a necessidade, 0 desejo como caracteristicas constitutivas do homem feito a
imagem e semelhanca de Deus-Trindade. O axioma sartriano “/’homme, une passion

J4

inutile” é absurdo para a sua concepcao antropoldgico-teolégica.

Deus mesmo, contrariamente a imagem classica que dEle se fez, é
apresentado com esta capacidade de sentir, de se apaixonar, de se envolver com o
homem, sua criatura. Deus ama, sofre — de outro modo seria dificil se explicar a
encarnagdo e a Paixdo e Morte na cruz do Filho — e isto ndo diminui o seu ser Deus,
alias, apresenta-se plenamente Deus por causa dessas caracteristicas. Por isso Bruno
Forte também assume, conscientemente, a condicdo de solidariedade com o homem
do pds-moderno: “estamos todos neste barco, estamos todos & procura, aventureiros
do pensamento, mas, também, navegadores na direcdo de um mistério que nos
ultrapassa” (CA). E, citando Hans Blumenberg, diz que a condicdo do homem no
periodo pés-moderno € a do espectador de um naufragio: “Todos naufragamos em
relacdo as grandes narracdes das ideologias, todos somos mais pobres, todos estamos

a procura” (CA).

Essa solidariedade de espectadores de um naufrdgio, entretanto, nédo
significa — imitando a atitude geral — impassibilidade diante da realidade que se lhe
apresenta ou indiferencga, individualismo solitario, fechamento em relacdo aos outros,
muito pelo contrario, ai é que se delineia a forca do pensamento filoséfico-teologico

de Bruno Forte:
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Nessa concepcdo, 0 mundo fechado da razdo totalizadora
abre-se as surpresas da Transcendéncia, a qual vem armar sua
tenda entre os homens. Semelhante antropologia -
fundamentada no testemunho biblico e na tradicdo do
pensamento, a qual, na histéria, nela se inspirou — esta
duplamente na fronteira, ndo sé porque se pde como
alternativa tanto a ideologia moderna como ao niilismo pos-
moderno, mas também — e mais profundamente — porque
pensa 0 homem entre identidade e diferenca, na proclamacéo
— sempre escandalosa e irredutivel aos calculos da razéo
totalizadora ou do pensamento fraco — de um humanismo que
¢ “novo” justamente no convite dirigido aos habitantes do
tempo a participar da novidade do Eterno. (PVC 97-98)

Bruno Forte ndo se deixa obnubilar, ele entende que tanto o niilismo
quanto a procura hedonista do comodismo e do prazer ndo satisfazem o homem e sua
sede de infinito. A soliddo ndo é preenchida pela massificagdo nem pelo
individualismo. O homem ¢ abismo que procura por outro abismo. O seu anseio
tende ao Infinito, ao Outro que se manifesta também no outro. Forte afirma que o
outro-Outro, € a pergunta e a resposta, pois somente a abertura & Pergunta e as
perguntas, com uma honestidade fundamental e verdadeira, leva a grandes
horizontes, pois “nds todos queremos uma sociedade mais humana, mas esta
sociedade mais humana ndo pode ser construida em base as nossas pretensdes, as
nossas presuncgdes ideoldgicas” (CA). Essa sociedade melhor, que os cristdos ousam
chamar Reino de Deus, pode ser construida se todos, crentes e ndo crentes,
conseguirem ser mais humildes, mais modestos, estar mais na escuta do outro (Cf.
CA).

Novas perguntas se pdem, no atual estado das coisas, contrapondo-se ao
pensamento racional-iluminista, onde o outro pode ser simples projecdo da
identidade, constituindo-se objeto da capacidade de pensamento, fruto da forca do
conceito do ““sujeito” pensante, onde este possui 0 outro como “objeto”. Surge a
pergunta fundamental, a pergunta pelo Outro-outro: Onde habita o outro? E
necessario estabelecer se o outro pode ser simples projecdo da identidade, ou, ent&o,
se 0 outro deve ser acolhido na pureza de sua alteridade, no advento do seu dom, na

originalidade do seu oferecer-se. Segundo Forte é preciso saber “se 0 outro constitui
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objeto de nossa capacidade de pensamento, fruto da forca do conceito; ou se o outro,
pelo contrério, nos chega ao intelecto, alcancando-nos na interrupcdo da
continuidade espléndida de nosso pensar” (AEO 8). E preciso saber “se 0 outro se
oferece no mundo da revelacdo e, portanto, esta € concebida como lugar de seu
advento, de seu surpreendente exibir-se calando-se: essas sdo as verdadeiras questdes
com que temos de nos defrontar, para aléem da parabola da modernidade” (AEO 8).
Pois, segundo Forte,
Hoje o outro é a questdo do pensamento: e, por isso, a ideia
de revelagdo, negada ou afirmada como lugar de irrupcéo da
alteridade estd no centro e no &mago de uma “teorese” que Se
queira responsavel, em face do tempo, por conduzir ao
conceito. Quem quer que viva a inquietude do pds-moderno,
suspenso entre a abertura a pronunciabilidade do Nome,
como guardido do sentido, encontra-se diante da questdo do
outro e de sua possivel irrupcao e, portanto, do problema da
revelacdo como questdo filosofica e teoldgica prioritaria de
nosso presente. Nesse sentido, filésofos e tedlogos
compartilham uma nova pobreza, a de um pensamento que
poetiza, que se sabe incapaz de capturar o outro, mas que

deve colocar-se a espera, a escuta temerosa e maravilhada de
seu possivel advento. (AEO 8)

A preocupacdo de Bruno Forte é colher neste tempo e neste homem o0s
tracos da plenitude de Deus e, caso estes ndo estejam presentes, procurar 0S meios e
caminhos para que o Reino comece a acontecer entre 0s homens, aqui e agora. O
tedlogo esta consciente de que o Reino ndo acontece plenamente neste contexto de
contingéncia e itinerancia proprio da vida humana, conservando, assim, a justa
reserva escatolégica. Ao mesmo tempo, Forte acredita que O Reino pode ser vivido
mais plenamente aqui e agora a medida que o ser humano se torna mais “humano”,

mais si mesmo, isto é, mais em relacdo com o outro-Outro.

O outro-Outro, um anseio do homem de hoje que se manifesta de muitos
modos, em muitos segmentos da sociedade. O tedlogo deixa o seu mundo
tradicionalmente circunscrito a esfera do invisivel, das conjecturas e elucubragdes e
se faz companheiro de caminho do homem de hoje. Com os te6logos, se faz

companheiro da busca da Verdade. Com os filésofos entra no dialogo enriquecedor
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suscitado pelas perguntas. Com todos o0s crentes, coloca-se como irmdo de

caminhada.

Pode-se perceber um nexo interno no pensamento de Bruno Forte,
perfeitamente fiel a Tradicdo e, a0 mesmo tempo, a realidade historica atual, com
todas as suas contradigOes, alegrias e esperancas, todas as suas necessidades e
sofrimentos. A lucidez acompanha os varios momentos do seu pensar: a constatacao
do 6bvio, o aprofundamento das questdes, a iluminacdo das mesmas pela Palavra, o
escrutar das luzes e das sombras da realidade historica. Por fim, o cuidado
apaixonado para que as sementes do Verbo se fagcam vivas e germinem no campo da

historia.
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II. EM BUSCA DE UMA ANTROPOLOGIA TEOLOGICA

Da visdo de mundo, ou seja, da compreensdo da realidade historica,
marcada por fatos e seio do desenvolvimento de ideologias e posturas, pode-se passar
a refletir sobre o homem que habita esse mundo, que por ele é constituido,
influenciado e que, a0 mesmo tempo, age nesse mundo influenciando e construindo a

historia que vive, herdeiro do passado e construtor de alicerces para o futuro.

Como ficou estabelecido no capitulo anterior, a pergunta premente que
nasce no horizonte do homem de hoje é pelo outro-Outro. Por isso, Bruno Forte
considera inaceitdvel uma antropologia que esteja ancorada no protagonismo

absoluto do sujeito, seja ela de cunho hegeliano ou de matriz niilista.

O teodlogo considera que somente a antropologia teologica de
fundamentacdo trinitaria da os pressupostos para a concep¢do do homem como ser

relacional — em outras palavras, amoroso, aberto ao mundo, ao outro e ao Outro.

Entre uma antropologia do protagonismo absoluto do sujeito histérico,
tipica das visbes ideoldgicas construidas sobre a presuncdo das
possibilidades ilimitadas da razdo e uma antropologia da devastadora
vitoria do nada, onde o homem se torna “uma paixdo inutil”, a fé no
Eterno, que entrou na histéria por amor dos homens, abre a uma
antropologia da Diferenga, que visita e habita a identidade, e da
identidade do protagonista histérico que se realiza plenamente
somente no éxodo de si sem retorno do amor que muda a vida. A
verdade desta antropologia — que é ao mesmo tempo dom e conquista,
libertacdo e drama — é o mistério da eternidade no tempo, da alianca
entre o0 tempo e o Eterno, suscitada pela iniciativa gratuita do Deus
vivo que funda também a mais radical solidariedade dos homens entre
si. (ET 5)*

Bruno Forte organiza o seu pensamento fundamentado na tradi¢do cristd
e com a contribuicdo do pensamento filoséfico, descobrindo o rosto do outro,

especialmente nos filosofos de origem judaica — Buber e Levinas — passando de

2 Cf. de Forte também: JN, TRH, TH, A Igreja, icone da Trindade. Breve eclesiologia, S&o Paulo:
Loyola, 1987, a partir daqui citado como IT... Praticamente em todas as suas obras pode-se
encontrar essa antropologia teolégica.
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Agostinho a Boécio, Santo Anselmo e Sdo Tomas de Aquino para, finalmente,
chegar a Rahner e sua intuicdo sobre a antropologia transcendental.

Neste capitulo veremos as posic¢Bes dos principais filosofos das correntes
que o tedlogo pretende criticar: Hegel com a sua antropologia do dominio da
identidade e Sartre, representante do niilismo contemporaneo. Essa “critica”, mais
que “ataque” e destrui¢do do sistema tomado em estudo, deve ser entendida como
exame, analise desses pensamentos onde sdo salientadas as suas qualidades e, € claro,
também os seus defeitos. Os pontos negativos dardo a sustentacdo antitética da
proposta de Forte. Os pontos positivos serdo retomados por ele quando propuser a

sua posicdo pessoal.

Buber e, especialmente, Levinas fornecerdo elementos essenciais para a
reflexdo sobre a descoberta do outro-Outro que o tedlogo percebe como necessidade
profunda do homem de hoje. Pode-se entender essa constatagdo como “os sinais dos
tempos”, que o Concilio Vaticano II tanto valoriza, para um caminho eclesial, onde a
proposta de Jesus Cristo possa ser uma resposta efetiva e afetiva para o homem de
hoje. Afinal, essa € uma preocupacgdo constante na reflexdo de Forte: as perguntas
que nascem da necessidade — entendida como falta do que é mais necessario para a
prépria vida e o sentido dela — do homem de hoje.

Finalmente, ver-se-a a abordagem de Bruno Forte de uma questdo muitas
vezes controvertida, a definicdo de pessoa. Tal abordagem é fundamental para a
antropologia e para a reflexdo teoldgica trinitaria. O tedlogo se fundamentara no
pensamento proposto pela longa Tradicdo da Igreja, explicitando e atualizando a
leitura dos escritos de época, e se valera também de contribuicBes da psicologia, da

sociologia e da filosofia.
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1. O homem: sujeito autossuficiente ou “paixao inutil”?

Bruno Forte observa que “quem tivesse pensado que com o crepusculo
das ideologias terminou também a carga de esperanca e de espera revolucionaria, as
quais elas deram corpo e voz, enganar-se-ia perigosamente” (ET 8). Pois €
justamente nesse contexto de indeterminacdo, de pensamento fraco que aparece, de
forma ainda mais intensa, a pergunta pelo homem: “nesta transi¢do epocal reemerge
com forca a pergunta sobre o0 homem” (ET 8)%. Essa pergunta crucial “torna a se
impor, partindo da experiéncia concreta do infinito sofrimento do mundo, nutrida
pelo desejo incancelavel de cada protagonista e de inteiras massas humanas de dar
sentido e valor, qualidade e dignidade a propria vida e a historia comum” (ET 8).
Este homem esté no centro das atencdes do tedlogo e bispo Bruno Forte. E com este
homem que quer se relacionar, € com ele que quer dialogar, € a ele que quer
compreender para anunciar o amor do Deus vivo que se faz solidario com a

humanidade, assumindo a condi¢do de homem.

Para isso, Bruno Forte coloca o homem sempre no centro de suas
reflexdes, nos varios contextos histdricos e nas varias defini¢des antropoldgicas, para
sistematizar a sua propria concepcdo antropoldgica, que, como podemos supor, vai se

firmar solidamente na tradicdo hebraico-crista:

Ele [o problema “homem™”] se impde, porém, com a
indiscutivel novidade de perfilar-se “entre tempos”, entre o
declinio de uma antropologia que tinha celebrado o triunfo do
sujeito historico e a aparente alternativa de uma concepcéo de
homem amadurecida a prova da negacdo e renunciataria
diante de todo fundamento. [...] A redescoberta da tradicdo
hebraico-crista, caracterizada pela visdo do homem que se
move exatamente ao encontro da identidade do sujeito
historico e o do seu limite transcendente, entre o
protagonismo do homem e a diferenga que 0 mede e o supera.
Nesta concepgdo o mundo fechado da razéo totalizante se
abre as descobertas da Alteridade e esta vem a colocar as suas
tendas entre os homens. (ET 8)

22 Cf. PVC 97-99.
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Assim, Bruno Forte toma as duas antropologias opostas — a antropologia
da identidade, representada fortemente por Hegel e seus seguidores e o niilismo, cujo
representante escolhido sera Jean Paul Sartre, ndo desconsiderando Nietszche — para
analisa-las e supera-las com uma concepcao crista, firmemente ancorada nas raizes
biblicas da tradigdo judaica. Assim o te6logo se expressa a respeito dessas duas
antropologias que pretende superar com uma nova proposta:

Se a primeira interpretacdo - caracterizavel como
“antropologia do dominio da identidade”, porque construida
em torno da afirmacdo do protagonismo absoluto do sujeito —
tinha encontrado em Hegel a sua formulacdo insuperada, a
segunda se expressou nas mais diversas veredas da
inquietacdo e do tédio. A concepcdo que Jean-Paul Sartre
traca do homem como “paixdo inutil” pode ser entendida
como um significativo exemplo desta “antropologia a prova
da diferenca”, inspirada pela rejei¢do programaética de todo
dominio seguro da razdo, que é vista como fechada por todos
os lados pela incumbéncia do nada. (ET 8)

a. Hegel: o dominio da identidade

Como tantos filésofos e tedlogos, Bruno Forte ndo renuncia a se medir
com Hegel, mesmo reconhecendo o desafio dessa empresa. Entretanto, para a sua
antropologia ¢ impossivel ndo se dedicar a esta tarefa de “desconstrug¢do” ou de
critica do pensamento hegeliano que, para ele — como para outros fildsofos e
te6logos — € o coroamento da presunc¢do racionalista-iluminista: “a impossibilidade
de renunciar a medir-se com o desafio hegeliano é devido ao ardil, talvez insuperado,
que Hegel teve ao pensar a vida” (ET 9). Hegel conseguiu, sem encontrar quem o
contradissesse, pensar o ‘“conceito” de modo novo, “levando ao conceito 0
movimento, a contradigdo, a superagdo que aquecem O sangue da existéncia do
homem na histoéria [...]” (ET 9).
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Forte faz suas as palavras de Ernst Bloch, reconhecendo que Hegel “¢ o
mestre do movimento vivo em contraposi¢do ao ser morto” (ET 9)*, pois o tema de
Hegel “era o Si que chega ao conhecimento, o sujeito que se compenetra com o
objeto dialeticamente, o objeto com o sujeito, o verdadeiro que € real”. E Hegel nao
pensa o verdadeiro como factum extatico, acabado, mas sim como o resultado de um

processo que deve ser esclarecido e conquistado.

Bruno Forte se da conta de que “o pensamento de Hegel ¢, sob todos os
aspectos, antropologia: uma antropologia total” (ET 12). Entretanto ¢ justamente essa
pretensdo de totalidade absoluta que incomoda o tedlogo. O préprio protagonismo
subjacente ao pensamento de Hegel, e o protagonismo do homem pensado por Hegel
sdo incompativeis com a antropologia que Forte propora: “nunca o protagonismo da
subjetividade tinha sido levado até um abraco assim tdo absoluto da realidade. Nunca
0 homem — considerado na sua razdo como expressdo adequada da totalidade do real

— foi tdo altamente celebrado na sua grandeza” (ET 12).

Por isso, todos os escritos de Bruno Forte trazem, de uma forma ou de
outra, uma clara e objetiva critica ao pensamento hegeliano, como sintese e cume de

todo o pensamento “moderno”: a embriaguez do espirito da razao.

A antropologia hegeliana é o triunfo baquico da identidade do
sujeito, da vida do eu colhida como fenomenologia do
processo total do espirito, em todas as suas dimensdes e em
todos os seus niveis: “O eu ou o devir em geral, este ato do
mediar, em virtude da sua simplicidade é a imediateza que
esta em vias de devir, e ainda o imediato mesmo... Desse
modo, o verdadeiro é o triunfo baquico onde ndo hd membro
que ndo esteja ébrio; e porque cada membro enquanto se isola
também imediatamente se resolve, o triunfo é a quietude
transparente e simples™. (ET 12)

Ha positividade nesse pensamento de Hegel e, segundo Forte, a sua
contribuicdo ndo pode ser totalmente desprezada: “mérito de Hegel seria, portanto,
ter posto totalmente o devir na mente e nas maos do homem, libertando o sujeito

histérico de qualquer hipoteca transcendente e responsabilizando-o até o Gltimo

2 E. BLOCH, Soggetto-Oggetto. Commento a Hegel, ed. It. A cura di R. BODEI, Bologna 1975, 4,
apud FORTE, ET 9.

?* G.W.HEGEL. Fenomenologia dello spirito. 16 e 38 apud FORTE, ET 12.
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como unico artifice do prdprio destino” (ET 12-13). A concepgdo de que 0 homem é
sujeito responsavel pela histdria é fundamental para a elaboracéo da ética fortiana.

A critica aponta como ponto negativo o fato de a antropologia total de
Hegel ter trazido sérias consequéncias para a concepc¢do de Deus — veremos algo a
respeito na segunda parte deste trabalho — e de mundo também. A razdo, para Hegel,
é o lugar do exercicio do espirito e ai se manifesta o devir de Deus na histéria do
mundo: “o ato da razdo [...] ¢ o autoconstituir-se plenamente saciante da verdade, o
lugar em que o verdadeiro como inteiro vai se autocompreendendo, em uma

identificacdo total de real e ideal, de historia e de Absoluto” (ET 12).

Assim, com Bloch, Forte pode dizer que “o Deus de Hegel é o Deus
humanus, o humanum como consegue se tornar manifesto na sua amplitude e na sua
profundidade”®. A consequéncia apontada por Forte € que se 0o Deus de Hegel é
humano, ou a “humanidade” presente nos seres humanos “a esquerda hegeliana
aproveitara desta exaltacdo do homem no processo do devir total da realidade o
fundamento especulativo da dialética com a qual ela lerd materialisticamente a
historia” (ET 12). E essa leitura da historia sustentard as ideologias dos regimes
totalitarios que tentaram tornar historica essa antropologia do homem “emancipado”,
sujeito da prépria historia®: “Nesta antropologia total ndo estd ausente o papel
negativo: ele aparece através da ideia de ‘consciéncia infeliz’, que se produz quando
é transferida para dentro do sujeito humano a cisdo que grava nas relagdes historicas
de dependéncia” (ET 12). Aqui Forte sublinha a emblematica relagdo senhor-servo.
Nesse processo de separacao a verdade da profundidade da vida do espirito também é
exilada.

A consciéncia infeliz esta vinculada a fragmentacdo, ou, como o proprio
Hegel diz: “a consciéncia de si como consciéncia duplicada”, ou seja, como
consciéncia da falta da unidade. Forte sublinha que aqui pode ser vista uma volta ao
tema classico do Uno da filosofia grega — tdo dualista — e que trouxe mais problemas

para a historia do pensamento do que os resolveu:

> E. BLOCH. Soggetto-Oggetto. 337. Apud. FORTE, ET 12.
% Cf. FORTE Che senso... p. 102.
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¢ a questdo do Uno e do multiplo: questao “grega”, quando
se pensa no papel que ela desempenhou na histdria do
pensamento ocidental a partir de Parménides, e também
questdo universal, quando se pensa no conteddo
profundamente existencial que encerra. Perguntar-se sobre a
relacdo entre a festa do multiplo e a tranquilidade recolhida
do Uno significa também tornar a prépria pergunta que nasce
da dor infinita do mundo: a dor e a morte, a ruptura da qual
surge por fim todo pensar, aparecem no horizonte unificante
do ser e do sentido como interrupgdo inexoravel. A historia
da paixdo do mundo aferroa como espinho na carne qualquer
pretensa conciliacdo total: nela o mdltiplo, com as suas
quedas e as suas retomadas, com as suas noites e 0S seus
siléncios, resiste ao abraco oniabrangente do Uno?.

A consciéncia infeliz de Hegel tem um protagonista culpado, isto é, a
consciéncia é tornada infeliz por influéncia da tradicdo hebraico-cristd que
determinaria a transcendéncia do divino e a separacdo irreconcilidvel do homem do
Absoluto: “a concepgdo rigorosa da transcendéncia divina, por ela afirmada,
determinaria na consciéncia o conflito entre o sentir-se separada do Absoluto e o
desejo de se negar nele sem conseguir” (ET 13). Consequentemente, “a vida se torna
entdo, dor, cisdo ndo resolvida e nao resolvivel” (ET 13). O homem se encontra sem
saida: “nem a devocao sentimental, nem o agir no mundo, vivido como obediéncia a
Deus, nem a mortificagdo de si conseguirdo eliminar a cisdo, fonte da infelicidade da
consciéncia” (ET 13). Forte conclui que, segundo Hegel, a consciéncia “ndo podera

nunca se anular e superar assim a diferenca dolorosa que a separa do divino” (ET

13).

Forte entende que Hegel, em todo caso, propde um caminho de superacéo
dessa consciéncia infeliz: “O unico caminho que se abre ao homem para sair dessa
situacdo de consciéncia infeliz € o de mudar o processo: mais que se anular no
Absoluto, é necessario que a consciéncia saiba reencontrar o Absoluto no mundo e
em si mesma” (ET 13). Isto se da quando “a consciéncia se torna autoconsciéncia, se
descobre como razdo, ou seja, como presenca do espirito a si mesma que unifica em

si os diferentes aspectos da realidade e da cisdo” (ET 13). O que poderia parecer uma

" FORTE, B. Nos caminhos do Uno. Sao Paulo: Paulinas, 2005, p. 5. Cf. também FORTE, AEO.
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saida legitima, entretanto, se revela como o aspecto mais negativo do pensamento
hegeliano: “o triunfo baquico do sujeito e do ato da razdo parece assim assegurado
por todos os frontes: e, todavia, é ai mesmo que aparece o risco e a incompletude da

concepcao hegeliana do homem” (ET 14).

Essa ¢ a grande contradicdo interna do pensamento de Hegel, pois “a
audcia desse empreendimento é muito grande, € muito ambicioso o projeto de um
pensamento que resolva em si, sem excessos, a cambiante fluidez da vida: o abraco
total se converte em captura, a identidade triunfante se torna prisao” (ET 14).
Percebe-se que “ndo ha mais diferenga: e o que lhe parece [a Hegel] como a vitoria
prometida sobre as dilaceragbes da consciéncia infeliz, se revela finalmente abraco
asfixiante, captura negadora da liberdade” (ET 15). As provas disso sdo evidentes: “a
prépria mitologia hegeliana do conceito e a vitdria final do sistema sobre a
mutabilidade da vida real: o pensador da contradi¢do viva parece ceder ele préprio a
seducdo de uma satisfagdo atingida!” (ET 14).

Desmascarar essa ilusdo é um dos objetivos de Forte, por isso ele ndo
hesita em dizer que o que levava Hegel a esse pensamento era “a consciéncia de ser a
colheita, o fruto mais alto da época iniciada com Descartes, em que as exigéncias da
razao iluminada foram levadas a sua extrema tensao, além da qual parecia nao haver
nada mais que deserto e tédio” (ET 14). E, quanto aos acontecimentos histdricos,
“levava-0 a isso a freada reacionéria seguida aos entusiasmos da Revolucéo, com a
difusa necessidade de reconciliacdo e de ordem diante da ruptura e da crise
experimentadas na historia real”, além da “atitude instintivamente defensiva do

desenvolvimento maduro do pensamento em relagdo ao além e ao novo”. (ET 14)

Bruno Forte detecta, entdo os dois limites principais do pensamento
hegeliano: o exorcismo e a rejei¢do da ulterioridade, do novo e, como consequéncia
I6gica, a dissolucdo de toda alteridade. No nivel historico — relagdo tempo-espaco:
“se a historia da identidade do sujeito € a historia do tudo, cada etapa do processo
estd por ela marcada: ndo a contingéncia e a liberdade, mas a necessidade absoluta é
a lei do devir” (ET 15). Nao ha mais nenhum espaco para nenhuma improvisagao e
para qualquer risco. A fantasia, da qual a liberdade precisa para produzir os proprios

sonhos e ousar as proprias aventuras, ndo pode mais existir, pois “o homem pensado
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na completude ¢ compreendido ‘totalmente’: a sua dignidade e a sua grandeza
aparecem altamente celebradas; mas a que preco o triunfo acontece!” (ET 15). No
nivel subjetivo, o sujeito, no pensamento de Hegel, “se descobre condenado a se
tornar eternamente o que €, em uma repeticdo do idéntico, que exorciza a dor, mas
também anula toda possivel alegria” (ET 15). O negativo ¢ reduzido a momento
necessario e “normal” do processo, logo, estd destinado a ser superado. O positivo —
onde tudo retorna — ndo apresenta mais surpresas... logo, ndo ha mais nada para se

esperar, somente um terrificante tédio cinza ofuscara o horizonte.

O sofrimento em relacdo ao totalitarismo da razdo moderna
ndo tardard a se manifestar na consciéncia europeia: do
Schelling tardio, que reivindica contra a necessidade logica
do devir absoluto os direitos da liberdade, & apologia do
“individuo” in Kierkegaard, da denuncia da morte de Deus
em Nietzsche, a descoberta do Totalmente Outro e da
“infinita diferenga qualitativa” entre Deus ¢ o mundo em
Barth, do pensamento hebraico rigorosamente aberto a
Transcendéncia de Martin Buber e Franz Rosenzweig, ao
existencialismo, com o seu retorno ao vivido, é um coro de
vozes diferentes, muitas vezes alternativas entre si, que
convergem, porém, na urgéncia de reacdo a captura sufocante
do triunfo da razdo absoluta. (ET 17)

E importante para Bruno Forte estabelecer a negatividade dessa
antropologia — a da identidade absoluta — pois somente assim sera possivel perceber
as consequéncias dramaticas de uma ética baseada nessa antropologia que,
“pretendendo explicar tudo e mudar o mundo de maneira consequente a explicacédo
total, a ideologia se vé constrangida a forcar a realidade, que Ihe parece obtusa e
resistente” (ET 16).

A vontade de poténcia do sujeito, ébrio da total compreensdo
de si e da histdria, se estende e atinge todas as relacfes: onde
o ser transcendente € fragil ou obscurecido, a subjetividade se
sente no direito de governar o0 mundo e a vida com
despotismo total. E quando a consciéncia subjetiva se
assimilar a consciéncia objetiva da classe ou do grupo
revoluciondrio, ainda assim, a liberdade e a criatividade
pessoal serdo violadas e imoladas. O destino da ideologia €
devorar a si mesma, celebrar o seu fim, atingindo o triunfo,
alienar totalmente o homem, que queria liberto da alienagéo.
(ET 16)
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Chega-se a conclusdo de que o totalitarismo e a violéncia fazem parte
constitutiva dessa antropologia onde toda a diferenca é abolida e passa a existir e
reinar somente o poder absoluto e brutal da identidade. O outro (ou o0 Outro) ndo tem

espaco na antropologia do dominio da identidade absoluta.

Claramente, essa antropologia ndo é suficiente para sustentar a
concepgdo cristd da ética, em que 0 amor a si mesmo e ao proximo se equivalem, e
em que o amor a Deus é equiparado ao amor ao proximo. Nesse caminho para
estabelecer o préprio pensamento, Bruno Forte vai para o extremo oposto de Hegel,
que apresenta o0 sujeito autossuficiente, tomando o pensamento de Jean-Paul Sartre
em consideracdo. O que uma antropologia oposta a hegeliana pode oferecer ao

pensamento cristdo, tanto em termos de elementos positivos como de provocacgédo?

b. A antropologia da diferenca irreconciliavel: Jean-Paul Sartre

Quando se pensa em niilismo ndo se pode esquecer Nietszche, sem
duvida, e sobre ele Bruno Forte fala longamente em varios de seus trabalhos. Porém,
escolhemos Sartre, dentre os filosofos mais citados por Bruno Forte, para dar um
exemplo da antropologia da diferenca levada as Gltimas consequéncias, 0 que, no

final das contas, vai aproximar Sartre de Hegel.

O fechamento do sujeito em si mesmo, consequéncia da antropologia da
identidade ndo satisfaz mais. As ideologias nela fundamentadas que apregoam a
liberdade total do homem, quando historicamente concretizadas, provam-se falsas,
chegando ao absurdo dos horrores da opressdo institucionalizada e da

desumanizagéo, tornando o ser humano simples massa.

E entdo que, em contraposicdo & onipoténcia do real, idealmente atingido
na identidade do sujeito presente a si mesmo, a perturbadora insidia do nada, que
envolve todas as coisas, abre-se para o desafio da diferenca. Essa é a caracteristica do
periodo entre as duas guerras na Franca e, praticamente, em toda a Europa, embora

ndo de forma idéntica.
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O ponto de partida € a critica do pensamento da reconciliagdo total.
Procuram-se os paradoxos, as ambiguidades, os conflitos ndo resolvidos, ao invés de
se buscar a tranquilidade hegeliana. Ha& um novo interesse pelo homem, pela sua
existéncia, por todos os aspectos que parecem anteceder a racionalidade ou fugir a
captura da razdo. Procura-se “dar voz a cisdo ndo reconciliada ¢ a ‘consciéncia
infeliz’, rejeitando a seducdo da sistematizagdo solar do espirito totalmente presente
a si mesmo” (ET 17-18). Sartre se insere exatamente nesse movimento de “retorno

ao concreto”, rejeitando o idealismo de matriz hegeliana.

Bruno Forte comecga investigando os instrumentais que permitem ao
jovem Sartre adentrar nesse mundo da filosofia. Ele descobre que é a fenomenologia
de Husserl que vai oferecer o instrumento conceitual para que se retorne a

consciéncia concreta, muitas vezes, presa nas contradi¢des inevitaveis da vida real.

A fenomenologia husserliana consente o distanciamento salutar do
idealismo sem, contudo, cair em uma gnosiologia de tipo materialista, possibilitando,
assim, a justa independéncia da consciéncia que se ajusta a realidade. A consciéncia
estd no seu lugar, o centro, porém, dela ndo se exclui a natureza irreflexa, ja que na
doutrina da intencionalidade de Husserl “a consciéncia se pde toda nos atos que
concretamente realiza, porque € sempre s6 consciéncia de alguma coisa,
‘intencionada’ para o ‘objeto’, mas ao mesmo tempo o modo em que se volta as

coisas determina o carater dos proprios objetos ‘intencionados’” (ET 18).

Com esse instrumental, Sartre faz a negacdo mais radical do idealismo
hegeliano propondo a seguinte equagio: “O ser ndo é relagdo a si, é si. E imanéncia
que ndo pode se realizar, afirmacdo que ndo pode se afirmar, atividade que ndo pode
agir...”?. Dizendo que o ser é em si, diz-se que ele ndo se remete a si, como
consciéncia de si, pois este si € si mesmo... “o ser em si ndo possui um de dentro e

um de fora e que seria andlogo a um juizo, a uma lei, a uma consciéncia de si”?.

Por isso se pode concluir que “o ser em si nao ha segredos: ¢ macico. Em

certo sentido, pode-se chama-lo uma sintese. Mas € a sintese mais indissoltvel que

%8 Sartre. L 'essere e il nulla. Milano: 1958. 32. apud FORTE. ET 19.

2 |pidem.
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existe: a sintese de si consigo. Disso deriva que o ser é isolado no seu ser e ndo tem
nenhuma relagdo com o que ndo é ele”®. O real, entendido como ser em si, esta
diante do mundo da consciéncia como fechamento, dado de fato, alteridade
irredutivel, é constitutivamente e originariamente ciséo, insanavel laceracdo. Longe
de ser reconciliagdo, a consciéncia em ato € separagdo e ruptura no ser. E é ai que
entra em jogo a liberdade. Aparece ai também a rejeicdo definitiva do absoluto

hegeliano do espirito. A audacia criativa da consciéncia cindida é ilimitada.

O ser em si ndo pode produzir o nada porque é compacto, é
indiferenciado. O nada s6 pode habitar o ser para si, que é negacdo de si e
consciéncia desta negacdo. Este ser, assim compreendido, € o homem: consciéncia da
liberdade que esta entre o ser e 0 nada, presenca a si mesmo que se diferencia de si e
ai se liberta. O para si — consciéncia — abraca o0 nada, habita-o por dentro e aparece a
consciéncia como a experiéncia do n&o-ser radical na vida concreta, permitindo,

assim, o exercicio da liberdade.

Habitado pelo nada, o homem ndo é ontologicamente compacto, vive a
sua liberdade com a mesma ma-fé de quem troca de papel dependendo da situacao.
Entretanto, enquanto mente, ele sabe que esta mentindo. Para fugir do nada o homem
tenta se dar uma aparéncia de solidez, mentindo. Na realidade n&o existe ancora de
salvacdo, ndo existem nem mesmo os valores criados pelo homem. Quando cria
valores, 0 homem produz a sua prépria infelicidade porque p6e diante de si metas
ansiadas justamente porque estdo distantes, porque existem somente no ndo ser da
consciéncia. Até os valores ndo sdo mais que nada. O tempo, a histéria aparecem
reduzidos a mera dissolucdo, em que o passado é perpetuamente negado, o presente é
fuga e o futuro € falta: simples dilatacdes do ser para si em direcdo do nada de onde

provem e em que se precipita incessantemente, pura néantisation (Cf. ET 23).

E o0 nada, ou a "nadizacdo", é terrivel porque nada constréi, nem mesmo
relagdes verdadeiras. Alias, “a relagdo com os outros ¢ igualmente negada: sob a
violéncia do olhar do outro aparece o sujeito como negagdo, limite da propria

liberdade, ameaga a propria posse: [...] ‘eu ndo sou mais dono da situa¢dao’” (ET 23).

% Ibidem.
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Nessa negacdo de possibilidade de relagdes verdadeiras qualquer relagdo com os
outros se revela conflito, incapacidade de comunicacdo, incapacidade de superagéo
do nada que habita a ambos. H& apenas a manifestacdo de infinitas negacdes

reciprocas e de antagonismos.

Na relacdo amorosa — relacdo que se almejaria verdadeira, dado o seu
carater de livre escolha, além de lugar privilegiado da irrupcdo da alteridade —
segundo Sartre, cada um dos dois, na verdade, quer somente que O outro o ame,
achando-se no direito de ser amado pelo outro, hipoteticamente, quando o ama.
Logo, querendo que o outro 0 ame, cada um quer que 0 outro queira ser amado!
Circulo insidioso! O que prevalece € o ensimesmamento do individuo. O nada torna-
se, assim, uma traca que corroi a interioridade da consciéncia. O homem nada mais €é
que uma “paixao inutil”. Neste sentido, Forte afirma que “o triunfo do niilismo
parece total, justificado especulativamente pela vontade de negar totalmente a
presuncdo idealista de totalidade, produtora de barbaries desumanas” (ET 24).
Entretanto, os resultados ndo sdo coerentes, pois a estrutura total parece ainda
fortemente idealista. Nessa concepcédo, a centralidade da consciéncia parece muito
préxima da centralidade absoluta do espirito idealista, e a totalidade abracada por ela
parece ser a mesma totalidade do pensamento iluminista com o sinal negativo na
frente do parénteses. O triunfo da identidade, pois, se alia ao triunfo do nada. No
final das contas, tanto um como o outro resolvem em si mesmos toda alteridade. O
agravante no projeto niilista € que ele aceita o desafio inquietante da diferenca, mas
cai em contradi¢cdo ainda mais clamorosa de si mesmo, quando faz da negagéo o
registro total da realidade massificada sob o dominio do nada.

Sob o plano gnosioldgico, o sujeito continua sendo o
protagonista mais ou menos exclusivo; sob o plano
ontoldgico, a relagdo entre fendmeno e consciéncia [...] €
interpretado no sentido de uma alteridade tdo radical que se
dissolve no contrario: a comum pertenca ao nada; sob o plano
propriamente antropoldgico, a apologia da liberdade se
converte na sua negacdo, ao afirmar que o homem é
condenado a liberdade, afirma-se a sua submissdo férrea a
necessidade do devir dialético; sob o plano ético, enfim, a
violéncia induzida pelo totalitarismo da ideia ndo é menos

tragica do que a soliddo do homem incapaz de se comunicar e
de amar, e ser arbitro absoluto da identidade ndo é tdo
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diferente de ter uma consciéncia criadora de valores, que sdo
tais somente na sua permanente inatingibilidade. (ET 24-25)

Ora, “onde a diferenca absorve tudo ndo ha mais lugar para a alteridade,
como nao havia onde a identidade dominava todo o real” (ET 25). O homem
consumido pelo nada ndo € menos alienado de si quanto aquele alienado pela
totalidade da identidade, por isso ele é, verdadeiramente, ¢ ¢ continua a ser “uma
paixdo inutil”. Eis a conclusdo l6gica de Bruno Forte a respeito do niilismo suscitado

pela antropologia da diferenca irreconciliavel:

* - no fundo, o pensamento de Sartre é tdo avesso a alteridade quanto o de
Hegel, pois enquanto este se fecha no dominio da identidade, aquele se perde na

inutilidade apaixonada do nada.
* - ambos os pensamentos, de certa forma, alienam a pessoa.

* - nenhuma das duas propostas leva a riqueza da alteridade.

c. Uma antropologia entre identidade e diferenca

Bruno Forte ndo aceita nem uma nem outra das antropologias
precedentes como uma resposta adequada e coerente a pergunta sobre o homem.
Pois, nem o triunfo da identidade absoluta e nem a apologia da diferenca, resolvida
no dominio onicompreensivo do nada ddo uma resposta adequada ao cristdo e ao
homem de hoje. Tanto o tempo da ideologia quanto o tempo do niilismo, faliram.
Forte v€ a necessidade urgente de se procurar “um outro caminho diferente, ‘entre
tempos’, capaz de fugir tanto da sedu¢do alienante do pensamento solar quanto do
enredo tragico da vitoria final das trevas” (ET 25). Aproveitando os estimulos
suscitados pela antropologia hegeliana e pela desenvolvida por Sartre, constréi a sua
proposta de antropologia que supera a ambas, englobando os respectivos elementos

positivos e agregando contribuigdes de outras ciéncias e da Tradigdo crista.
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Forte ndo teme afirmar que “¢ a tradi¢ao hebraico-crista que vai oferecer

a possibilidade desta concepgdo do homem, fruto do encontro entre identidade e
diferenca” (ET 25). Nessa tradi¢ao ele vai fundamentar a sua antropologia,

antropologia do Absoluto que entra na historia,

permanecendo outro e soberano em relacdo a ela, do

Transcendente que vem habitar e redimir o éxodo da

condicdo humana, da gloria que se entrega aos dias dos

homens, abrindo-os ao dom da vida eterna, da alianca de
Deus com 0 homem e do homem com Deus. (ET 25-26)*

Forte afirma que essa antropologia nao somente esta “entre tempos”,
referindo-se a modernidade e a pds-modernidade, mas que, “ainda assim, uma tal
concepcao esta ‘entre tempos’, entre o tempo da eternidade ¢ o tempo da historia: é a
antropologia da eternidade no tempo” (ET 26). Segundo ele, esta concepgao
antropoldgica se relaciona de maneira articulada e complexa com outras visdes do
ser humano. Comparando-a a antropologia da identidade, do protagonismo total do
pensamento, essa nova antropologia se propde de modo negativo, pois leva em conta
“o sentido da absoluta transcendéncia de Deus e do seu senhorio sobre a historia se
opde a toda énfase indevida as possibilidades do sujeito humano. O homem esta diante
do Eterno como criatura — totalmente limitada e contingente — diante do Criador” (ET
26-27).

Ao mesmo tempo, Forte sublinha que a concepgdo “hebraico-cristd ndo
nega a instancia positiva da antropologia da identidade total”, ou seja, “a celebragdo
da infinita dignidade do sujeito historico. [...] Tal é o valor da criatura humana que,
por améa-la, Deus ndo hesita em fazer o gesto do dom total, inestimavel e até
escandaloso” (ET 27). Ora, ¢ justamente essa infinita dignidade do homem e a
possibilidade do seu protagonismo histérico que interessa a antropologia de matriz
hebraico-cristd. A antropologia biblica desconhece o niilismo. O ser humano é
chamado a relacionar-se com Deus, a estabelecer com Ele uma alianca — ainda que
entre desiguais. O homem é o artifice do seu préprio destino em comunhdo com os

outros homens com quem convive: € capaz de amar e de se deixar amar “em um

31 Cf. também FORTE, JN TRH, TH.
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auténtico éxodo de si sem retorno e em uma ndo menos auténtica acolhida do outro.
Somente assim é concebivel o0 mandamento do amor, preparado nos mandamentos da
Lei antiga e tornado possivel em plenitude na nova alianga [...] (Mt 22,37-40; Dt 6,5;
Lv 19,18)” (ET 27).

N&o obstante, essa antropologia de matriz hebraico-crista, proposta por
Bruno Forte assuma os aspectos positivos da antropologia da identidade, ela se da
conta de que também a antropologia da diferenca, obviamente niilista, possui uma
certa dose de verdade: “o sentido da dramaticidade da existéncia e da permanente
insidia da angustia e do nada” (ET 27). Forte cita o texto biblico de Jo, cuja vida
“revela como o Deus biblico aposte no homem e na sua capacidade de resistir ¢
suportar também sob o peso da tragédia imane, que €, muitas vezes, a vida. O Deus
encarnado chama 0 homem ao seu seguimento no caminho obscuro e perturbador da
cruz” [...] (ET 28).

Entretanto, embora a antropologia hebraico-cristd recupere elementos da
antropologia da identidade e da antropologia da diferenca, é preciso estabelecer uma
diferenca mais profunda, ou seja, a dialética e a assimetria entre 0 mundo do sujeito
historico e 0 mundo da Alteridade absoluta — que, entretanto, entrou na histéria — que
somente a fé pode esclarecer. A relagdo entre Deus e 0 homem é, necessariamente,
assimétrica porque a diferenca aparece como advento divino: nulla proportio finiti ad
infinitum! As Sagradas Escrituras nos apresentam o Deus que vem como 0
incomensuravelmente outro e soberano em relacdo ao homem que é e sempre sera
sua criatura. Por isso a ideia biblica do protagonismo humano da alianca esta fundada
na ideia de uma antropologia da liberdade.

Abrir-se ao advento quer dizer, para o sujeito histérico, ir ao
encontro do inimaginavel e do novo, aproximando-se da
impossivel possibilidade do Eterno: e isto significa conhecer
a Unica, possivel liberdade da necessidade férrea do processo
e da angustia da insidia do nada. [..] Longe de fazer
concorréncia a criatura, a transcendéncia do Deus vivo
constitui a condicdo de possibilidade da sua liberdade, e por
isso, funda a sua auténtica dignidade. Diante de Deus e com

Ele o homem decide sobre si, pondo-se no horizonte do
tempo e da eternidade. (ET 28-29)
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E é justamente sobre a historia que a teologia de Bruno Forte se
debrugard para colher as evidéncias da revelagdo do Deus Tri-Uno ao homem, da sua
proximidade e, ao mesmo tempo, da sua transcendéncia, do seu amor infinito e
sempre fiel, desejoso de comunicar-se com o ser humano e de, com ele, estabelecer
uma alianca. E, para isso, é necessario que o ser humano, por sua vez, tenha
possibilidade de se envolver nessa dindmica: de se deixar amar, de se deixar tocar
por Algo, por Outro que € maior que ele: 0 homem precisa ser capaz de relacao,

precisa ser capax Dei.

Forte afirma que “segundo as categorias da histdria da salvacdo, a relacdo
entre identidade e diferenca se traduz em éxodo e advento: o éxodo é o mundo da
temporalidade, o caminhar humano que se abre para o futuro e, na fé, demonstra
procurar uma patria” (ET 20). Porque, “enquanto exodal, a condicdo humana é
abertura humana que rompe o circulo da identidade absoluta, é peregrinacdo que
atravessa as insidias do nada em direcdo da patria, vislumbrada na promessa, mesmo
se ainda ndo possuida na realidade” (ET 20). O advento € o mundo da eternidade que
se volta para 0 homem e visita a sua casa: € o livre autodestinar-se amoroso de Deus

a criatura e o0 dom gratuito da autocomunicagéo divina.

Como sublinha Forte, nem a antropologia da identidade nem a da
diferenca podem satisfazer o pensamento e a vida do homem, segundo a tradigédo
hebraico-cristd. E na historia que a revelacdo de Deus se torna compreensivel para
essa tradicdo, pois é nela que se d& o encontro e a alianca que Deus mesmo

estabelece com o homem.

A antropologia da identidade ndo prevé nenhum encontro, assim como a
antropologia da diferenca irreconcilidvel. Por isso é necessario buscar outro caminho
que estabeleca possibilidades de compreensao, para que esse encontro se dé e essa
alianca seja firmada.
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2. Estruturas de uma antropologia crista

Ora, a alianca que o Eterno estabelece com 0 homem e que os textos do
Antigo Testamento testemunham eleva o homem a tal dignidade e reveste a histéria
de tal importancia que, por fim, o préprio Deus entra na historia, assumindo a
condigdo humana. Deus faz do homem-criatura o partner da sua alianga, revelando-
Ihe a sua vida e convidando-o a viver nela. As estruturas da antropologia cristd
proposta por Bruno Forte, firmemente ancoradas na tradi¢cdo hebraico-cristd, véo

oferecer os fundamentos para a compreensao de uma ética e de uma estética cristas.

Retomando as categorias identidade e diferenca, Forte as associa as
categorias advento e éxodo. Advento serd compreendido como a possibilidade do
devir e também como a abertura do homem a acolhida da novidade que se manifesta
na historia. A categoria éxodo, ao contrario, seria 0 outro movimento: o de saida de
si, de abertura para ir em direcdo a, para sair do proprio lugar estabelecido, das
préprias segurancas... Nessa dinamica dialética de dar-se e acolher, de sair de si para
ir ao encontro do outro e do Outro e de receber, acolher o outro como diferenca,
como novidade, como encantadora e admiravel surpresa o0 homem se realiza, atinge o

objetivo ltimo do seu ser mais profundo.

Nessa dindmica o homem pode colher, também, a beleza do outro e do
Outro e por ela se sentir seduzido e maravilhado, por ela se encantar e ndo se cansar

de admira-la, pois nela se revela a verdade da bondade.

Colhendo a beleza expressa no rosto do outro, poderd perceber a sua
propria beleza e que isso “é muito bom” (Gn 1, 31)! Como bem expressa o texto de
Génesis, perceber a bondade da criacdo é ato divino! E, na verdade dessa beleza
manifesta na realidade concreta da vida, o homem descobre a bondade do outro e de
si mesmo, por ela se sente atraido e dela deseja se aproximar, e com ela se
conformar, porque é bela. Onde comeca a beleza, onde comeca a bondade? Ambas
vém do coragdo bom e belo de Deus: esta é a verdade fundamental. A beleza do rosto
do outro pede a solidariedade do homem que o descobre diante de si. Esse rosto
solicita a inevitavel aproximacao que desperta a compaixao, o desejo da partilha, o

comprometimento com as causas da justica, da paz...
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Esta antropologia teoldgica se apresenta ao mesmo tempo
como uma ‘ética fundamental’: mostrando a ‘morada’ tltima
do ser pessoal no mistério da Trindade divina, ela funda o
comportamento responsavel do sujeito historico, o ‘costume’
do seu agir, porque inserido no tecido das relacdes do Deus
vivo. E é estética, porque fala da beleza do mistério do Todo
que se revela no fragmento, do Deus transcendente que se faz
carne, que vem para o0 meio do homens, solidarizando-se com
eles, com seus sofrimentos, suas lutas, suas esperangas, seus
destinos... (ET 33-34)

Sendo esta antropologia teoldgica apresentada como fundamento de um
ethos responsavel e profundamente ancorado e motivado pelo amor recebido da
graca do Deus vivo, ela aparece naturalmente como sacramental, isto ¢é, “construida
sobre o mistério do advento da eternidade no tempo, ela esta constitutivamente ligada
as mediacgdes historicas escolhidas pela iniciativa gratuita do amor divino para se

comunicar ao homem” (ET 35).

Desenvolveremos esta reflexdo seguindo os passos de Bruno Forte.
Primeiro, colocaremos 0s pressupostos da abertura do ser humano que o a abertura
para 0 outro e para o Outro. O homem € um ser perguntante, curioso, poder-se-ia
dizer, pois 0 mundo a sua volta o instiga, o leva a investigar. Essa abertura, através
da pergunta, torna-se ainda mais profunda quando o homem pergunta pelo sentido. O

apice do caminho das perguntas é a propria Transcendéncia Absoluta.

Em relagdo com o Transcendente e, especialmente, com a compreenséo
cristd de Deus, o homem se percebe como pessoa. Este € um dos conceitos
fundamentais para a reflexdo atual de um modo geral e, especialmente, para a
reflexdo cristd. N&o obstante ainda haja alguns debates em torno do conceito de
pessoa, Bruno Forte opta por ndo entrar em querelas, apresentando a sua reflexdo

segundo a Tradig&o crista.

Essa antropologia teoldgica estd fundamentalmente radicada na
cristologia, possibilidade unica do conhecimento de Deus-Trindade, e modelo para
0s cristdos que sdo chamados a assumir o seu lugar teologico no seguimento de Jesus

Cristo até a conformacao de si mesmos com o Filho. E na cristologia que

0 homem aparece revelado a si mesmo na relagdo mais
auténtica entre identidade e diferenca, assim como ele é
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realizado no Unico, em que 0 céu e a terra se encontraram
sem por isso se confundir: Jesus Cristo, o Filho eterno que
entrou no tempo, para que o tempo entrasse na eternidade.
(ET 33)

a. 0 homem: ser perguntante

De todos os seres que estdo no mundo o homem € o Unico que se pde
perguntas. Para Forte, a capacidade humana de se colocar perguntas se apresenta
como o sinal mais claro do dado antropoldgico por exceléncia: a abertura ao
transcendente. A pergunta leva, em Ultima instancia, a transcendéncia e perguntar é a
caracteristica que une e solidariza todos os homens, peregrinos a procura de respostas
sempre mais abrangentes, mais profundas. Entendendo a capacidade de por-se
perguntas como capacidade de pensar, Bruno Forte ndo diferencia substancialmente a
experiéncia do crente e do nao crente:

Quem foi atingido pelo Outro, quem se abriu ao mistério de
Deus, ndo € menos pensante, mas mais pensante. Eis ai, eu
acredito que estamos aqui juntos, meus jovens, para pensar e
procurar juntos, deixemo-nos desafiar pelo Outro, todos,
crentes e ndo crentes, porque, neste sentido, somos
companheiros de estrada, irmdos, irmds, na Unica viagem,
que é aquela que nos une, para o horizonte Gltimo, para o

mistério; ou entdo, somente na evidéncia da vida, para a
obscuridade e o siléncio da morte (CA).

As perguntas abrem para 0 homem o sentido do mundo e da vida atual e
do futuro. A pergunta se apresenta como a expressdo da liberdade, da busca
incessante por algo mais, por alguém: o outro e, por fim, o Outro absoluto. A
pergunta leva a transcendéncia do concreto, do objetivavel, do aqui e do agora. No
periodo pds-moderno sera a pergunta a salvar o Eu do subjetivismo individualista,
em que ele pode se autodestruir em uma contemplagéo narcisica. A pergunta sempre
desinstala, abre novas perspectivas, novos horizontes, novas possibilidades de ser, de

agir, de estar no mundo (Cf CA).

O proprio ato de fé, segundo Bruno Forte, exige a atividade do

pensamento movido pela pergunta. A pergunta é a manifestacdo de uma necessidade
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muito profunda do cora¢do humano, a necessidade de um rosto, do rosto do pai-mae
no amor. A pergunta se apresenta como a necessidade primordial que o ser humano
necessitado, ferido, abandonado tem de ser acolhido incondicionalmente no seio e na
patria do amor:
Na pergunta que cada pessoa se faz a si mesma no mais
fundo do coragéo vai tomando vulto a imagem do pai-mée no
amor, metafora para dizer a necessidade que tem cada um de
se confiar sem reservas, COmo uma ancora, Como um porto
seguro onde se possa repousar do nosso cansago e do Nosso

sofrer, na certeza de ndo se ver lancado fora, no abismo do
nada. (AEC 25)

Em dltima instancia, entdo, a pergunta aponta definitivamente para o
Mistério eterno e infinito, para a possibilidade da verdadeira Alteridade. Entretanto,
as respostas, especialmente quando significam a tentativa de “posse” em relacdo ao
sentido da pergunta ou ao que ela aponta, podem ser grandes equivocos. A propdsito,
Bruno Forte cita o pensador ortodoxo, Paul Evdokimov: “N&o é o conhecimento que

ilumina o mistério, € o mistério que ilumina a consciéncia”.

Bruno Forte conclui que o motivo Ultimo do “interrogar-se do homem,
especialmente do perguntar-se por si mesmo, é a inconclusividade da vida e do tempo:
sem a experiéncia continua da dor e do limite, sem a frustracdo da defasagem entre
realizagdo e espera, 0 homem ndo poderia se colocar perguntas” (ET 39). No ato de
perguntar, o homem se faz cada vez mais humano, cada vez mais se coloca no
mundo da concretude, da histéria: do tempo e do espaco. Interrogando-se sobre o
mundo, sobre o outro, sobre 0 que esta além de si, 0 homem se interroga a0 mesmo
tempo por si mesmo. E se descobre um ser necessitado, ferido, incompleto, em
busca... O homem se vé desafiado pela experiéncia inevitdvel do limite, das
contingéncias. E, interrogando-se, 0 homem se descobre como um ser do mundo, em
certo sentido, sujeito a ele e as suas leis. Entretanto, a0 mesmo tempo, enquanto
pergunta por si e pelo mundo, 0 homem transcende 0 mundo e a si mesmo, pois a sua
pergunta vai além da propria finitude ¢ “€ exatamente enquanto perguntante

originario que o homem ¢ ainda mais do mundo sobre o qual se interroga, e até

60



mesmo, € mais si mesmo enquanto ser finito: ele transcende a propria finitude, se

autotranscende” (ET 39).
Enquanto é interrogado, permanentemente desafiado pela
experiéncia do limite das proprias possibilidades e marcado
pela finitude, o homem estd no mundo como qualquer dos
seres mundanos. No mundo, ele ndo é do mundo, ou pelo
menos ndo no sentido de pertencer simplesmente aos limites
do horizonte espacial e temporal: gracas ao seu perguntar
originario ele estd no mundo como aquele que € mais do que

mundo e, logo, como aquele que pode investir tudo — até a si
mesmo — com a forga da pergunta radical. (ET 39)

Descobrindo-se no mundo, “o homem ¢é imediateza, contiguidade com
tudo o que existe; enquanto é outro do mundo ele é mediacdo, aproximacao
problematica, interrupcdo da continuidade, consciéncia reflexa que supera a simples
determinagdo do que ¢ dado” (ET 40). Forte sublinha a caracteristica estrutural do
comportamento humano que aqui aparece como imediateza mediada, isto é,
distanciamento do que é imediato e mediacdo por prépria iniciativa®. E é essa
caracteristica que distingue o ser humano do resto dos animais: a sua fundamental
abertura ao mundo, ao que o rodeia. O homem se apresenta como ser ex-céntrico —
na sua acep¢ao mais radical: “diferentemente do animal, simplesmente ‘vinculado ao
ambiente’, o ser humano se caracteriza pela sua ‘abertura ao mundo’, pelo seu
transcender ‘no espirito’ todo vinculo aprisionador” (ET 40). O homem ¢ o ser que
ndo se contenta com as metas ja atingidas, ele quer sempre algo mais, pretende ir

sempre além. Santo Agostinho diria que 0 homem tem um “coragao inquieto”.

Bruno Forte vé o fato de 0 homem ser um ser perguntante intimamente
ligado ao conceito de pessoa e a tensdo dialética entre interioridade e exterioridade
que influenciardo as suas opcoes livres. Exterioridade e interioridade, na verdade,
“resultam separdveis somente abstratamente: o homem ndo existe sendo como
unidade dos dois aspectos, encontro sempre em tensdo dos dois movimentos, sujeito
unico que ao mesmo tempo sai de si e retorna a si, abrindo-se ao outro de si” (ET 40-

41). Aqui aparece um conceito chave para este estudo que pretende evidenciar, na

%2 Cf. CORETH, E. Antropologia Filosofica. Brescia: 1978, p. 70.
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teologia de Bruno Forte, a dimensdo ética e estética que, de certo modo, resultam

também inseparaveis.
A consciéncia da unidade vivente de exterioridade
transcendente e interioridade transcendental é o que a
tradicdo do pensamento hebraico-cristdo ofereceu como
patrimdnio incomparavelmente precioso as culturas humanas
com a ideia de pessoa. O ser pessoal estd na fronteira: nele se
encontram a saida e a volta, a comunicacdo e a
incomunicavel singularidade, a matéria e o espirito, 0
feminino e o masculino, o terreno e o celeste. Na pessoa se
entrelacam pertenga ao mundo e estraneidade, vida presente e
vida futura, morte e eternidade. O homem como ser pessoal é
a suprema pergunta a si mesmo, o0 interrogativo diante do

qual se abrem ambiguamente o0s caminhos, sempre
novamente abertos ao sofrimento e ao devir. (ET 41)

A pergunta, portanto, é o que vai levar o homem ao conhecimento do mundo
que o rodeia, de si mesmo, do outro e do Outro, com o qual é chamado a entrar em

uma graciosa relacdo de alianca.

b. O conceito de pessoa

Um conceito importantissimo para se compreender a teologia de Bruno
Forte é o de Pessoa. Embora alguns te6logos do século XX tenham questionado a
definicdo classica de pessoa, Bruno Forte se utiliza deste conceito contextualizando-
0. O conceito de Pessoa é questionado especialmente porque é utilizado tanto em
relagdo ao homem — com as compreensdes da psicologia e da sociologia — quanto em
relacdo ao Deus Uno e Trino. N&o analisaremos essas questdes porque o proprio
Forte néo se fixa nelas e, por outro lado, os que tem questionado o uso do conceito de
pessoa na teologia ndo propuseram alternativas ao mesmo. Outro fato que nos leva a
ndo nos fixarmos nas discussdes sobre o conceito de Pessoa é que, atualmente, ha a
necessidade ingente de que a Trindade seja pensada e expressa através de uma

linguagem compreensivel e atraente para 0 homem de hoje.
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Em L Eternita nel tempo, hd uma bela sintese do significado de pessoa: é
“o lugar em que a exterioridade transcendente e a interioridade transcendental se
encontram e reciprocamente se compenetram tanto nos atos do conhecimento de si e
do mundo quanto nas escolhas da liberdade, é a pessoa” (ET 68). Nem a objetividade
do pensamento classico, nem a moderna hermenéutica da subjetividade conseguem
definir satisfatoriamente o conceito de pessoa, porém, “isto ¢ conseguido e precisado
somente no contexto da teologia cristd do Verbo que se tornou carne e da fé na
Trindade divina” (ET 71).

O gregos viam o conceito de Trindade como puro e forte escandalo.
Entretanto, é essa reflexdo que vai trazer novidade ao conceito do Uno e do multiplo
e harmonizé-los de modo racional: Uno é Trino! Esta é a concepc¢do ja contida no
Novo testamento: “Deus ¢ amor” (1Jo 4,8.16). Ora, na relagdo amorosa ¢ necessario
que haja o “outro” a quem o amor de alguém se dirige: “sendo Amor o Pai gera
eternamente e doa no tempo o seu Filho, 0 Amado; e da unido dos dois, no face a
face dialdgico do seu eterno amar-se, procede o Espirito, amor recebido e dado, dom
divino da historia dos homens™*® (ET 71). Entdo, o Uno ndo é mais perfeicdo
absoluta que se apresenta como necessaria soliddo, separacao inatingivel, alteridade
intocavel. O Uno se revela, em Jesus Cristo, como éxodo originario, imanente, “saida
de si para se dar ao outro e receber o outro em si, comunh&o do Amante, do Amado e
do Amor™* (ET 71). E dos Trés, Pai, Filho e Espirito Santo, “que constituem
inseparavelmente no plano profundo do ser do unico Deus, sera o Gerado a se encarnar
por pura gratuidade de amor, para que nEle, 0 Amado, o Pai ame 0 mundo assumido por

Ele, e o Espirito, unindo um ao outro uma também os homens a Deus” (ET 71).

Bruno Forte faz o percurso histérico do conceito de pessoa, a partir do
Concilio de Niceia (325) que usa 0 termo odoia referindo-se a esséncia, do qual se
cunhara a expressdo ‘ouoovoiog significando a absoluta paridade do Filho encarnado
com o Pai. Em Calcedo6nia (451), porém, a opgao recaira sobre 0s termos zpéowmov
e irooraoig indicando o Unico sujeito das operacdes divinas e humanas do Cristo.

Essas definicdes foram importantissimas para a definicdo do dogma cristoldgico e,

3 Cf. também FORTE, JN, TRH, TH.
% Cf. idem.
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consequentemente, o trinitario, uma vez que, por causa das suas relacdes reciprocas,
para se definir uma Pessoa é necessario defini-la em relacdo as outras duas. Bruno
Forte sublinha o fato de que esses concilios, e especialmente o ultimo deles,
Calcedonia, ndo estdo preocupados em definir objetivamente as expressdes usadas;
seu objetivo é formular, de modo inteligivel, a experiéncia de fé da Comunidade.
Entretanto, o concilio “as consagrara [as expressOes] como resposta funcional a
interrogacao concreta ‘quem ¢€?°, assim como ‘esséncia’ ou ‘natureza’ respondem a
pergunta ‘o que ¢?°” (ET 72). A conclusdo a que se pode chegar € que, na realidade,
“a formula dogmatica termina assim por evocar a realidade que pretende expressar,
sem captura-la: ela tem um valor quase apofatico e constitui um inicio mais que uma
conclusao” (ET 72).

Estabelecido isto, Bruno Forte continua o seu percurso passando pela
Idade Média, por Boécio, cuja reflexdo contribui para uma compreensdo mais precisa
do conceito de pessoa. Boécio parte do dogma, portanto, ndo apresenta a etimologia
do termo para esclarecer a ideia, mas utiliza a ideia da formula de fé para iluminar a

terminologia.

Observar como mpdowmov ou persona fossem termos de
origem teatral, aptos para indicar “o que olha para”, “o que
ressoa”, € por isso “mascara” e o “personagem” do ator,
continua a ser uma ilustracdo genérica que ndo mostra a
riqgueza do conceito de pessoa. O primeiro a atingir uma
definicdo que se referisse a dinamicidade das relacdes e, ao
mesmo tempo, a consisténcia ontoldgica evocadas pelo termo
na formula fidei, foi Severino Boécio: E dita propriamente
pessoa a substancia individual de natureza racional” (Persona
proprie dicitur naturae rationalis individua substantia: De
duabus naturis et una persona [Contra Eutychen et
Nestorium] c. 3: PL 64,1343 C.) A densidade desta formula
nutrira toda a especulacdo sucessiva: em primeiro lugar ela
estd atenta a precisar o valor metafisico da pessoa, o0 seu ser
“substancia individual”, totalmente singular e incomum (aqui
a transposi¢éo do grego vzmdoraoic teve um papel decisivo).
(ET 72-73)

A melhor formulagdo do conceito de pessoa, entretanto, & o proposto por
Tomas de Aquino. Na reflexdo do Aquinate o conceito de subsisténcia da a espessura

ontoldgica ao conceito de pessoa que possibilita uma transposicdo para o misterio
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trinitario. A pessoa humana ¢ “a subsisténcia individual especificada em relagdo a
todo outro ente da racionalidade (Persona significat id quod est perfectissimum in
tota natura, scilicet subsistens in rationali natura — Summa Theologiae I g. 29 a.3.)”
(ET 74). Na Santissima Trindade, “a unica subsisténcia sera distinguida nas rela¢des
que caracterizam reciprocamente os Trés, de tal modo que a pessoa pode ser definida
como ‘relagdo subsistente’ (Persona igitur divina significat relationem ut
subsistentem —ib. a. 4.)” (ET 74). Essa € a densidade ontoldgica da pessoa,
que funda o seu ser originariamente em si e para Si,
respeitando, entretanto, a alteridade do mundo criatural em
relacdo ao divino, porque em Deus a é a “relagdo” que €
subsistente na unica subsisténcia divina, enquanto no ser
pessoal criado a ‘“subsisténcia individual” abrange a
intelectualidade e, logo, a capacidade da pessoa humana de se
transcender, relacionando-se com o outro de si e abrindo-se —
pelo menos potencialmente — a totalidade do ser. Tomas une
Boécio com Agostinho, que tinha percebido na relagdo o
especifico da pessoa in divinis, mas ndo tinha garantido

suficientemente a consisténcia ontoldgica, como faz Tomas,
relacionando a ideia de “subsistentia” a de “relatio”. (ET 74)

Temos, entdo, o conceito de pessoa definido ndo somente segundo o seu
ser em si e para si, mas também, necessariamente, segundo o seu ser co-relata a outros:
0 esse-in e 0 esse-ad se encontram na pessoa, “até coincidirem ontologicamente, como
acontece na Trindade, onde as relagdes se fundem em uma unica subsisténcia” (ET 74).
Forte sublinha a importancia da superacdo do dualismo do pensamento grego com a
ideia de subsisténcia que une o Uno e o multiplo na pessoa. O esse-ad especifica o
ser pessoal criado e o ser pessoal eterno. “Em Deus € a relagdo que subsiste no Gnico
ser, de modo que a relacdo dos Trés é uma comunhdo ontoldgica, que vive da mdtua
e total inabitacdo (‘pericorese’): eles sdio Um” (ET 75). Na “pessoa humana € [...] a
subsisténcia individual que se abre a relagdo com outros e com o Outro, sem nunca
perder a propria singularidade, mas também superando realmente a prisdo da propria

solidao ontologica em relagdes reais de conhecimento e de amor” (ET 75).

Entdo, faz-se necessario refletir sobre as dimensdes das relacbes pessoais:
interioridade e exterioridade, que possibilitam ao ser humano se relacionar

verdadeiramente com o que € outro de si.
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b.1. A exterioridade®

Veremos, a seguir, 0 que o tedlogo entende por exterioridade e as
implicacOes que essa conceitualizagdo tem com o especifico desta tese, isto €, com a
ética e a estética. A exterioridade relativa ao ser humano tem a ver com o seu ser
criatura, com o seu estar no mundo, ser um corpo, comunicar-se atraves desse corpo

com toda a criagdo e, principalmente, com 0s outros seres humanos.

Bruno Forte nos lembra que foi o espirito platénico que nos distanciou da
realidade do mundo como algo de bom, levando-nos a pré-julgar tudo que é
“espiritual” superior a tudo o que ¢ “material”. A desvalorizagao da exterioridade em
favor da interioridade é um peso que o cristianismo assumiu e carregou por quase
toda a sua historia e que, ainda hoje, aguilhoa as consciéncias de muitos. Forte afirma
que a exterioridade, em relagdo ao homem, quer dizer o seu situar-se no mundo, o
seu relacionar-se com 0s outros e com as coisas na consisténcia de relacdes feitas de
carne e de sangue, de terra, de palavras e de gestos. Assim, “o mundo da
exterioridade rompe com o imperialismo do eu, a subjetividade presuncosa da
identidade, que gostaria de reduzir tudo a si” (ET 42). E gracas a exterioridade que o
homem se define em relacdo a si, ao outro de si e aos outros, as relacbes humanas,
como as relagdes com as coisas e todos os seres do mundo. “Foi uma persistente veia
platonizante, que culminou no triunfo moderno da subjetividade idealista, que
produziu a desvalorizacdo da exterioridade em vantagem da interioridade

presuncosamente exclusiva e total. Mas no principio ndo era assim” (ET 42).

N&o s0 nas sociedades arcaicas a exterioridade era valorizada, mas
também as raizes do cristianismo trazem essa valorizacdo. A antropologia que se
percebe nos textos da Sagrada Escritura mais antigos nos indicam uma clara
preferéncia pelo concreto: o homem esta profundamente inserido no seu ambiente,
ligado a ele e envolvido pela rede de relacdes da qual é parte. Essa pertenca ao grupo
é tdo importante que o homem se compreende como uma personalidade corporativa.
Forte valoriza alguns termos que aparecem nos textos sagrados como profundamente

ligados a exterioridade do ser humano:

% Cf. FORTE, B. L eterno Emmanuele. Cinisello Balsamo: San Paolo, 2010, p. 112-114.
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A propria linguagem do Antigo Testamento indica uma
preferéncia por uma antropologia concreta que ndo abstrai 0
homem da rede de relacionamentos de necessidade e de
solidariedade em que esta inserido: assim, nefesh, muitas
vezes traduzido por “anima”, quer dizer mais geralmente o
homem indigente; basar o homem caduco; ruah o homem
dotado de poténcia; leb, lebab, traduzido normalmente por
“coracdo”, o homem na sua racionalidade, que compreende o
sentimento, o desejo, a vontade e a decisdo. (ET 43)

E por este motivo que os lagos terrenos, a intensidade das relacBes
humanas, a corposa densidade das relagdes com o mundo, sdo fortemente valorizadas
no Antigo Testamento. A prépria ideia de alianca coloca o ser humano em relacéo,
no sinal da exterioridade, que supera a prisdo do individuo fechado em si mesmo.
Podemos dizer que a “valorizacdo da exterioridade ¢ apreciagdo do horizonte
penudltimo do viver e morrer humanos, sem o qual o Gltimo também perde a sua
consisténcia” (ET 43). Somente voltando as raizes desta compreensdo o Ocidente

pode encontrar uma superacgdo para o dualismo grego.

Contrapondo ao espirito dualista grego, na tradi¢do hebraico-crista ha o
principio dialdgico, que pensadores atuais tém proposto como fundamento para as
concepcOes antropoldgicas rompendo com o dualismo cléssico, assumido e
absolutizado pelo iluminismo que conheceu seu apice no idealismo hegeliano e sua
identidade subjetiva. Sdo representantes desse novo modo de pensar: Martin Buber,

Franz Rosenzweig e Emmanuel Levinas.

Embora ndo assuma totalmente o pensamento levinasiano, Bruno Forte
admite que a redescoberta da exterioridade se da especialmente em Levinas®, no qual
pode ser visto a condensacdo da espessura corpérea no rosto do outro. Levinas
apresenta 0 outro como aquele com o qual ndo é possivel entrar numa relacdo
antropofagica, englobalizante, objetivante. O outro é e permanece sempre outro.
Forte sublinha que “a acolhida do outro na sua irredutivel diferenca, livre da prisdo
da identidade, da eterna repeticdo do idéntico: a rejeicdo da totalizacdo se produz

como relagdo com o ndo-englobavel, como acolhida que, concretamente, se apresenta

% Cf. também FORTE, TH 176-181.
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no rosto dos outros” (ET 50). Pois “onde a totalidade se rompe, aparece o infinito, 0
mundo da real alteridade, ndo redutivel ao pensamento objetivante do outro. [...]

Onde o infinito irrompe na totalidade e a infringe, ali se pde a exterioridade (ET 51).

Somente através da exterioridade é possivel a relacdo, pois ela instiga,
obriga o ser humano a sair de si. O existir, o “corpo” do outro se coloca diante do
homem que, por causa e através da propria exterioridade, se vé “obrigado” a entrar
em relacdo com ele. O ser humano, afetado, atingido pelo outro, torna-se, de certo
modo, seu “refém”, pois ndo pode se furtar a essa relagdo sem negar algo de si
mesmo. O rosto do outro é puro advento, é espaco de possibilidades, de novidade, é,
enfim, o rastro do infinito. Assim, o outro é a possibilidade, para 0 homem, da
contemplacdo da beleza do Infinito Transcendente no pequeno fragmento da
exterioridade que se Ihe apresenta: o rosto do outro.

Como lugar da irrupcdo fulgurante do Infinito na totalidade
fechada do pensamento, a exterioridade liberta o sujeito da
prisdo de si mesmo e se oferece como advento do ser. [...] A
exterioridade é o triunfo da relagdo sobre a afirmacédo
solitaria de si, 0 advento da alteridade irredutivel ao mesmo,
0 espaco da possibilidade do novo, o rastro do infinito. [...]
Ela é, também, a condicdo de possibilidade de uma auténtica
relacdo de amor, porque onde ndo ha real alteridade, ha
somente dominio ou posse. [..] O lugar em que a

exterioridade se oferece como pura evidéncia é o rosto dos
outros. (ET 51)

O rosto do outro nos interpela, nos “afeta”, com a revelagao da beleza por
exceléncia que seduz e nos compromete, nos convoca... O rosto do outro nos remete
ao Outro, infinitamente Transcendente que se manifesta neste outro cujo rosto esta
diante de nos. E nesse continuo remeter ao absolutamente transcendente “se funda a
relacdo com os outros o absoluto primado da ética, do dever ser, correspondente a
alteridade que se revela, com as suas exigéncias de superagdo do eu e de entrega as

necessidade dos outros” (ET 52).

Bruno Forte usa um extenso campo semantico ligado aos termos
esplendor, fulgor, luminosidade e outros afins para se referir a beleza, ao conceito de

estética. A beleza do rosto do outro interpela. Nesta linha a exterioridade fulgurante
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no rosto dos outros, remete ao divino, na forma de um rastro: “A dimensao do divino
se abre a partir do rosto humano...” (ET 52). Atraves do rosto do outro, o proprio
Infinito Transcendente Outro se nos apresenta, nos visita e nos revela a majestade do

seu esplendor.

No espago da exterioridade se encontram os fundamentos tanto do
“remeter ao divino quanto a fundagdo da ética”, pois a exterioridade é muito mais
que dissipacdo e queda, alienacdo e perda de si. “Se a metafisica ocidental se
resolveu no dominio da identidade, a ética deverd se fundar sobre o valor da
diferenca, na medida da exterioridade, irredutivel a captura egoista e sufocante do
sujeito” (ET 52). O consistente aparecer do outro na exterioridade ndo redutivel a
captura do eu ¢ a aurora de todo valor auténtico, exatamente enquanto é o fim de toda
sedutora prisdo do “si”. Nesta luz compreende-se a importancia que “tal antropologia
reconhece a esfera da corporeidade: se poderia dizer que o ponto de encontro entre a
exigéncia ética fundada pela exterioridade é a resposta da interioridade que se projeta
nas relagdes historicas” (ET 53), exterioridade e interioridade que formam o ser

humano enquanto tal.

Para Bruno Forte, a sexualidade se apresenta como uma altissima forma
de encontro de corporeidades. A beleza do outro se pde e se propde, seduz, leva a um
comprometimento de todo o ser e de toda a propria vida. Nessa relacdo ética e
estética estdo — ou deveriam estar — perfeitamente conjugadas e presentes, como

simbolo maximo de humanidade relacional.

b.2. A interioridade

Bruno Forte inicia a reflex&o sobre a interioridade a partir de Agostinho.
Este se apresenta como o primeiro filésofo da interioridade. Sem se deixar tomar
completamente pela obsessdo do pensamento grego pelo UNO, em que o multiplo se
resolve, e se dissolve, Agostinho da a interioridade, a0 mesmo tempo, espessura
objetiva e transcendente. A interioridade ndo é fuga da exterioridade ou perda do

sentido da realidade, mas se apresenta como um peregrinar para as fontes mais

69



profundas do conhecimento da realidade. Ai se encontra a consciéncia do agir
original da pessoa que se abre novamente ao outro de si, em uma espécie de
autotranscendéncia que, através da memoria, se da de forma continua no tempo.
Logo, a memdria é compreendida como identidade continuada no tempo, como

singularidade livre e consciente e como autotranscendéncia.

A lembranca ndo é mais que a unido de uma imagem passada
com um ato presente de conhecimento, que a evoca sob a
acdo da vontade: mas este ato de conhecimento pressupde a
consciéncia de si, que ndo é sendo a memoria sui como um eu
gue conhece e quer. A memoria assegura a unidade profunda
do sujeito que conhece e quer e constitui o fundamento da
identidade do homem interior. (ET 58)

Ora, justamente a memoéria do que é, é que faz o homem ser
absolutamente singular, ndo identificando-se ou misturando-se com as singularidades
dos demais: “o homem interior — edificado sobre o fundamento objetivo que
transcende a memdria tanto em direcdo ao inicio, quanto em direcdo a realizacao
plena — ¢ totalmente Unico e original na sua identidade” (ET 60). A objetividade e o
estar solidamente ancorado a transcendéncia da exterioridade “ndo somente nio
excluem, mas combinam com a absoluta singularidade do sujeito conhecedor e
agente” (ET 60).

Relacionando o pensamento de Agostinho ao de Hegel, Forte diz que é
“gracas ao valor reconhecido da exterioridade que a interioridade pode se expressar
em um eu irrepetivel e singular: onde domina a totalidade do pensamento a partir do
sujeito ndo hd mais lugar para nenhuma verdadeira individualidade” (ET 60). Por
isso, ¢ somente quando se define “o horizonte da exterioridade, na relagdo de
reciprocidade com uma alteridade verdadeiramente outra, 0 eu percebe a si mesmo
como individuo” (ET 60). Essa individualidade singular se apresenta “com toda a
carga da sua responsabilidade para com o transcendente, e com toda a dignidade de

sujeito transcendente e outro em relagdo a outros” (ET 60).

Forte afirma que “a interioridade, explorada até aqui como memoria, em
dialogo com Agostinho e como singularidade em referéncia a S. Kierkegaard — vive,

enfim, de um movimento de abertura ¢ de transcendéncia de si” (ET 64). Se a
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interioridade se apresenta como singularidade e se, “gracas & memoria ela se constroi
como identidade do mesmo no dinamismo de um processo continuo, que une entre
eles e integra em unidade os instantes do conhecimento e da liberdade em ato” (ET
64), e se, “gracas a irredutivel originalidade, ela se oferece como singularidade do eu
no por-se e propor-se diante do Absoluto e diante da historia, € gracas a
autotranscendéncia que a interioridade se abre a acolhida e a superacdo da

exterioridade que a atinge como seu fulgor” (ET 64).

Pode-se dizer, entdo, que essa “autotranscendéncia” ¢ a verdade suprema do
ser humano que se apresenta como totalmente boa e bela, porque abertura ao outro e,
especialmente, ao Outro Absoluto.

Para Bruno Forte a antropologia transcendental de Karl Rahner® é a
concepgdo melhor acabada, segundo a tradicdo hebraico-cristd, do carater
transcendental da interioridade. Rahner prop6e um caminho de superacdo dialética,
como alternativa entre o primado da subjetividade — que pode absolutizar o ato da
razdo — e a afirmacdo do objeto puro — que pode levar ao sacrificio da subjetividade
existencial. A proposta de Rahner encontra na antropologia 0 seu campo de
verificagdo e de demonstragdo.

O homem se apresenta como um sujeito que nem € prisioneiro do préprio
mundo interior, incomunicdvel com o outro, nem como um simples caso do
universal, que ¢ regulado e medido pela objetividade: “ele ¢ o ser da absoluta
abertura para o Transcendente, e por isso é sujeito estruturado objetivamente no seu

ser pela transcendéncia” (ET 64).

Bruno Forte sublinha que a subjetividade transcendental de Rahner se da em

trés passagens ou conversdes fundamentais:

Primeira: a fundamental possibilidade de se conhecer o ser de

cada ente: “Omne ens est verum!” “A interioridade entendida como

37 Cf. FORTE. TH 170-176.
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espiritualidade é, para Rahner, exatamente a transparéncia do ser a si

mesmo, que se d& no existir do homem” (ET 65).

Segunda: concentra-se no campo da relacdo entre ser,

liberdade e bem: “ens et bonum convertuntur”

Quer se negar que a autotranscendéncia do ser se dé no
homem na forma de uma pura e simples necessidade, de um
processo dialético que exclua a possibilidade da rejeicdo e
por isso da dignidade da aceitagdo: é o ndo a totalidade
hegeliana da ideia, a afirmacdo de uma subjetividade
absoluta, desenraizada de toda relacdo objetiva com a
exterioridade da transcendéncia. [...] A autotranscendéncia
ndo se realiza fora de uma autodeterminacéo: ela é condigdo
de possibilidade do encontro, que exige, para atuar
efetivamente, a decisdo livre de abertura e de acolhida da
Transcendéncia. (ET )

Terceira: a autotranscendéncia (Cf. AEO 69-75) precisa da decisdo da
liberdade e a liberdade se d& no concreto e se realiza em um lugar determinado e
concreto, logo, é preciso determinar o lugar do encontro entre a interioridade
transcendental e a exterioridade transcendente. O homem se abre livremente a
autocomunicacdo livre de Deus, ouvindo a Sua palavra, que Ihe chega carregada de
siléncio, porque, evocando a realidade que nela se estd comunicando, ao mesmo
tempo, a transcende: “o espirito como autotranscendéncia vem a se encontrar com a
transcendéncia do ser divino em um processo livre, historicamente determinado e tal
que realiza e a0 mesmo tempo estimula a transparéncia do ser a si mesmo que se da

na consciéncia do homem” (ET 67).

E justamente no encontro entre o homem e a exterioridade fulgurante do
Verbo que acontece a terceira passagem ou conversao: o ser e a beleza se encontram.
Segundo Forte, “entra em jogo aqui a terceira conversio do ser: ens et pulchrum
convertuntur o ser e o belo se convertem um no outro, ndo em uma identidade
estatica, mas no sentido que a beleza é percepcéo e oferta do Todo no fragmento, que
de nenhum modo captura a totalidade do infinito” (ET 67). Alias, pode-se dizer que a

ideia da palavra como ““‘sinal representativo do que ndo é dado em si mesmo’ se
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revela gravida de evocacOes estéticas, que ndo resolvem a Transcendéncia na
imanéncia nem consentem a sua simples correspondéncia e adequacdo” (ET 67).
Portanto, a beleza a que Forte se refere € aquela que revela o ser na sua
inexauribilidade, e, por isso, “se aproxima como realizacdo as outras duas
conjugacdes: a de ser e verdade, indicativa da auto-transparéncia do ser e da
espiritualidade do ser humano; e a de ser e bem, que ressalta o valor da liberdade e a

dignidade da livre resposta do homem a livre doacédo do Mistério” (ET 67).

Beleza entendida ndo no sentido formal univoco, pois belo é também o
Filho que se doa na Cruz, que se solidariza com a humanidade, especialmente com o
sofrimento do inocente. Na Cruz, o “Filho do Homem” “nao possui nenhuma
beleza”, mas é a manifesta¢do da infinita bondade do amor e, por isso, o fulgor da
beleza. Na Cruz o Deus-Trindade manifesta toda a sua bondade amorosa que se
configura e expressa em toda a sua beleza no fragmento do corpo martirizado do
Cristo.

Na Cruz, interioridade e exterioridade coincidem como méaxima doacgdo
por amor. Se na Trindade imanente amar é dar-se totalmente na suprema e feliz
realizacdo, na historia amar significa doar-se completamente, até a rejeicdo, até a

morte...

Para Bruno Forte essa é a verdade: o amor, que a categoria de
subjetividade transcendente de Rahner melhor explica. A autotranscendéncia da
interioridade se abre a acolhida e, através da exterioridade, predispde-se para que o0

encontro com o outro aconteca verdadeiramente.

b.3. 0 homem: ser relacional

Entretanto, as dimensdes de interioridade e exterioridade do ser humano
ndo bastam para defini-lo. E preciso ir além e reconhecer o homem ser relacional. E
tanto mais humano, mais si mesmo quanto mais estabelecer relacdes verdadeiras,
respeitando a prépria interioridade que se abre a exterioridade que o circunda e que

vai além dele mesmo e do criado que o cerca. Pode-se dizer que 0 homem € o
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resultado dessas relagdes que, consciente ou inconscientemente, estabelece durante a

sua vida.

Bruno Forte entende a relagdo como autoconsciéncia — autoposse — e
comunicacdo da prépria subjetividade. Relacdo consciente, construida e que € um
dar-se gratuito e um receber agradecido. Segundo ele, é justamente neste tipo de
relacio que se estabelece a singularidade da pessoa. E isto que torna a pessoa
diferente de qualquer outro ser subsistente, que a torna capaz de amar
verdadeiramente, na relacdo amorosa reciproca. Essa caracteristica, além de ter uma
particular beleza que se expressa justamente nessa singularidade amorosa, apresenta
atos profundamente éticos que, mais que obedecerem a regras e normas, nascem do
fundo da consciéncia entendida como consciéncia de si e consciéncia do outro.

O ser em si da pessoa corresponde, antes de tudo, a sua
subjetividade comunicavel, a auto-posse, pela qual ela se
pertence e se gerencia como fonte das proprias escolhas e dos
proprios atos. Na consisténcia ontoldgica desta singularidade
se funda o valor absolutamente Unico e irrepetivel de toda
pessoa: a “subsisténcia” do ser pessoal ¢ a razdo profunda da
resisténcia a toda massificagdo, € o motivo irrenunciavel da

rejeicdo de toda objetivacdo que explique a pessoa como pura
exterioridade, da qual dispor externamente. (ET 75-76)

A proposta de Sao Tomas da subsisténcia do ser pessoal, “a qual se
associam a de incomunicabilidade, de absoluta originalidade e ndo participabilidade,
devidas a unicidade ontoldgica, é o baluarte teorético contra toda possivel
manipulagdo da pessoa” (ET 76), pois ela se apresenta como “a fonte profunda e
escondida de toda a sua irradiacdo e de todo reconhecimento da sua dignidade” (ET
76). O esse in se pessoal é muito mais que fechamento ciumento, ensimesmamento
ou separacdo, ele é a singularidade original, é a superabundancia de um ser que, ao se
possuir livremente na sua autoconsciéncia, pode se abrir e se dar aos outros e acolher

0S outros em Si mesmo.

Compreende-se, entdo, como a interioridade, o ser para si da pessoa,
possa expressar esse movimento de finalizacdo e de automediacédo tdo caracteristico
do ser humano em geral e de cada pessoa em especial. A consciéncia de si e a

automediacdo consciente em relacdo aos outros é a garantia da liberdade no agir
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humano. Ao finalizar livre e generosamente seu ato em direcdo ao outro, a pessoa
relaciona a si e mede em relagdo a si mesma a exterioridade na qual se encontra.
“Através da automediacdo a pessoa distingue o objeto enquanto tal em relacdo a
prépria subjetividade e, por isso, 0 determina na sua exterioridade em relacdo a si
mesma” (ET 76), objetivando-0 e conhecendo-o. “Isso mostra como o Ser em Si € 0
ser para si do sujeito pessoal ndo sdo de modo algum concorrentes” (ET 77), pois no
ato do conhecimento e da decisdo o objeto ndo € produzido pelo sujeito. Assim temos
a garantia de que o sujeito ndo sera esvaziado pelo objeto — anulando o “em si” pela
exterioridade que o atinge e 0 esmaga. “O ato objetivante do conhecimento € 0
finalizante da liberdade, longe de eliminar a dialética entre exterioridade e interioridade,
manifestam-na no seu nivel mais puro, em que o sujeito se afirma e se expressa a Si
mesmo no relacionar-se ao objeto no fulgor da sua exterioridade” (ET 77). Ambos, 0
sujeito ¢ o “objeto” do seu amor, o alvo do seu sair de si para ir a... resplandecem
com a beleza da exterioridade de cada um. Beleza singular, insubstituivel,

inigualavel, como insubstituivel e inigualavel € a pessoa.

Forte explicita algumas expressdes para que ndo haja mal-entendidos: “a
pessoa ndo cria 0 seu objeto, nem simplesmente é plasmada pelo exterior, mas
estabelece no jogo do em si e do para si uma circularidade que é, a0 mesmo tempo,
hermenéutica (no plano do conhecimento) e ética (no plano da liberdade)” (ET 77).

Desse modo, Bruno Forte sublinha a correlacdo inseparavel entre
subjetividade e objetividade dentro do proprio sujeito e no seu proprio corpo, pois “a
corporeidade — linha de fronteira entre interioridade e exterioridade — é a pessoa no
seu perceber e enfrentar a exterioridade do outro, ¢ a existéncia pessoal incorporada”
(ET 77). O homem néo ¢ entendido como uma dualidade, como emanacédo de um Ser
Superior andnimo, mas € um ser total: “interioridade transcendental que se encontra
com a exterioridade transcendente na automediacdo e na finalizacdo do
conhecimento e do querer” (ET 78). Pois “¢ a pessoa, o sujeito em si que se poe para
si mesmo, reconhecendo para si mesmo a dignidade de critério cognoscivel e ético,
sem por isso esvaziar a dignidade e a consisténcia da alteridade, que resplandece na
exterioridade objetiva” (ET 78). Entende-se, entdo, que, enquanto a pessoa € para si,
ela ndo esta se fechando em si mesma, mas € ai que ela funda a propria eticidade, ou

seja, a responsabilidade para consigo e, ao mesmo tempo, a responsabilidade para
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com 0s que a cercam e para com todos os outros — até o Outro. E somente
reconhecendo o valor absoluto da dignidade pessoal em si mesma que o0 sujeito pode

reconhecé-la também na pessoa de cada outro.

O “ser para o outro da pessoa expressa a sua constitutiva abertura aquilo
que é outro de si e o dinamismo decisivo de éxodo e de autotranscendéncia em que
se constitui a vida pessoal” (ET 78). Essa experiéncia fundamental da pessoa,
comunicagdo de si e recebimento do outro, como o0 outro de si, leva a solidariedade,
ao comprometimento com a vida do outro, com o0s seus problemas, as suas alegrias e
tristezas, as suas necessidades... Faz com que o homem se sinta chamado a partilhar a
vida do outro, a carregar os seus pesos, numa relacdo de fidelidade e de lealdade que
nascem dos lacos amorosos de quem se da e acolhe.

O recolher-se em si e para si ja levou o sujeito a se encontrar
no conhecimento e no amor com a exterioridade do outro: o ir
em direcdo ao outro o conduz agora a estabelecer as relacbes
em gue o ser pessoal se realiza e se expressa completamente.
[...] Assim a comunicacdo se torna a experiéncia fundamental
da pessoa: ela ndo é o puro sair de si, 0 esvaziar-se sem
residuos no outro, que se resolveria em dependéncia e
alienacdo; nem € o puro acolher o outro em si, fazendo dele
objeto do préprio conhecimento e do prdprio querer; mas € a
relacdo circular pela qual, saindo de si, a pessoa se reencontra
no outro e acolhendo o outro em si ela se enriquece,
exatamente enquanto o respeita na sua alteridade. Assim
compreendida, a comunicacdo é a vida do ser pessoal. [...] O
dinamismo da vida pessoal passa a consistir em um
permanente sair de si, para ir em direcdo ao outro, para

compreendé-lo e assumir 0s pesos, para dar e dar-se ao outro,
na perseveranca de uma relagéo fiel. (ET 78-79)

Para Bruno Forte esse se expor, esse sair de si para ir encontro ao outro
ndo € um optional, uma possibilidade idéntica a tantas outras, mas é a Unica
possibilidade de realizacdo do ser humano, pois, & somente assim que a pessoa se
exple, ex-iste, faz-se proxima do outro, é rosto. O esse ad é constitutivo do ser
pessoal porque este € “para a comunhédo de uma relacdo em que reciprocamente se da
e se recebe. [...] O ser para o0 outro é a garantia de um auténtico ser em si e para si: a
relacdo com os outros leva a verdade da existéncia pessoal, assim como a realizacdo

de si torna livre e auténtica a comunicagdo com o outro” (ET 79).
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O ser para, para Bruno Forte, é importantissimo, pois € o traco do amor
divino mais radical que podemos encontrar também no ser humano, cujo exemplo é o
do Filho que se da aos homens até a morte. Essa manifestacdo do amor até a morte se
da somente na histdria, pois, 0 Amor Trinitario € amor reciproco, é relagdo amorosa
de saida, de acolhida, de liberdade. E é essa a proposta do Tedlogo para a vida do ser
humano: amar e ser amado — guardando-se as devidas proporcGes entre divindade e

humanidade.

Para refletir sobre esse tipo de relacbes, Bruno Forte se serve da
expressao “ser com”, para indicar a reciprocidade, a comunhdo tdo desejada pelo ser
humano, pois o ser com expressa a plena reciprocidade das consciéncias em que se
da o destino da pessoa: “a interioridade aberta a exterioridade e comunicante com
ela, é tocada pelo centro de irradiacdo que é a pessoa do outro, e estabelece com as

outras pessoas uma relagéo de reciprocidade e de objetiva solidariedade” (ET 79).

Somente nessa reciproca troca: amar e ser amado € que o “ser pessoal de
cada um se descobre responsavel por todos e também se percebe sustentado pela
corresponsabilidade dos outros” (ET 80). Quando isto se da, isto ¢, quando
historicamente isto acontece, temos “a concretizagdo historica de que este
constitutivo ser relacional da pessoa é a solidariedade, entendida como ética da
responsabilidade e do compromisso com os outros, na qual o bem do sujeito encontra
a sua unica, auténtica realiza¢do” (ET 80). Podemos dizer que o ser humano, na
concepgao cristd, “é singularidade irrepetivel, dignidade infinita, que se expressam e
acontecem plenamente somente na comunhdo e na historicizagdo ética, social e

politica dela, que é a existéncia solidaria com os outros” (ET 80).

Resumindo, subsisténcia pessoal e relagdo sdo constitutivos do ser
humano no duplo movimento de afirmacdo da propria interioridade e de
reconhecimento e acolhida da exterioridade. Estes dinamismos tambeém tém uma
relagdo ““intersecante” entre si, isto ¢, hd sempre uma certa exteriorizacdo da
interioridade que possibilita as relagdbes com o0s outros e uma certa interiorizagdo da
exterioridade como manifestacdo do transcendente, o que possibilita um
aprofundamento das relacbes e a manutencdo fiel das mesmas. Essas dinamicas

quase sempre eivadas de tensdes, incompreensdes, deslizes, luzes e sombras,
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constituem a histdria, isto é, a possibilidade do existir humano, enquanto em relacéo
com 0s outros, no tempo e no espaco, de forma consciente e livre, ou seja, ética. A
pessoa € uma unidade viva de relagfes dinamicas. O sujeito consciente e livre de um
situar-se da interioridade na exterioridade no espaco da subjetividade. “Este situar-se
no devir livre e consciente constitui a historia, como um processo em ato que,
recebendo o passado no ato presente, abre-o0 ao novo do devir: seria possivel definir a
pessoa como 0 sujeito consciente e responsavel do devir historico, o protagonista da
mudanca e da gestacdo do novo” (ET 80). Por isso, para Forte, o ser pessoal deve ser
entendido como sujeito de historia que mostra a0 mesmo tempo a “sua irrepetivel
singularidade e a sua relagcdo constitutiva com 0s outros, 0 Seu ser imerso em uma
rede de relacionamentos em relacdo aos quais se por e se propor na consciéncia e na
decisao da liberdade” (ET 80).

Ora, nessa historia, da qual o ser humano é o protagonista, é possivel

colher a beleza, o esplendor da singularidade da pessoa em si e da riqueza — beleza e

bondade — dos valores que ela estabelece e que descobre nos outros com quem vive

em comunhdo. Provavelmente ja os Patriarcas se deram conta das dificuldades e

contradices dessa historia que se torna, neste caso, op¢do de vida, por isso, desde

entdo, é a categoria de alianca que melhor explicita a tentativa de manter coesos
todos esses aspectos, em tensdo, do existir humano.

Na unidade da ag@o pessoal, o sujeito, a0 mesmo tempo,

modifica a realidade exterior, forma-se, aproxima-se dos

outros homens e enriquece o0 préprio universo de valores.

Agindo assim, a pessoa se manifesta plenamente como o ser

da transcendéncia, interioridade aberta, continuamente

desafiada e enriquecida pelo encontro com o fulgor da

exterioridade, sujeito de verdadeiro conhecimento do outro,

responsavel para consigo mesmo e para com a infinita
dignidade dos outros. (ET 81)

Pode-se concluir que, para Bruno Forte, uma antropologia teoldgica
crista sé é possivel a partir do conceito de pessoa. O conceito classico de pessoa €
desenvolvido por ele nas dimensfes de interioridade, exterioridade e relagdo. A
interioridade é necessaria como a possibilidade de autoidentificacdo do sujeito. No

movimento para dentro de si mesmo 0 homem se conhece e se possui, relaciona-se
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consigo mesmo. Sem 0 movimento para dentro de si mesmo, isto é, sem a
interioridade, é impossivel se pensar em relacdo. A exterioridade, por sua vez, é a
dimensdo que abre o sujeito a tudo e a todos que o circundam. Atraves da
exterioridade a rigqueza da interioridade se autotranscende e se expressa

concretamente. A exterioridade é, por exceléncia, o lugar da relag&o.

O ser humano se distingue pela caracteristica de ser de relacdo, onde
interioridade e exterioridade se comunicam de modo dialético, interagindo
reciprocamente. Para Bruno Forte essa relacdo, quando verdadeiramente
estabelecida, é amor a semelhanca do amor intratrinitario. Esse amor de Deus é
aquele revelado pelo Filho no mistério da encarnagdo. Ora, sendo Cristo aquele “que
une os sinais da realeza aos do sofrimento, coroado como ¢, de uma coroa de
espinhos, figura emblematica do homem ‘entre tempos’, chamado ao encontro, ao
mesmo tempo mortal e transformador da eternidade com o tempo”, (ET 33) somente
na histdria € possivel se compreender o amor profundamente relacionado a dor e ao

sofrimento.

A exemplo do Filho, que assume a carne no tempo, na relacdo que
estabelece com os outros e com Deus, 0 homem se revela a si mesmo, constroi-se
COMO pessoa, expressa-se como ser solidario, amante e capaz de acolher o amor. A

esperanca escatoldgica € a vida plena no amor, onde ndo existirdo mais lagrimas...
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Conclusao da | Parte

Nesta primeira parte, os dois capitulos abordados tinham como objetivo
estabelecer as premissas do pensamento de Bruno Forte, partindo, supostamente, do
caminho feito por ele mesmo: 0s seus escritos comegcam sempre com uma analise da
atualidade, colocando em foco a heranga da modernidade fundamentada no
lluminismo e evidenciando a contradicdo da compreensdao de mundo e do homem

entre essas ideologias e a proposta crista.

Apenas se acenou a uma antropologia cristd, colocando-se alguns dados
da reflexdo filoséfico-crista dos inicios do cristianismo, analisando alguns pontos das
Sagradas Escrituras e de Agostinho até o amadurecimento na Escolastica medieval,

promovido e organizado, especialmente, por Tomas de Aquino.

E com Tomas de Aquino que amadurece a concep¢do de pessoa,
fundamental para a compreensdo tanto do ser humano quanto do dogma da
Santissima Trindade, cuja formulagdo nos séculos IV e V assumiram as categorias da
filosofia grega da época. Para hoje, a linguagem adotada entdo € opaca e precisa ser

melhor explicitada.

E preciso salientar que esta tarefa é ardua, devido aos 1.600 anos em que
a Trindade habitou o exilio. Nesse sentido, as provocacfes de Feuerbach no século
XIX foram muito oportunas e até proféticas, pois obrigaram os cristdos a dar uma
resposta coerente. Harnach e Guardini tentaram. Bruno Forte mesmo tentou
recentemente com a sua “A esséncia do Cristianismo” (Paulinas 2003/Italia 2002). A
esséncia do cristianismo, entretanto, devera ser buscada em todas as épocas, pois

deve falar ao homem no seu tempo.

A ideia do processo da compreensdo do dogma, acenada no Concilio
Vaticano 11, sem duvida, € a abertura necessaria para se tentar compreender e dizer o

dogma trinitario nos dias de Hoje.
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SEGUNDA PARTE:
O HOMEM: SER DE CONTRADICAO

Introducao

Na parte anterior vimos a proposta de Bruno Forte para uma antropologia
teoldgica que leve em conta a tradicdo cristd ao mesmo tempo em que se apresente
como uma resposta para o0 homem de hoje, isto é, seja-lhe compreensivel e, de

alguma forma, diga algo dele mesmo.

Essa antropologia teoldgica, em que a pessoa, ser relacional, nas suas
dimens@es de interioridade e exterioridade se expressa, precisa considerar, porém,
gue o homem ndo € problema que se resolve com férmulas Gbvias: ele € mistério
também para si mesmo. O homem vai se conhecendo, amadurecendo, chegando a sua

realizacdo a medida que se relaciona consigo mesmo, com os outros e com Deus.

Saber-se sujeito aberto ao mundo e com a capacidade de com ele se
relacionar é um passo importante na antropologia de Bruno Forte. Entretanto essa
antropologia ndo pode desconsiderar as infinitas desproporgdes dos anseios e desejos
do homem e do seu agir conforme esses anseios e desejos, ndo pode desconsiderar

também a infinita despropor¢do em relacdo ao Criador, pois 0 homem é Sua criatura.

Nesta segunda parte analisaremos essas despropor¢des, onde aparece
inegavelmente a fragilidade do ser humano. Como parte dessa fragilidade, dessa
falibilidade, apresenta-se o pecado, o mal praticado pelo homem. Desde o0s
primordios da historia da humanidade essa € uma questdo que intriga o ser humano.
Pode-se dizer que todas as culturas buscaram uma resposta para o problema do
pecado, do mal no mundo. Bruno Forte retoma as respostas da rica Tradigdo
hebraico-cristd para a sua reflexdo. Dostoievski fornecerd os textos literarios e 0s

personagens para se falar de uma “beleza tragica: a beleza no sofrimento.

Entretanto nem tudo é mal e pecado. Antes do pecado, o homem foi

criado pela Graga amorosa de Deus Trindade. Bruno Forte fornecera breves acenos
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historicos sobre natureza e graca, tema que, por tanto tempo, inquietou te6logos
renomados. Apresentara a teoria segundo a qual o homem é capax Dei, isto é, tem
em si 0 desejo intimo de entrar em relacdo com Deus, ndo obstante todas as
“desproporg¢des”. Quando isso se da é possivel observar a gloria da beleza do todo

que resplandece no fragmento.

E, finalmente, para concluir a reflexdo, veremos a proposta da ética da
transcendéncia do tedlogo. Serdo o rosto do outro a estimular a autotranscendéncia
do homem e o chamado de Deus a entrar em comunhdo com ele, 0s responsaveis
pelo nascimento de uma ética, isto €, de um agir na histéria, em que as relacoes

comprometerdo o0 homem e o levaréo a viver a solidariedade.
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I. “DESPROPORCOES”

Bruno Forte parte da pergunta: afinal, quem € o homem e qual a sua
natureza? E analisa as varias respostas de Platdo a Rahner para tracar a sua visdo de
ser humano enquanto experiéncia de faléncia, de frustracdo, de dor, de sofrimento...
Interioridade e exterioridade se apresentam em tensdo dialética. Os desejos ndo
correspondem a realidade. H4 uma enorme “despropor¢do” entre o ser humano e o

seu ser no mundo, a sua existéncia cotidiana:

O homem esta entre o tudo e o nada: ineliminavel finitude,
ele é desproporcionado a igualmente ineliminavel infinitude
para a qual estd aberto. A sua interioridade se oferece como
pergunta infinita, limitada, porém, e condicionada pela
exterioridade, que a transcende e quase a obriga; a0 mesmo
tempo a Transcendéncia, que refulge na exterioridade, parece
ser maior que qualquer capacidade de acolhida do coracéo
humano. O ser pessoal estd na fronteira, incessantemente
provocado a inquietude, marcado de forma radical pela
falibilidade. (ET 82)

Na verdade, diz Bruno Forte, a reflexdo neste aspecto da condicdo
humana, teve, necessariamente, que sair das margens estreitas da filosofia para se
embrenhar em outro tipo de reflexdo, ainda que mantendo o rigor da reflexdo: a dos
mitos. Assim, cita o mito platdnico da alma e da Ideia, em que Eros (a alma

filosofante) é filho de Penia e de Poros, é hibrido de Riqueza e Pobreza.

Pascal afirma que o ser humano estd entre abismos, entre tensGes nao
resolvidas: entre o abismo do nada e o abismo do infinito. Nesta situacdo é o cora¢do

humano que esta em jogo, pois ambos 0s polos exercitam atracdo sobre ele.

Kierkgaard apresenta a percepgdo da “singularidade do verdadeiro” como
a consciéncia dolorosa da cisdo origindria da existéncia: existindo, o singular “esta
fora”, separado do Uno, assim, ele se afirma e se condena a saudade infinita. “A sua
verdade € a sua paixo. A sua alegria ¢ o seu tormento. O ser humano, o ‘singular’,

traz os estigmas da Cruz [...]” (ET 83-84).
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1. O Homem: ser fragil

Para Bruno Forte, o ser humano € portador dos estigmas da Cruz, como
Aquele Homem que assumiu a humanidade, que “assumiu a sua miseria: o Salvador
da humanidade é tal porque entrou até o fim no abismo da cisdo dolorosa que

constitui a criatura humana” (ET 84).

Essa concepgao da “despropor¢ao” originaria do homem, que foi intuida
através da retérica da miséria e refletida por grandes pensadores desde Platdo a
Pascal e Kierkegaard, foi mais bem definida, segundo Forte, por Paul Ricoeur®,
Ricoeur identifica trés planos dessa desproporcdo presente no homem: o do
conhecimento, o da acdo e o do sentimento. Esses trés niveis se manifestam com uma
afirmacdo originaria, uma diferenca existencial e o processo da mediacdo humana,
constituindo, assim, a chamada “dialética da falibilidade”. Em cada um destes niveis,
portanto, ¢ preciso considerar que hd um “universal” e um “pessoal” particular em
tensdo, e € justamente nessa tensdo, nem sempre equilibrada, que reside a

“falibilidade” humana.

Em relagdo ao conhecimento, o homem percebe a finitude da sua
observacdo e o esfor¢co de superar esta finitude para comunicar 0 que conseguiu
conhecer. Este processo de superacdo do préprio ponto de vista para transmitir a
outro 0 conhecimento precisa passar por categorias universais, para que O
conhecimento seja compreendido: ¢ a chamada “sintese transcendente”. “A
receptividade ou abertura ao mundo, da qual tem inicio todo conhecimento, marcado
inevitavelmente por um ponto de vista particular, une- se ao esforco da superacdo da
propria visdo parcial para atingir uma possibilidade de comunicagdo universal” (ET
84). Ora, temos, entdo, que a “sintese entre a perspectiva individual e o significado
universal, entre o aparecer particular e o sentido geral, relaciona-se com a do olhar e
da palavra, em que se encontram intelecto e sensibilidade: o resultado é a
‘imaginagdo transcendental’” (ET 85). Conclui-se, entdo, que o homem esta sempre
diante de uma defasagem enorme entre a consciéncia adquirida e a objetividade da

coisa em si.

%8 Obra mais citada de RICOEUR por Bruno Forte: Finitudine e colpa. Bologna 1970.
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No plano do agir se encontra a tensdo entre a finitude da pratica do
cardter de cada pessoa e a felicidade infinita que, igualmente, todo ser humano
procura. Pois “o carater € a orientacdo originaria das motivacdes do agir, a abertura
concreta de cada um para a humanidade: por isso o destino do carater” (ET 85) é o
limite dado, fatual, da abertura do ser humano para as possibilidades do seu agir. No
plano do agir, portanto, “o carater equivale a perspectiva ou ponto de vista no campo
do conhecer. A felicidade, como ‘totalidade de realizacdo’, ao contrario, € para o
conjunto das escolhas o que € o mundo em relacédo as visdes de percep¢do” [...] (ET
85).

Ora, a ideia de totalidade habita o querer humano. Por isso mesmo ela se
apresenta como a origem da despropor¢do. A maior desproporcao percebida pelo
homem € aquela que € percebida no seu agir, que esta entre a finitude do carater e a
infinitude da felicidade. Assim, a finitude do carater e a infinitude da felicidade,
tomados como a sintese da felicidade, manifestam-se na atitude moral especifica, a
que Kant ousou chamar respeito: “intermediario que pertence ao mesmo tempo a
faculdade do desejar e ao poder de obrigacdo que procede da razdo préatica. O
respeito é o reconhecimento da realizacdo possivel, sem que isto signifique reniincia

a superagdo do que se conseguiu” (ET 85-86).

O respeito, portanto, é a mediacdo pratica entre o carater e a felicidade.
Ele se apresenta como “a aceitagdo da finitude de um, enquanto esta tende a
infinitude do outro e, a0 mesmo tempo, a felicidade possivel nos limites do carater da
pessoa” (ET 86). Entdo, ha uma diferenca substancial do respeito em relacdo a
desproporcéo do conhecimento, pois ndo se trata mais da defasagem entre o objeto e
o sujeito, mas “da diferenca existencial entre o desejo e a realizagcdo operada na
pessoa, entre a felicidade sempre desejada e as acBes inevitavelmente marcadas pela

determinacéo do carater” (ET 86).

Sdo Paulo, na carta aos Romanos (7,14-25), expressa muito bem a
consciéncia da defasagem do seu agir em relacdo ao seu querer. Assim, a pessoa
humana sofre com a “despropor¢do” que percebe entre 0 seu querer e 0 seu agir, pois
esta defasagem toca o dinamismo profundo do seu ser que é sair de si para ir ao

encontro do outro, para projetar-se no seu agir exterior.
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As duas “desproporgdes” experimentadas pelo homem, a que diz respeito
ao conhecimento e a que diz respeito ao agir tocam profundamente a realizagdo de si
mesmo. Bruno Forte conclui, dai, que a verdadeira desproporcdo constitutiva do ser
humano se apresenta no plano do sentimento, pois a percepcdo da desproporcao
provoca as emogdes humanas: infelicidade, tristeza, alegria... Aqui ndo se fala mais
de desproporcdes entre objeto e sujeito, ou entre o agir e 0 desejo da felicidade, mas
sim da despropor¢éo mais radical que é aquela que se da no encontro entre finitude e
infinitude.

A felicidade afetiva se identifica com o maior prazer e, por
isso, ndo € somente uma exigéncia de totalidade oposta a
singularidade de uma perspectiva existencial.
Consequentemente, a incompletude que se experimenta no
sentimento é a mais intensa: ela se apresenta com os tracos da
angustia, o sentimento, por exceléncia, da diferenca
ontoldgica. A razdo profunda pela qual a “despropor¢io”
afetiva é advertida como angustia estd no fato de que o

mundo da afetividade tende constitutivamente a alegria [...].
(ET 86)

A finitude se apresentara sempre como opcdao a infinitude. O risco estara
sempre presente na tensdo entre finito e infinito. O homem, feito para o infinito,
perceberd que é impossivel a realizacdo da prépria felicidade no ambito fechado e
restrito do finito: o finito, o penultimo ndo lhe basta! Eis o limite constitutivo do ser
humano, como criatura presa a constante desproporc¢do de finito e infinito: “A analise
da ‘desproporcdo’ constitutiva do homem, no triplo nivel do conhecimento, da acédo e
do sentimento, consente, assim, uma descricdo mais precisa da ‘falibilidade’
caracteristica da condigdo humana” (ET 87). Pode-se dizer que o ser humano
apresenta esse trago de falibilidade porque “é tensdo ndo resolvida entre a finitude do
ponto de vista da estrutura do carater e da fragilidade afetiva e a infinitude do horizonte
do conhecimento, do agir e do sentimento: a falibilidade esta no risco permanente de se
fugir a tensdo, abolindo um dos dois polos” (ET 87). Pois, “onde a finitude presume
capturar a infinitude, a incomunicabilidade se debruca sobre o plano do
conhecimento, como a felicidade e a angustia sobre os planos da razdo pratica e da

afetividade” (ET 87). Eis, segundo Bruno Forte, o limite constitutivo da condicao
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humana, que se apresenta também como o risco nunca possivel de ser eliminado que
advém da sua desproporcdo originaria. O homem estara sempre na tensdo entre finito

e infinito: buscando a felicidade e, talvez, vivendo na angustia por ndo té-la atingido.

Forte afirma que o risco se apresenta a0 homem ndo s6 como
possibilidade de falir mas também como escolha do fracasso. O homem pode optar
livremente — embora se considere que a liberdade humana seja sempre condicionada
— em certo grau de consciéncia, pelo fracasso. Como bem nos lembra o tedlogo, a
causa da culpa ndo é a prdpria fragilidade humana, mas esta é possibilidade para
aquela: “o conceito de falibilidade ndo inclui, porém, somente a possibilidade e o
risco de falir, ele abraca também o poder falir” (ET 87).

A fragilidade esta para a culpa ndo como a causa esta para o
efeito, mas como a condicdo de possibilidade estd para a
possibilidade efetuada. E aqui que a fenomenologia da
falibilidade cede o passo a uma analise da culpa, na
profundidade da sua raiz e dos seus efeitos. E a observacéo
fenomenoldgica remete a um olhar mais penetrante, que se
deixa atingir pelo ato com o qual o mistério do homem é

manifestado e, ao mesmo tempo, velado a si mesmo: a
revelacdo. (ET 88)

Chega-se, assim, ao conceito de pecado como opgéo, livre em certo
sentido, do homem. Bruno Forte ndo entende o pecado como consequéncia da
fragilidade humana, mas sim que esta fragilidade possibilita o pecado. O homem, por
opcao proépria, pode escolher a ruptura e ndo a comunhao. Essa possibilidade reside
no fato de o ser humano, criatura falivel, trazer consigo a liberdade da tensdo entre
finito e infinito. Diferentemente, na vida intratrinitaria, essa liberdade infinita é

totalmente amor, logo, ndo sujeita ao falimento, a rupturas e ao pecado.
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2. A doutrina do pecado original

A explicacdo do sofrimento e do mal no mundo é encontrada em todas as

culturas. O homem € impelido a explicar a origem do mal que vé diante de si e

procurar por causas. De modo geral, as culturas perceberam que nem todas as causas

sdo imediatas, explicaveis no tempo da histdria vivida. Surgem, assim, os relatos

miticos como tentativa de uma explicacdo que va além do imediato, que, talvez,

transcenda o querer e o campo do agir humano. Também o povo da Biblia faz essa

experiéncia. E o cristianismo, herdeiro da tradicdo judaica, propde a explicacao

biblica e desenvolve, posteriormente, a doutrina do pecado original, compreendida

em relacdo dialética com a da aliangca de Deus com 0 seu povo e, com 0 mistério da
Encarnacéo, com a redencdo operada pela entrega total, por amor, do Filho:

A constatacdo de que a falibilidade humana se manifestou

dramaticamente na experiéncia universal da culpa e do

pecado por causa de um ato livre, consciente e voluntario do

homem, faz parte da boa nova do cristianismo: é como o lado

negativo, a sombra que ressalta o esplendor da luz, que veio

para brilhar nas trevas. E, aliés, a forca da relacdo dialética

entre pecado e redencdo que ajuda a compreender a

profundidade de um e a novidade da outra: fora deste quadro

— que é o da alianca entre Deus e 0 homem, plenamente

realizada na morte e ressurreicdo do Filho e na efusdo do

Espirito — ficaria completamente empobrecida e até

incompreensivel a categoria teoldgica, tdo decisiva, quanto
ambigua e complexa, do “pecado original”. (ET 88)

Bruno Forte admite a complexidade e a ambiguidade da doutrina do
pecado original. O Teblogo volta as origens biblicas dessa ideia, especialmente ao
paralelismo estabelecido por Paulo entre Cristo e Ad&o. Paulo resume a histéria da
salvacdo inteira na concepg¢do da “solidariedade na culpa, vencida e superada pela
solidariedade na redencdo e na graca: o manifesto desta releitura histérico-teoldgica é
a Carta aos Romanos” (ET 89). Assim, o apodstolo desenvolve o tema da salvacgdo
mediante a fé, partindo da situacdo comum a todos os homens, pois, tanto os pagaos
como 0s Judeus sdo merecedores da ira divina. Deus, porém, vai além das

expectativas que dEle se tem como de um rigido juiz: ele oferece a todos a sua
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misericordia. A justica de Deus € o seu amor misericordioso e a oferta da sua alianga.

O homem acede a com esta justica através da fé, cujo exemplo é Abrado (Rm 1,16-

4,25).

O paralelismo entre Addo e Cristo se insere, portanto, no
grande horizonte da historia da salvacdo, que é historia da
iniciativa gratuita e misericordiosa de Deus, da infidelidade e
da culpa do homem, e da novidade — tanto mais
surpreendente quanto mais gratuita por parte do Eterno — da
reconciliacdo e da vida nova oferecidas no Senhor Jesus. A
primeira intencdo de Paulo é a celebracdo da gloria de Deus,
manifestada na inaudita obra de misericordia, que é a
redencdo. Em relacdo a esta intengdo — que é o puro projeto
do cristianismo, o soli Deo gloria — a chamada da
solidariedade dos homens na culpa é ato secundario, que
serve para evidenciar a0 mesmo tempo a universal
necessidade de salvagéo e a superabundante riqueza da graca,
que apareceu em Jesus Cristo e foi oferecida a todos pela
solidariedade estabelecida por Ele [...] (5,15.17). (ET 89-90)

A solidariedade de todos os homens no pecado corresponde a solidariedade

de todos na infinita iniciativa gratuita e misericordiosa do amor de Deus. Forte

sublinha a intencdo de Paulo, nesse trecho, de celebrar a gléria de Deus e ndo tanto

de estabelecer uma doutrina sobre o pecado. De fato, Paulo usa os termos culpa e

obra da justica no sentido de obediéncia e desobediéncia.

Enguanto o Adao das origens se fechou a escuta do Outro (tal
¢ o sentido literal de mapakor, “escuta superficial,
desobediéncia), o Cristo se abriu até o fim a escuta do Deus
vivo, realizando fielmente a comunh&o e a alianca com Ele
(dmoxony = escuta do que estd embaixo, além, em
profundidade). (ET 90)

Podemos dizer que obediéncia — escuta em profundidade — e desobediéncia —

escuta superficial, ndo escuta, falam-nos de relagéo e de ruptura, de comunhéo e de

rejeicdo, de abertura e de fechamento, tdo caros a teologia e a espiritualidade

trinitarias propostas por Bruno Forte. Por isso o0 tedlogo nao hesita em afirmar que “a

finitude humana — da qual é um sinal denso a morte — remete, em Paulo, a mais

profunda condi¢do de fechamento e finitude na qual Adao entrou com o pecado” (ET
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91). E, do mesmo modo, a graga superabundante “— da qual € sinal a vida nova do
Ressuscitado — remete a justificagcdo, que venceu o fechamento do pecado e abriu o
homem ao reino da vida eterna” (ET 91). Por isso Forte chega a mesma conclusdo de
Paulo: “— no sinal do contrario — ‘Adao ¢ figura daquele que deveria vir’ (v. 14)” (ET
91).

Paulo nédo insinua a ideia da hereditariedade do pecado, porque a for¢a do
paralelismo que ele traca esta justamente na solidariedade historico-moral e ndo na
hereditariedade biologica. Biblicamente, esta solidariedade esta relacionada com a
chamada “personalidade corporativa”, que estabelece uma identidade dindmica entre
o individuo e a coletividade, estabelecendo um acento ora no individual ora no
coletivo, sem que isto represente um problema. Nesse sentido — e segundo 0 género
de leitura didatico-sapiencial largamente usado por Paulo — pode-se dizer que Gn 3
reflete sobre a condicdo humana de miséria e as suas raizes, assumindo a pergunta da
dor do mundo, usando elementos mitolégicos comuns ao Oriente de entdo. A
diferenca desses elementos que aparecem no relato biblico se encontra, sobretudo, no
fato de se sublinhar a alteridade e a transcendéncia do Criador em relacdo a criatura.

Desse modo, a assertiva doutrinal que vé na livre escolha do
homem, e ndo em Deus e na sua obra criadora, a razéo
profunda da desordem e do mal que assolam a terra se
apresenta como uma narracdo. Pode-se falar por isso de
“narragdo etioldgica”: partindo do mal atual e da dolorosa
percepcdo que se tem dele na experiéncia humana, o autor
inspirado releu nesta a origem Ultima, servindo-se de
elementos tirados das mitologias dos povos vizinhos, mas

colocando tudo no quadro da alianca entre Israel e 0 seu Deus
e a consequente visdo teoldgica da historia. (ET 92)

Essa narracdo etioldgica, entretanto, ndo pode ser esvaziada do seu
carater historico. Bruno Forte afirma que é o proprio carater didatico-sapiencial que

obriga a isso.

Somente se nas origens da tragica condicdo da humanidade
estiver um ato determinado, fruto de uma decisdo acontecida
no tempo, a liberdade e a consciéncia do protagonista
humano poderiam estar realmente implicadas: sendo as raizes
da desordem moral e do sofrimento acabariam por pescar nas
aguas turvas de uma situacdo hibrida, indefinida, que néo
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poderia ndo deixar de envolver também a responsabilidade do
Eterno junto com a da criatura. (ET 92)

Entender o mal como algo que tem origem em Deus mesmo €
inconcebivel, tanto para a mentalidade judaica como para a cristd. O mal, o
sofrimento, o pecado ndo podem vir de Deus, nem ter uma origem eterna: eles
pertencem ao mundo, a historia, ao tempo, as livres escolhas do ser humano. Antes
do pecado est4 a inocéncia, a graca, 0 bem da obra criadora de Deus. Juntamente
com Rahner®*, Bruno Forte afirma que o valor simbdlico-teoldgico da narracdo

biblica da queda do ser humano ndo pode prescindir do seu contetdo historico.

Bruno Forte propde uma primeira especificacdo da natureza do pecado
original: na perspectiva histdrico-salvifica, ele consiste na livre decisdo de Addo —
entendido como individuo e como sujeito coletivo — de se fechar a relacdo com o
Criador, ndo celebrando a sua gldria e afirmando a si mesmo como unico senhor e

dominador das criaturas (aqui se coloca também a questao ecoldgica).

A segunda especificacdo que o tedlogo propde estd definitivamente
ligada a primeira, pois essa “aversio a Deo” ¢ seguida da “conversio” desordenada
em direcdo as criaturas. Logo, toda a capacidade dialogal do homem esta
comprometida, ndo somente com Deus. E o “fechamento radical que distanciou a
pessoa humana do dinamismo fecundo das relagbes divinas em que estava
originariamente inserida por puro dom do Criador” (ET 94). Quando o homem se
nega a comunhdo a que foi chamado por eleicdo gratuita de Deus, ele corrompe a
prépria capacidade de existéncia aberta, acolhedora, generosa, tanto em relacdo aos
outros quanto em relacdo ao Transcendente. Essa capacidade de existéncia aberta a
relacdo, afeta todas as possibilidades relacionais humanas: “em relagdo ao mundo
natural esta corrupcdo se manifestou na experiéncia dolorosa da propria finitude,
tanto fisica quanto psicoldgica e espiritual (cf. Gn 3,16-19)” (ET 4). Bruno Forte
entende que, nesse sentido, pode-se dizer com Gn 3, 19 que, com o pecado a morte

também entrou no mundo. Isso ndo quer dizer que, antes do pecado o homem

% Obras mais citadas de Karl Rahner por Bruno Forte: Saggi di antropologia soprannaturale. Roma:
1962°. Corso fondamentale della fede. Roma: 1977. Uditori della parola. Torino: 1967.
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continuaria a viver eternamente a vida terrena, pois, tirado da terra, a terra 0 homem
tornaria. Entretanto essa passagem natural depois do pecado é experimentada como
tragica maldi¢cdo, como ruptura. “O que antes era harmonia de uma relagao integrada
no horizonte da alianca e da familiaridade com Deus, agora é conflito, tenséo
dolorosa e dilacerante: assim é na relacdo homem-mulher” (ET 94), e isso se reflete
também em relagdo a natureza, a geracdo da vida e, principalmente, na relagcdo com o

Eterno.

Em meio as diferentes leituras dessa narracao teoldgica, umas de cunho
mais otimistas outras muito pessimistas, na histéria do cristianismo, houve a
necessidade de se estabelecer um equilibrio. Entre um otimismo exagerado, cujo
representante emblematico é Pelagio e um pessimismo antropoldgico, assumido
especialmente pelo protestantismo, de cunho agostiniano a Igreja buscou clarear a
doutrina do pecado original. Para se evitar esses dois polos opostos, é necessario que
se considere 0s varios niveis de pecado original “originado”: o Ontico, o pessoal € o

historico-comunitario.

- _nivel éntico: o pecado transmitido por Addo desde as origens: é o

originario ato de autoafirmagdo que despreza a comunhdo com Deus e inaugura a
desordem das relagbes com a criagdo. E uma espécie de perda no ser que marca toda
criatura humana e toda a criagdo. Esse fechamento provoca a dolorosa experiéncia da
queda do ser, do nada e da morte que condicionam a criatura humana e todo o

universo. Todos necessitam da redencdo dessa condicao.

- nivel pessoal: o nivel pessoal se entrelaca com o nivel historico-
comunitario. O carater pessoal do primeiro pecado aparece na escolha livre e
consciente de Addo em rejeitar o didlogo e a alianga com Deus. O pecado original
“originado” pode ser compreendido no nivel pessoal ao se admitir a solidariedade na
alianca do ser humano com Deus, como personalidade corporativa: a culpa do
individuo representativo é a culpa de todos, da coletividade que ele representa.
Todos, por Adao, ficaram marcados na sua capacidade de relagdo com Deus e de

fidelidade a alianga proposta por Ele, sem a ajuda da graca redentora.
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A incapacidade de se colocar em dialogo é, na verdade, “uma incapacidade de
amar, de viver o éxodo de si, sem retorno para o mistério do Outro; e de acolher o
Outro no mais profundo de si” (ET 99). Esta ndo abertura ao dialogo ¢, portanto, ao
amor, tem uma dimensdo pessoal porque toca a vontade da pessoa em relacdo a sua
orientacdo radical, ao nivel da op¢do fundamental em que estd em jogo a construcao
do sentido e do destino da vida.

A desordem introduzida na vontade pelo fechamento originario a alianca com

Deus se apresenta ao mistério de cada descendente de Addo como resisténcia e
incapacidade de querer o pacto de salvacdo. Somente a graca pode socorrer o
homem, movendo seu coracdo para que se volte para Deus. A graca satisfaz o
coracdo humano, consolando-o, quando ele d& o seu consentimento e cré na verdade.
Esta radical ndo-vontade em relacdo ao pacto de salvacdo,

esta desordem objetiva do querer transmitida em todo

descendente do Addo das origens com o proprio fato do

existir da pessoa humana, chamada a alianca pelo designio

originario do Criador, fecha o ser pessoal também a plena e

auténtica relacdo com os outros. A dimensdo historico-

comunitaria se revela assim, insepardvel da dimenséo

pessoal: como em forca da solidariedade na destinacdo a

alianca, o pecado de Adao se torna realmente o pecado de

todos e de cada um, assim também a incapacidade de amar

introduzida pela culpa da origem pesara sobre toda relagdo

humana, e podera ser sanada somente pela intervencao livre e

gratuita da graca em uma acdo sobre a pessoa, nhunca
separadas de uma mediacdo historico-comunitaria. (ET 100)

Bruno Forte afirma que o pecado ndo é a realidade originaria, ndo
constitui o estatuto ontolégico primario do ser humano. O pecado ndo pode definir o
ser criado. Ulteriormente é colocado o problema de como, com o pecado, se
configura essa mudanca de quem foi criado inocente. A resposta a essa questdo

depende da antropologia subjacente a essa compreensao.

Agostinho sublinha a harmonia perfeita das origens e da natureza
degradada. S&o Tomas de Aquino conclui que isso € perfeitamente natural, e que a
harmonia perfeita, a submissdo, a sensibilidade sdo dons sobrenaturais. Tomas
organiza a sua teologia do sobrenatural considerando a triplice submissao: da razéo a

Deus, das forgas inferiores a razdo e da alma ao corpo, como dons sobrenaturais, da
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graca. Para Tomds o que se mantém antes e depois da queda ¢ o “natural”, o que foi
perdido é o “sobrenatural”. Dai nascem, durante o Concilio de Trento, duas posigdes
antagbnicas: a dos reformadores apoiada em S. Agostinho e a da Reforma do

Concilio baseada em Tomas de Aquino.

Para Bruno Forte, entretanto, nenhuma dessas explicagdes convencem
completamente. Ele busca uma recuperacdo harmoniosa da verdade veiculada pelas
teses agostiniana e tomista, retornando & perspectiva biblica da alianca. E no
horizonte da alianca, onde o estado de justica original é apresentado no texto sagrado
como um didlogo de alianca em ato, que pode ser entendida a familiaridade da
narracdo de Gn 3 dos progenitores com o Eterno. O estado da humanidade decaida,
portanto, se apresenta como uma ruptura da relacdo dialégica com Deus. Logo, as
consequéncias se reversam sobre a relacdo de amor e solidariedade com os outros

homens e a criagao.

Neste contexto de ruptura se pode compreender que o homem é tocado no
mais profundo do seu ser. Feito para amar, originalmente aberto e chamado a viver
uma relacdo de alianca amorosa com Deus, 0 ser humano se encontra, por causa do
pecado, incapaz de amar, fechado ao didlogo salvifico com o Eterno. Por causa disso,
todos os seus outros relacionamentos se desequilibram. No horizonte da alianca, o
pecado aparece como alienacdo dialogal do homem com Deus. Retomando Paulo e o
paralelismo entre Ad&o e Cristo, pode-se dizer que “a teologia do pecado original ¢
libertada de todo essencialismo abstrato e de toda visdo estatica: no dinamismo da
alianca oferecida originariamente, rejeitada com a culpa da origem e completada de

modo novo e maravilhoso com a encarnagdo do Filho” (ET 104).

A acdo redentora do Filho, entdo, se apresenta como uma nova alianca. A
vida nova entra na histéria pessoal de cada um com o batismo e precisa se
desenvolver na liberdade de escolhas que favorecam relacbes de entrega e de
acolhida, superando as reacdes internas (a concupiscéncia) e externas (a “poténcia do
pecado” que age no mundo). A existéncia do batizado se caracteriza por uma
existéncia pascal: sempre chamada a passar da morte para a vida nova em Cristo,

através do amor.
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3. A “Beleza tragica””.

Ora, a vida em Cristo é vida verdadeira, logo: muito boa e bela. Porém, a
realidade em que a historia se desenrola é muito diferente. A vida do homem
transcorre entre dores e rejeicOes, entre fugas e desencontros, entre o bem e o mal,
entre 0 pecado e a graca... Onde esta, entdo, a bondade? Onde esté a beleza? A beleza

realmente pode salvar?

Para apresentar a beleza que salva, Bruno Forte se refere as obras de arte,
especialmente a literatura e aos comentarios a respeito dela. Um dos seus autores
favoritos — talvez o favorito — é Fiodor Dostoievski*: “é um ‘artista do pensamento’
gue, como pouquissimos outros, e certamente de modo completamente singular,
soube sondar as profundas ambiguidades que compdem a permanente tragicidade da
existéncia humana™? (ET 105). No seu trabalho de sondagem das profundezas da
alma humana, Dostoievski descobre os elementos eternos, as ambiguidades
estruturais, os abismos dos “pensamentos duplos™. Ai a tragicidade da existéncia
humana aparece como vitima do assédio permanente do niilismo, que se manifesta
“ao longo das fronteiras, que sdo emersas no exame da falibilidade humana: o nada
envolve o espirito na atividade do seu conhecimento do verdadeiro, da sua vontade

de bem, do seu sentimento do belo”*.

Dostoievski coloca no cenario da sua obra um aspecto importantissimo
para Bruno Forte: a verdade, entendida como uma realidade que faz parte do
conhecimento — teorético — da vida de Deus, mas também que se vive na concretude
cotidiana (Cf. AEO 93-94.). Como dito anteriormente, Forte sublinha a importancia
do didlogo entre dogma e realidade humana. A verdade é Deus mesmo que se da a

conhecer ao mundo, que, de certa forma, participa da realidade do mundo, na sua

“0 FORTE, B. A porta da Beleza. Por uma estética teoldgica. Aparecida: Ideias e Letras, 2006, p. 63.
A partir de agora citado como PB.

* Sobre a “beleza tragica” de Dostoievski, cf. também: PB p. 63-89. FORTE, B. A escuta do Outro.
Filosofia e Revelacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2003, p. 90-95.

42 cf. AEO 90.
43 Cf. ET 106-107. Cf AEO 90-91.
4 Cf. ET 106-107. Cf. AEO 90.
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eterna comunicagcdo com 0s homens deste mundo. Por isso o niilismo se torna téo
tragico: admitir o nada é desistir de Deus. A tragicidade se manifesta, entdo, em
termos teoréticos, nos caminhos do conhecimento do verdadeiro. Por isso, Bruno
Forte afirma que € neste ponto que a questdo radical do mal se apresenta como
desafio permanente a existéncia de Deus como a verdade eterna e absoluta do
mundo. Esse pensamento se torna terrivelmente angustiante, pois “se Deus existe, o
horror do mal que devasta a terra é infinito. Mas este horror € infinito: entdo, Deus
existe. Ao mesmo tempo, porém, o argumento se inverte: se Deus existe, ndo pode
ser admitido o horror de um mal infinito” (ET 107). Entretanto, o que se percebe ¢
que todo esse horror existe. “Entdo, Deus ndo existe!” (ET 107)*, é a conclusdo

I6gica. Mas sera a verdadeira?

Pode-se permanecer nesse paradoxo indefinidamente, como muitos
antigos que nele se fixaram. Somente uma conversdo radical do préprio conceito de
Deus pode ser a solugdo da questdo: “somente se Deus fizer seu o sofrimento infinito
do mundo abandonado ao mal, a dor é redimida e a morte é vencida” (ET 107)*. Esta
leitura nos coloca bem distantes de um discurso tradicional a respeito do sacrificio do
Filho exigido pelo Pai para a redengdo do mundo e nos aproxima da relagdo amorosa
das Pessoas da Santissima Trindade entre si e com os homens.

A Cruz se torna um elemento aglutinador na teologia de Bruno Forte: no
evento da cruz a Trindade se revela plenamente. Na cruz o infinito amor de Deus-
Trindade se manifesta infinitamente ao homem. Na cruz Cristo € a verdade que salva,
é a verdade alternativa a todas as outras presuncdes de verdade que a razao constroi.
A cruz é a prova da singularidade do verdadeiro, da “verdade encarnada em uma
Pessoa, identificada com a sua pessoa, € 0 que de mais distante pode existir em
relacio a um pensamento ‘euclidiano’: mas é o que Dostoievski escolhe,
precisamente como alternativa ao éxito niilista da metafisica ocidental” (ET 107)*.

4

Bruno Forte chega a conclusédo de que ¢ a verdade que “da razdo a tudo e tudo

5 Cf. PB 67. Cf. AEO 91.
46 Cf. PB 69.
47 Cf. PB 67-69. Cf. AEO 91.
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organiza em uma harmonia universal, a ‘apoteose do conhecimento’ de que fala Ivan

Karamazov, ndo vale o seu pre¢o” (ET 107)*:

Ora, “somente a verdade, que passou atraves do fogo da negacao e se
deixou lamber pelo nada, somente esta verdade salvard o mundo” (ET 108). Somente
a verdade do Filho crucifixo por amor pode dar sentido aquilo que parece ndo ter
nenhum sentido, pois o niilismo se deixa contestar somente a partir do seu interior:
“somente das trevas da Sexta-Feira Santa, quando Deus sofre e morre por amor ao
mundo, é possivel proclamar a vitdria da vida, porque esta morte é a morte da morte”
(ET 108).

O Deus definitivamente morto é a verdade concebida
metafisicamente como razdo e fundamento do mundo,
garante desta sufocante totalidade, que é toda entranhada pelo
horror do infinito sofrimento humano. Aqui esté a tragicidade
ndo eliminavel do conhecimento da verdade: ndo se chega a
luz sendo pela Cruz; ndo se entra na vida sendo conhecendo a
morte. Por isso a fé deve passar pelo trabalho da davida, a
afirmacéo pela noite da negacéo, e a verdade precisa se fazer

caminho através do escandalo e nas trevas mais densas®. (ET
108)

Essa tragicidade da vida humana se manifesta também no plano ético: “a
dignidade do sofrer — que aparece entre as formas mais altas de purificacdo e de
acesso ao bem — ela também se revela ambigua ao homem do subterraneo!” (ET
108)®. Ha aqui dois elementos: a ambiguidade da dignidade do sofrer e o fato de isto
ser considerado como uma das mais altas “formas de purificagdo e de acesso ao
bem”. Uma certa espiritualidade tradicional que superestima o sofrimento ndo
encontra lugar nesta reflexdo. Forte sublinha o fato de Dostoievski desmascarar as
delicias obscuras e a equivocidade da vontade, que acompanham os sofrimentos e se
afirmam nele. A vontade de viver verdadeiramente “imp6e um reveés moral, um ato

COrajoso que se expressa em uma ética da decisdo. [...] é a suprema decisdo moral:

8 Cf. PB 68.
49 Cf. PB 74.
% cf. Cf. PB 70. AEO 92.
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abandonar-se ao nada ou reagir” (ET 109)>. Entretanto, a decisdo ndo se da téo
facilmente, pois pode decidir somente aquele que “tocou o fundo desesperador do
niilismo: é ali que a expiacdo se torna possivel, precisamente para quem se coloca
diante de Deus que entrou no abismo, como supremo companheiro da dor humana e

supremo e misericordioso juiz do pecado do mundo” (ET 109)*.

Por isso, a verdade, a alegria advinda do bem e do belo podem ser
encontradas no sentimento. E no “caminho do sentimento, que anseia pela alegria e
pela beleza, que se experimenta a tragicidade da existéncia humana: poucos como
Dostoievski perceberam a relevancia do plano estético em relacdo a redencdo do
mundo” (ET 109)*. No caminho humano onde o amor se faz peregrino, ndo ha
conciliacdo entre beleza e dor, amar comporta sofrimento, dai a tragicidade da beleza
que salva: “O espetaculo do sofrimento é tal que nenhuma redenc¢do pode ser
procurada na dire¢cdo de uma conciliagdo harmdnica, que desconsidere o escandalo
da dor do mundo” (ET 110).

Eis porque a beleza, por quem o mundo seré salvo, deve ser
diferente de todos os sonhos e desejos possiveis de harmonia:
sem passar através da sua negacdo — que € o escandaloso
espetaculo do mal que cobre a terra — nenhuma beleza pode
se salvar e salvar. E eis que é com a aproximacéo do fim que
a beleza escondida € revelada: o tempo redime a eternidade
porque passa com muita, inexoravel, fugacidade. Somente a
morte confere a profundidade da totalidade e de uma segura
eternidade ao atimo: somente se se aproxima 0 nada do

morrer, percebe-se a maravilha do tempo, a alegria da vida™.
(ET 110)

A verdadeira beleza é revelada somente com a aproximacdo do fim, ela
ganha profundidade com a aproximacao da plenitude. Na tragicidade do fim, a beleza
verdadeira “se oferece no sinal da ambiguidade, na fronteira entre o ser e 0 nada,

carregada de uma aura tragica [...]. Somente no final se mostrard vitoriosa” (ET

5L Cf. PB 70.
%2 Cf. PB 70.
>3 Cf. AEO 93.
> Cf. PB 74.
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110)*. Na inexorabilidade final a beleza se apresenta com o sinal da ambiguidade:
entre o ser e 0 nada. Revela-se tragica®. A beleza amedronta, é terrivel, é enigma, é
contraditoria. E mistério, é o lugar onde Deus e Satanas lutam: o coracdo do
homem®’. Ela pode se manifestar vitoriosa somente no final, no futuro. No presente
podemos experimenté-la na conversdo do coracdo e no dom das lagrimas, segundo

Dostoievski.

Em Dostoievski vemos, entdo, que estdo relacionados varios planos da
tragicidade da existéncia. O plano teorético® se liga ao ético, e este esta
constantemente a procura da beleza. A decisdo da fé que abre o ser humano a
“singularidade do verdadeiro™ revelada no Deus crucificado, faz com que a via da
verdade se encontre com a da decisdo moral. Assim, compreende-se porque é
somente a conversao do coracdo que pode abrir 0 acesso ao conhecimento da beleza
que salva: a via estética se une a ética. Afirma Forte que a grande relevancia da
“dimensao moral emerge assim em primeiro plano: na verdade é justamente nela que
se da mais intensamente o conflito entre niilismo e redencéo. E é aqui que se revela o
nivel mais profundo da tragicidade da existéncia humana, o que esta mais em jogo na
eticidade do ato: a dimensio da liberdade”® (ET 11).

Em “O Grande Inquisidor”, Dostoievski trabalha a questdo da liberdade
na eticidade do ato humano. Segundo o autor, a tragicidade desta tomada de
consciéncia de ser livre reside exatamente no fato de o homem ndo pertencer
somente a este mundo, mas também a outro mundo, que, agora, nao € tdo evidente.
No conflito entre a felicidade imediata e a entrega de si mesmo, o grande escritor diz
que a felicidade na terra é obtida somente com a rendncia a liberdade e a imagem de
Deus presente em cada ser humano: “se Deus fez sua a morte, pagando até o fim o

preco da liberdade, o caminho da cruz serd sempre sobre esta terra 0 caminho da

% Cf. PB 73-74. Cf. AEO 94.
% Cf. PB 74.

5 Cf. AEO 94.

% Cf. AEO 91.

¥ Cf. AEO 91-92.

% Cf. AEO 94.
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liberdade. E contudo, porque o calice amargo foi bebido até a ultima gota pelo Filho

eterno, sera este 0 mesmo caminho que levara a vida” (ET 111)*.

81 Cf. PB 74, cf. AEO 95.
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I1. A GRACA

Foi dito anteriormente que o pecado — e 0 mal — ndo é a palavra definitiva
sobre o homem, pois ele foi criado na inocéncia. Ora, para se compreender a
importancia da ética crista é necessario, tambem, refletir sobre o papel da graca na
vida do ser humano, pois antropologia e teologia ndo estdo desvinculadas para quem

quer compreender a relacdo entre Deus e 0 homem.

A doutrina da graca na tradicdo teoldgica tem duas vertentes: em uma
delas, ela é considerada propriamente como teologia, pois se refere a Deus que se
volta para o ser humano com todo o seu infinito amor; em outra, pode ser
considerada como antropologia, pois considera o ser humano como destinatario do
amor de Deus. Parece que a tradicdo catolica esteve mais interessada na antropologia
e a reformada mais interessada na teologia. Para Bruno Forte essa divisdo ndo
procede, pois a sua € uma antropologia teoldgica e a sua teologia considera 0 homem
como destinatéario da autocomunicacdo de Deus-Amor: “... 0 homem néo esta s6 € o
seu horizonte ndo é tudo, e que o Outro, diante do qual esta a existéncia humana, ndo
¢ a devastadora diferenca do nada, mas a proximidade misericordiosa do Deus
Amor” (ET 145).

Entdo, a graca é mistério da libérrima autocomunicacéao divina ao homem
que, livre de aceitd-la ou ndo, passa a conhecer a consequéncia de sua participagdo na

vida do Eterno.

O evangelho da graca proclama que a Transcendéncia
absoluta visita 0 mundo da identidade e ai faz a sua morada,
libertando-o da prisdo do sujeito absoluto e abrindo-o a
novidade inesperada e surpreendente da participagdo a mais
profunda vida do Eterno, senhor do tempo. Por isso, a graca,
como eleicdo livre e gratuita que Deus faz do homem,
comunicando-lhe a si mesmo e tornando-o participe das
relacdes divinas é a boa nova da eternidade no tempo, o
alegre anuncio da presenca do novo de Deus no antigo dos
homens. (ET 145)
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Neste capitulo serdo abordados os acenos historicos de Bruno Forte sobre
a doutrina da graca, iniciando com Agostinho, passando por Toméas de Aquino e 0s
problemas suscitados no século XVI pela Reforma, para, finalmente, chegarmos a

reflexdo no seu ponto atual e ao proprio ponto de vista do tedlogo.

Especialmente sublinhadas serdo as questdes em torno da natureza e da
graga com 0s consequentes ‘“natural”-“sobrenatural”. Sem duvida, Agostinho e
Tomas sdo, aqui, os tedlogos da tradicdo mais citados. Bruno Forte faz uso de uma
rica fundamentacéo biblica, trabalhando os trechos escolhidos com rara competéncia
exegeética, que nem sempre sera colocada em evidéncia neste trabalho, pelo seu

interesse mais teoldgico e pela extensdo da argumentacao.

Finalmente, Hans Urs Von Balthasar®® da a fundamentacdo estética do
resplendor do todo no fragmento, acdo da infinita graca do Eterno no tempo dos

homens.

%2 Obras de Hans Urs Von Balthasar mais citadas por Bruno Forte: Sponsa Verbi. Brescia: 1972. La
preghiera contemplativa. Milano: 1982. . Gloria. 2, Stili Ecclesiastici. Mildo: Jaca Book, 1978.
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1. Natureza e Graca

Para Bruno Forte € importante uma reflexdo sobre a relacdo entre
natureza e graca, pois essa questdo toca profundamente a concepcdo cristd de
homem. A pergunta de fundo é: qual o papel da condicdo humana em relacdo a
iniciativa divina? A resposta a essa pergunta tem por consequéncia a “compreensao
da existéncia humana e da responsabilidade ética da criatura diante do Criador e da
historia” (ET 112-113). A questdo colocada em termos de “natural” e “sobrenatural”
nasceu do desejo dos cristdos de salvaguardar a originalidade do cristianismo, diante
das tentacGes de um reducionismo historico a que o proprio Jesus esteve exposto.

A historia da salvacdo narra o mistério da graca do Deus Amor que
atinge os homens. Tanto a tradi¢do judaica quanto a cristd, herdeira dela, fixou em
textos essa experiéncia fundamental de fe:

A luz do testemunho biblico se pode afirmar que a graca é a
autocomunicacdo do Deus vivo a criatura livre, logo, é o
Deus vivo no seu relacionamento salvifico com o homem, e é
0 homem o alvo vivo desta agéo gratuita e misericordiosa da
autodoacdo de Deus, a que ele [homem] responde com

liberdade — igualmente recebida em dom — & destinacéo de si
do Eterno. (ET 147)

Forte evidencia os termos biblicos do Antigo Testamento que evocam a
vida em plenitude: hesed, hen, 'emet, rahamim, sedeq, mispat, 'emunah. O Novo
testamento compreendera a novidade da graca como introducdo do ser humano no
préprio mistério de Deus, da vida Trinitaria. A palavra mais utilizada para graca,
entdo, sera 0 grego ydpic. Embora a tradicdo sinética nunca a cologque nos labios de
Jesus, “o Deus da graca se apresenta nele como o Deus conosco e por nos, € o
advento do Reino, por ele proclamado, equivale ao evento fundamental da graca, que
¢ a salvagdo esperada e doada no encontro com ele” (ET 148). Em Jodo Se encontra a
palavra “vida”, as vezes complementada com o adjetivo “plena”, como equivalente a
graca de Deus. E, em Paulo, temos o grande cantor da graca de Deus. Nas suas cartas

0 termo ydpig aparece cem vezes com significado eminentemente teoldgico.
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Bruno Forte sublinha o fato de que a compreensdo biblica de graca sera,
no decurso da historia, muitas vezes comprometida, menos na igreja do Oriente que
se manterd na tradicdo de uma teologia mais contemplativa, de cunho litargico
espiritual, e mais na do Ocidente que, levada pelo senso pratico do mundo latino,

direcionard a sua atencao prevalentemente para a dimensao antropoldgica da graga.

Agostinho é o primeiro a substituir a metafisica do objeto por uma
metafisica da experiéncia interior. Refletindo sobre a propria experiéncia da graca de
Deus, coloca em evidéncia o carater de dialogo-pessoal da graca, chamando em
campo os dois protagonistas do encontro: Deus e 0 homem, sem reduzir a assimetria

das agOes dos dois. Por isso, foi considerado o doctor gratiae.

Na mesma época, da-se o desenvolvimento das teorias de Pelagio por
seus seguidores, contra as quais Agostinho combateu. Enquanto Agostinho é o
defensor do permanente e absoluto primado de Deus, o pelagianismo tende a
circunscrever o mundo da graga no universo humano, colocando o homem como
protagonista da histéria e, as vezes, da propria salvacao, segundo alguns extremistas.
Também a reflexdo agostiniana, na radicalizacdo do primado absoluto de Deus, foi
mal compreendida, na histdria, levando a um olhar pessimista sobre 0 homem. Essa

mesma tendéncia sera, posteriormente, retomada pelos reformadores.

Nesse contexto amadurece também uma outra reflexdo que tende a
recuperar a dignidade do sujeito humano. Destaca-se, neste processo de recuperagédo
da dignidade humana, Tomas de Aquino, servindo-se da filosofia aristotélica. O
Aquinate afirma o primado absoluto da gragca como iniciativa gratuita de Deus para a
salvacdo do homem, ao mesmo tempo em que sublinha os efeitos da acdo de Deus na
criatura e o carater de qualitas e de donum habituale que a graca assume na pessoa

levando-a a agir consequentemente.

A sua reflexdo parte de uma analogia entre a vida natural, dom de Deus,
e a vida da graca, plenitude e novidade do dom de Deus. Assim, 0 homem todo, em
todas as suas dimensdes, atingido pela graca, € transformado e qualificado pela
mesma. Logo, o homem aparece como protagonista do evento da graga, mesmo
considerando-se que, em tudo que fizer, sera precedido, acompanhado e seguido pela
graca de Deus que o torna livre. A graca aparece, entdo, como a grande formadora do
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homem a partir do seu interior, tornando-o, a0 mesmo tempo, objeto da acdo de Deus
participe, como livre acolhedor da Sua acdo amorosa. Porém, também o pensamento
de S@o Tomas de Aquino correra o risco de radicalizaces indevidas. A Escolastica

tardia tenderd, particularmente, a sublinhar o protagonismo humano.

Este equilibrio articulado entre primado de Deus e
consisténcia da criatura é a0 mesmo tempo, 0 mérito da
doutrina da graca de Sdo Tomas e o seu limite, porque nos
desenvolvimentos da Escolastica isso tendera facilmente a
comprometer-se ora a favor da graca, como nas formas do
agostinianismo  exasperado e da desconfianga nas
possibilidades do homem, ora a favor do protagonismo
humano, como acontece nas varias expressGes do
pelagianismo remanescente, especialmente no ambito do
nominalismo da Escolastica tardia. (ET 152)

Essa espécie de neopelagianismo na Escoléstica tardia que acentua, por
outro lado, a mediacdo sacramental da Igreja, cria sérias questdes que levam a
rejeicdo do valor dessas mesmas acdes eclesiais por parte dos reformadores. O
Concilio de Trento é uma tentativa eficaz de resposta a propria Igreja e também aos
reformadores, harmonizando as tendéncias radicais e equilibrando a relagéo entre

gratuidade da iniciativa divina e dignidade da pessoa.

Foi Henri de Lubac® que conseguiu superar a separacdo classica entre
natureza e graca, entre natural e sobrenatural, usando as intuicBes filosoficas

propostas por Maurice Blondel:

A tese histdérica demonstrada por Henri de Lubac é que a
ideia da separagdo entre natural e sobrenatural, levada até um
verdadeiro e proprio reciproco ‘“extrinsecismo”, nao ¢€
tradicional no pensamento cristao: antecipada
terminologicamente e, em parte, na posi¢do dos problemas da
pesquisa de S. Tomés de Aquino, com a intencdo de definir a
consisténcia da natureza — por ele assimilada da filosofia
aristotélica — no horizonte do primado da graga, a questdo do
“sobrenatural” relacionar-se-a& com o conceito de “natureza
pura”. Somente muito depois, aparece no ambito da polémica
antibaiana, tendente a reafirmar a plena gratuidade do mundo

8 Cf. AEO 96-102.
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da graca, que parecia, justamente negada pela concepgéo
proposta por Baio do estado presente da humanidade decaida,
como necessariamente destinado ao socorro exterior da acédo
divina. (AEO 97)

Segundo Bruno Forte, para que aconteca a superagdo entre natural e
sobrenatural, serd preciso, antes de mais nada, uma nova compreensao da realidade
da salvacdo como evento efetivamente historico, porém com a sua correspondéncia
ja no ato criador originario, enquanto a sua plenitude se manifestara no ato redentor:
na morte e ressurreicdo do Filho, “de modo que o homem — criado por pura
gratuidade pelo Amor eterno — seja por este mesmo amor destinado a receber a

autocomunicacao, absolutamente livre ¢ gratuita, do Deus vivo nos eventos pascais”

(ET 118).

Assim, pode-se dizer que é o horizonte da Alianca que elimina o
dualismo entre natureza e graca, entre natural e sobrenatural, pois nele “o
cristocentrismo da salvacdo, seio das relagbes trinitarias, em que a criatura €
chamada a existir e de onde é chamada a participar por ulterior e surpreendente dom
da graca, excluem todo dualismo entre uma ordem da natureza” (ET 119), concebida
como hermeticamente fechada em si mesma e altivamente autosuficiente nos seus
limites, e uma ordem percebida como da graca, considerada simplesmente somada a

ordem natural externamente.

Forte lembra que o solus Christus paulino exige “a unidade do mistério, a
concentracéo de todas as vias de Deus e do homem querido por Ele, na densidade do
pacto da alianca, colocado no sangue do Filho e na efusdo do Espirito” (ET 119). E,
com a sua sensibilidade tipica em relacdo a teologia da histéria, o tedlogo
compreende a historia salutis como a unica historia real escrita pelos homens, sob a
influéncia das missdes divinas no tempo. Portanto, ndo é possivel se pensar em uma
ordem natural separada, mas s se pode conceber a convivéncia dindmica da natureza
e da graca nas relagOes da alianca de Deus com os homens. Forte cita Karl Rahner
como o tedlogo que encontrou a melhor definicdo para a existéncia humana tocada

pela graca:
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Esta condicao histérica do homem objetivamente redimido —
mesmo que a assimilacdo subjetiva da redencdo dependa dos
tempos e das escolhas da liberdade, além das ocasifes da
gragca — ¢ isto que Karl Rahner chama de “existencial
sobrenatural”: com o primeiro termo ele quer expressar a
condicdo do homem concretamente existente e feito para
acolher o dom de Deus e por ele envolvido e marcado; com o
segundo quer evidenciar o carater ndo dedutivo nem
programavel do dom que completa a espera humana, o seu
aspecto especifico de evento da liberdade e da gratuidade do
Amor sobrenatural. (ET 119)

Ora, se a graca é autocomunicacdo divina ao homem na historia, pode-se
dizer que a possibilidade mesma dessa autocomunicacdo € a consequente
compreensdo da mesma pelo ser humano. Por isso, no proximo item a reflexdo e
especificamente sobre essa capacidade — homo capax Dei. No momento interessa
colocar as premissas dessa relacdo homem-Deus. O homem pode “compreender”,
receber a graca de Deus por ser feito a sua imagem e semelhanca (Gn 1,27s), logo, o
amor — conteudo da autocomunicagdo divina — ndo € estranho ao ser humano. S&o
Tomas de Aquino discorre sobre o desiderium naturale da alma por Deus. Bruno
Forte afirma, entdo, que a unidade da ordem natural e da sobrenatural pertencem a
propria iniciativa divina, pois, a “partir do horizonte histdrico-salvifico da alianga é
possivel operar a superacdo da doutrina da ‘natureza pura’ e das duas ordens
separadas a favor da unidade do designio divino de salva¢io” (ET 120). E 0 amor
misericordioso do Criador para com a sua criatura, portanto, a promover a unidade
entre natural e sobrenatural.

A unidade da ordem natural e da sobrenatural se funda ndo na
exigéncia do homem, mas na unicidade da iniciativa do Amor
divino que se diferencia somente em relacdo a criatura
humana, que €, a0 mesmo tempo, natureza e liberdade, desejo
ontolégico e vontade espiritual, ser e histéria. Em tal
perspectiva, a transcendéncia da graca se encontra com a sua
imanéncia, o dom gratuito de Deus com a espera radical do
homem: e 0 encontro entre natureza e graga se oferece como
a plena realizacdo do ser criatural, do qual se irradia a beleza
de uma antropologia aberta ao Espirito e realizada no

consentimento da liberdade ao livre dom divino. (ET 123-
124)
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Neste sentido, o ser humano, mais que simples destinatario passivo da
graca de Deus é também aquele que, livremente, acolhe o amor doado, agindo de
acordo com o dom recebido, tornando-se, assim, participe do movimento gracioso da
autocomunicacdo divina. A graca supde a natureza. A graca ndo destroi a natureza,
mas a plenifica. Por isso, Forte diz que “a acdo da graca ¢ colhida de forma dialdgica,
ndo somente na gratuidade da sua transcendéncia em relacdo ao homem”, que
livremente a acolhe, “mas também na profundidade da imanéncia da sua acao dentro
da criatura pessoal, até torna-la participe da plenitude da autocomunicacdo da vida
divina” (ET 131). O homem estd diante de Deus como um Outro de si. Bruno Forte
estd sempre atento a esta assimetria na relacdo da alianca: 0 homem esté diante de
Deus em todo o fulgor da sua exterioridade, como outro de Deus e, por isso mesmo,
“potencialmente amigo e aliado de Deus, icone criado do protagonismo incriado,
reflexo da eterna iniciativa divina, que chama a criatura — suscitada do nada na
gratuidade do inicio — a ser, por sua vez, inicio, fonte de relagdo e de vida” (ET 126).
Por isso, Forte afirma que:

Onde fosse desvalorizado o non destruit, seria também tirada
a diferenca entre os mundos: o homem destruido seria
absorvido no Absoluto, mas o préprio Absoluto se resolveria
na historia em que age. A forma da imagem divina, que aqui
se mostra na natureza criada, é, entdo, a aquela do possivel
protagonista da alianca, do partner de Deus, que, como tal, é
reflexo dAquele a quem toca no mistério das relagdes divinas
toda iniciativa e todo dom: Deus, como Pai, fonte ultima e
perfeita de toda existéncia, energia e vida na eternidade e no
tempo, imprime a prépria imagem no homem que ele mesmo
quis que estivesse diante de si, em uma relagdo de verdadeira

alteridade e exterioridade, mesmo sendo de radical,
ontoldgica dependéncia. (ET 126)

Bruno Forte sublinha a importancia da alianca que advem na historia,
pois, ¢ ai que “a destinacdo originaria da criatura se torna autodestinacdo do Eterno e
o Deus vivo, por sua vez, gratuitamente se destina a autocomunicar-se em plenitude
ao homem, ali se d4 o milagre da antropologia sobrenatural” (ET 124). Na historia o

mistério da encarnacdo se nos apresenta como 0 encontro visivel, por exceléncia,
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entre natureza e graca. Eis o esplendor do todo que se manifesta no fragmento da
historia.
A graca possibilita, enfim, o nascimento de um #6oc (casa) do homem

NOVO Com um novo ’‘é3og, Novos costumes, com um novo modo de agir em Cristo.
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2. Homo capax Del

Ora, a graga, como autocomunicacdo de Deus ao homem se da,
necessariamente, na historia. E, para os cristaos, a autocomunicacédo de Deus advem,
especialmente, na singularidade da pessoa de Jesus Cristo, o Filho que assume a
realidade humana, o tempo, a histéria dos homens, como anunciador da Boa-Nova do
amor de Deus. O Filho, Palavra nascida do Siléncio do Pai, é o mensageiro, 0

comunicador da vida trinitaria. Logo:

Se hd uma Palavra de Deus, ha uma capacidade de escuta
criada no homem, pela qual ele pode ser receptivo da
comunicacdo divina e se decidir diante dela, por ela, na
liberdade; se h4d uma alianca entre o Eterno e os habitantes do
tempo, ha neles uma capacidade radical de ser chamados por
Deus e de responder a Ele na acolhida ou na rejei¢ao; se ha o
Deus vivo que vem ao encontro do homem e a ele se doa, ha
um éxodo humano que é abertura ilimitada do ser, infinita
autotranscendéncia que torna possivel ao homem ir ao
encontro do Advento. (ET 119-120)

A natureza é a possibilidade da alianca, € condicdo transcendental de
possibilidade da graca, historicamente, oferecida ao homem e por ele acolhida. O
homem, imagem e semelhanca de Deus, € criado livre e com a capacidade
fundamental de ser partner da alianca com o seu Criador, a qual é chamado. Esta
ideia estd profundamente fundamentada no testemunho biblico, especialmente na

experiéncia das primeiras comunidades.

O pecado, entendido como escolha consciente e livre de se subtrair a
relacdo dialogal com Deus, ndo destroi a capacidade que o homem tem de se entregar
a relacdo de alianca e de volta ao didlogo uma vez interrompido. A ruptura da relacédo
ndo € a palavra definitiva sobre o ser humano. Como vimos no tdpico anterior, a
graca é primeira em relacdo ao pecado, e se manifesta continuamente ao ser humano

que ¢ livre de acolhé-la ou nao.

A concepcgdo positiva da dignidade humana, tipica do cristianismo,
admite que a possibilidade de acolhida da graca de Deus e de Deus mesmo reside no

fato de o homem néo ter perdido, com o pecado, a sua capacidade originaria de
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dialogar com Ele. Mais que isso, essa capacidade ja é explicitada na tradicdo
neotestamentaria, que apresenta um Deus em busca insistente do homem, sua
criatura. Os textos de Bruno Forte trazem a evidéncia dessa apaixonada experiéncia
de seducdo vivida na relagdo com Deus.
Para a “pretensdo” crista, a provocagdo do seu Deus se
acrescenta a uma provocagdo do mundo e do homem. Na
realidade, toda historia de fé € historia de amor, de busca e de
luta: “Tu me seduziste, Senhor, e eu me deixel seduzir; tu te
tornaste forte demais para mim, tu me dominaste” (Jr 20,7).
Para superar as resisténcias e temores, a fé de quem cré esta
sempre em luta. Mas também o amor do seu Deus €

inexaurivelmente novo: irompendo  no  tempo,
necessariamente, o subverte [...]. (JN 34-35)

O homem é chamado por Deus a entrar em comunhdo com Ele, a
participar da vida intratrinitaria. Forte cita um trecho da Dei Verbum no. 2: “Aprouve
a Deus, na sua bondade e sabedoria, revelar-se a si mesmo e dar a conhecer o mistério de
sua vontade (cf. Ef 1,9), mediante o que os homens, por meio de Cristo, Verbo encarnado,
tem, no Espirito Santo, acesso ao Pai, e se tornam participantes da natureza divina” (JN
35). E, para tanto, no proprio ato da criagdo, ao criar o0 homem a sua imagem e
semelhanga, coloca nele o desejo e a capacidade dessa relagdo. “O homem, entdo, ¢
‘capaz’ de tender a visdo de Deus (capax Dei), ndo por suas forcas, mas pela graca
Daquele que o criou e redimiu, destinou-o a si ¢ se doou a ele” (ET 124). Ver Deus é

um desejo ja testemunhado pelos textos do Antigo testamento.

JA os Padres da Igreja, nos primeiros séculos do cristianismo,
desenvolveram essa ideia a luz do testemunho biblico: a “capacidade natural, esta
abertura radical do ser humano em direcdo ao Mistério Absoluto, querida pelo Criador
como condicdo de possibilidade de elevagdo da criatura racional a gloria da visdo,
corresponde a ideia [...] do homem ‘imagem de Deus’” (ET 125). Ora, esse ser
“imagem e semelhanga” s6 pode ser compreendido no plano histérico, no agir
concreto do ser humano: ai reside a forca da expressdo acima. Bruno Forte salienta a
ligacdo da expressdo imagem e semelhanca com a ideia do desiderium naturale da

visdo de Deus:

111



O significado dindmico-concreto da expressao biblica
aparece ja no fato de o homem ser imagem Daquele que é
irrepresentavel e que pode ser conhecido somente no seu agir.
E por isso que é no plano da acdo historica, das relacoes
concretas que a criatura humana pode expressar a sua
condicdo de imagem divina. [...] a0 mesmo tempo, a néo
representabilidade do Eterno da a imagem viva um carater de
vicariedade e de permanente incompletude: o subtrair-se do
Deus vivo a toda tentativa de aprisiond-lo em um icone
requer que o homem imagem nunca se transforme em idolo,
mas saiba incessantemente remeter a ulterioridade do
Mistério. A ligacdo entre o dinamismo profundo ativado no
ser criatural pelo desiderium naturale da visdo de Deus e a
teologia da imagem emergem bastante lineares. (ET 125)

Tomés de Aquino, no periodo Escolastico, seguindo a tradicdo dos
primordios da Igreja diz que “a alma ¢ naturalmente capaz da graga: pelo proprio fato
de ter sido criada a imagem de Deus, € capaz de Deus por graca” (STh I-1l g. 113 a.
10 apud ET 125). E, novamente, percebe-se que a insita possibilidade de relacdo que
0 homem apresenta diante de Deus é fruto da infinita graga amorosa do seu criador.

Ora, essa “capacidade” de se relacionar com Deus ndo coloca 0 homem
no mesmo plano do seu Criador. Bruno Forte faz questdo de sempre sublinhar que a
alianca entre Deus e 0 homem é um pacto assimétrico. Deus € sempre Outro do
homem. O homem n&o pode reduzir Deus, apreendendo-o nas suas categorias,
manipulando-o. O homem continua sendo homem, criatura. Deus continua sendo
Deus, Criador. Este, porém, por sua vontade libérrima, por amor, por graca,

possibilita ao homem participar da sua vida.

Para Bruno Forte, 0 “homem é outro diante de Deus, o destinatario do
pacto, o chamado a superar o abismo da Diferenca e ndo na presuncdo de uma
identidade que captura tudo, mas na gratuidade de uma relagéo de alianca, que une o
diferente respeitando a alteridade” (ET 126-127). O homem estd diante de Deus
como ser incompleto, embora imagem dEle, capaz, no sentido de que o proprio Deus
0 fez com a aptiddo para se relacionar com Ele, livre para acolher ou ndo a
autocomunicacdo de Deus. O homem estd diante de Deus como ser livre,

profundamente amado pelo seu Criador e por isso mesmo também respeitado.
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. a graca supde a natureza: o supponit acrescenta algo a
consisténcia expressa pelo non destruit. A natureza ndo esta
diante da graca como simples pressuposto ontologico, ser
pessoal que se torna o sujeito histérico da vida sobrenatural.
Na passagem do dado objetivo do estar diante de Deus como
outro dEle, mesmo se na dependéncia criatural, ao entrar na
relacdo dialdgica da alianca, em que é dada a vida nova da
graca, o homem deve produzir um assentimento, que o torne
acolhedor do Outro na liberdade do pacto. Neste sentido, a
criatura racional ndo é somente chamada a estar diante do
Deus vivo, mas a exercer em relacdo a Ele a acolhida ou a
rejeicdo da liberdade. Na densidade do supponit se entende
precisamente o espa¢o da livre acdo da criatura pessoal, que
pode se abrir com consciéncia e responsabilidade a acolhida
do dom sobrenatural, ou pode dramaticamente se fechar em si
mesma, em uma presumida autossuficiéncia diante do
Mistério. (ET 127)

O homem, ao acolher a proposta de alianca de Deus, torna-se icone da
acolhida incriada, icone do mistério do Filho que, nas relagbes divinas, esta
eternamente aberto para a acolhida, diante da Fontalidade purissima do amor e da
vida. Bruno Forte salienta que é nessa acolhida que se pode perceber a forma da
imagem divina que “¢ a da capacidade de uma acolhida livre do Outro, como sinal do
ser pessoal do Filho eterno; enquanto este, na liberdade, eternamente esta diante do

Pai e se deixa amar por Ele, gerar-se no processo eterno do Amor” (ET 127).

E na dimensdo da interioridade, portanto, que a imagem de Deus na
criatura espiritual se oferece, como possibilidade de acolhida ou de rejeicdo, em que
se define no mais profundo de si a identidade do sujeito. A autotranscendéncia do ser
humano para o Absoluto, que s6 € exercitada na liberdade, € a forma em que

subjetivamente toma corpo o desiderium naturale da visao de Deus.

O exercicio da escolha, da decisdo do homem pela relagdo com Deus ou
ndo, efetivamente se da na condi¢cdo humana da inquietude, da insatisfacdo do desejo
de sempre mais... O homem n&o basta a si mesmo. As coisas ndo bastam ao homem.
“Solo Dios basta”, testemunha Santa Teresa D’Avila e todos quantos fazem a
experiéncia do encontro verdadeiro com Deus. Bruno Forte, em varios dos seus

escritos cita Agostinho, a ele muito caro:
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E o exercicio efetivo da decisdo se oferece como a condicéao
estrutural de possibilidade da inquietude e da angustia, que
marcam a existéncia humana até que ela ndo se realize na
plenitude da acolhida do sobrenatural: “Tu nos fizeste para Ti
€ 0 nosso coragdo estd inquieto até que nao repouse em Ti”
(Fecisti nos ad Te et inquietum est cor nostrum donec
requiescat in Te. Agostinho, Confessiones I, 1.). (ET 128)

Portanto, podemos concluir com Bruno Forte, que o desejo natural da
visdo de Deus e a teologia da imagem estdo intimamente interligados, ambos dons da
graca amorosa do Criador.

Mesmo assim, 0 mistério da Transcendéncia que entra no
mundo da identidade e a sua relacdo com o abismo do
coracdo humano podem ser somente evocados de maneira
fraca. Valde profundus est ipse homo! E verdadeiramente
misterioso e escondido € o nosso Deus! Vere tu es Deus
absconditus, Deus Israel salvator (Is 45,15)! “Se a natureza
da imagem pudesse ser capturada, ndo seria mais imagem”.
“Necessariamente a imagem de Deus ¢ incompreensivel e
invisivel”®.Um abismo chama a outro. O mistério do
sobrenatural quer dizer também este paradoxal jogo de
remeter: Abyssus abyssum invocat (Sal 42,8)! (ET 131)

A beleza da realidade de o ser humano ser feito a imagem e semelhanca
de Deus e de ter recebido, além disso, a graca de poder entrar em didlogo com o seu

Criador estdo profundamente inscritas na propria natureza humana.

% Respectivamente: Gregério de Nissa, De hominis opificio, ¢. 11; PG 34,156B. E sdo Zeno de
Verona, L. 2, tract, 19: PL 11,456B, citados em LUBAC, H. Le mystére du Surnaturel. Paris,
1965, p. 275. Apud. FORTE, ET 131.
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3. O Todo no fragmento: a gloria da beleza

Ora, se a graca € a gratuidade absoluta do amor de Deus-Trindade que
vem ao encontro do homem, entdo esse mistério da Transcendéncia que entra no
mundo da identidade se manifesta como gldria e esplendor do todo Eterno no
fragmento da historia, no fragmento do tempo, da criacdo e, especialmente no
fragmento que é o ser humano. Santo Ireneu, no terceiro século da era cristd, ja dizia
que o homem vivente era a gléria de Deus. O Todo no fragmento, o fragmento que
resplandece a beleza gloriosa do Todo, eis a grande inspiracdo de Hans Urs Von
Balthasar que Bruno Forte toma para enriquecer a reflexdo da sua estética teoldgica®™.

A beleza ¢ uma “linguagem” que atrai o ser humano desde sempre, € &,
talvez, a expressao que mais atinge o ser humano da virada do segundo milénio.
Percebe-se, atualmente, uma busca frenética pela forma perfeita, e quem n&o a possui
naturalmente a busca nas academias e na submissdo aos bisturis®. Esta é uma
tendéncia tdo forte e que toca profundamente as pessoas, especialmente no Brasil,
que o sofrimento dos exercicios, das dietas, das cirurgias, dos spas se tornaram uma
espécie de ascese. Quem ndo é bonito, quem ndo tem as formas dentro de
determinados padrfes € considerado preguicoso, relapso, praticamente um
“pecador”. Ha um verdadeiro horror ao desgaste do corpo humano provocado pelo
tempo. Estranhamente, entretanto, ndo € uma supervalorizacdo da juventude como
idade cronoldgica em si 0 que se vé, mas a possibilidade de vencer as marcas do

tempo, de enganar a morte, postergando o outono da vida.

Obviamente ndo é dessa beleza carente que Bruno Forte trata nos seus
escritos. A pretensa beleza que se resume ao dito acima, na verdade revela somente
uma caricatura mal acabada, em que a pele dos rostos ndo possuem mais expressao,
devido aos preenchimentos, aos esticamentos, aos anestesiamentos provocados pelas
intervengdes botulinicas. Inacreditavelmente, essa “beleza a bom preco” ¢ acessivel a

quase todos, desde que a pessoa ndo se importe em contrair inimeras dividas. Nesse

% Cf. FORTE, B. A porta da beleza. Por uma estética teoldgica. Aparecida: Ideias e Letras, 2006, p.
75-89.

% Cf. FORTE, B. La via della bellezza. Un approccio al mistero di Dio. Brescia: Morceliana, 2007, p.
40s.
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caso, 0 “rosto do outro” pode assustar, ¢ preciso atencdo especial e, talvez, dons
“sobrenaturais” para se captar o ndo dito por palavras e aquilo que ¢ mesmo
impossivel de ser transmitido por expressdes... O proprio corpo humano passa a ser
objeto de experiéncias e de prazeres baratos, mais que visibilidade da interioridade

que permite o encontro verdadeiro.

Entretanto, exatamente por causa dessa confusdo, do ofuscamento da
beleza em que cada um pode ser verdadeiro, em que 0 encontro com o0 outro pode se
dar na visibilidade abencoada da interioridade, € que a reflexdo sobre a beleza é téo
importante. A beleza seduz o homem. O ser humano precisa de beleza para se
humanizar. Bruno Forte, desde o inicio do seu caminho de te6logo tem falado sobre a
beleza, mas, de modo particular, percebe-se esse interesse do seu discurso teologico
nestes Ultimos anos. De fato, o identkit do cristdo do terceiro milénio, dizia Enzo

Bianchi, é ser coerente, ser bom, ser alegre e ser belo.

Forte retoma o pensamento de Balthasar, sobretudo, na tragica beleza que
tange o mysterium paschale, apontando que é nesse evento que o poder vital do Todo

maiormente se revela na fragilidade do fragmento.

Von Balthasar percorre — do apocalipse de uma beleza
harménica, concentrada na luz da forma, até a tragicidade do
misterium paschale, em que a morte é tanto morte no mundo
como em Deus, para gque a vida seja plena — o itinerario que
também foi o de Tomas de Aquino, através de uma
extraordinaria conversdo intelectual, que se faz ato de sua
poténcia especulativa e da singular capacidade de sintese que
o caracteriza. Poderiamos dizer que nele o belo ¢ o “Todo no
fragmento” (Das Ganze im Fragment) no mais forte sentido
cristologico que se possa a esta expressdo: ndo o Todo outro,
separado e alheio ao fragmento, nem o fragmento isolado e
caduco em relacdo ao Todo, mas a ausente presenca, a
presenca ausente que o0 oximoro assinala e que so a luminosa
obscuridade do crucificado pode de alguma forma clarear.
(PB 75-76)

A “presenca ausente”, a “luminosa obscuridade”, assim como o “amor
crucificado” sdo termos para falar da beleza do todo que resplandece no fragmento.
N&o algo distinto, chama a atencdo Bruno Forte, mas algo misterioso, que se

aproxima do mistério da encarnacdo do Filho. Jesus Cristo, especialmente o
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Crucificado é, por exceléncia o esplendor do todo resplandecente no fragmento do
lenho da Cruz. “Falando do abandono do Filho, a linguagem do amor, que ¢ depois a
linguagem da beleza, evoca a indescritivel dor da mais alta interrupgdo...” (PB 76).
Visto os cenarios do tempo, no inicio deste trabalho, o belo se apresenta, entdo, como
uma via atual para a recuperacdo da verdade e, consequentemente, também do bem.
Bruno Forte diz que “a consciéncia dramatica deste exilio da beleza estd na
inevitavel perda de sentido da verdade e do bem” (PB 77). Ora, justamente em um
tempo em que os fundamentos da verdade se fragmentaram, o anuncio cristdo pode
ter uma incidéncia especial se souber ler os sinais dos tempos e tomar o caminho da
verdade — 0 amor de Deus revelado ao homem, privilegiadamente, no simbolo da

Cruz — que se apresenta bom e belo.

E precisamente por forca dessa singular equivaléncia entre o
Cristo abandonado e a beleza que Von Balthasar percebe a
atualidade epocal do belo como via para a recuperagdo da
verdade e do bem, numa época tentada pela fraqueza
renunciatéaria, fechada aos horizontes de fundamento e de
sentido. A paixao totalmente cristd do anuncio € nele motivo
de intensa concentragdo sobre o belo. (PB 76-77)

Von Balthasar traca a historia da estética desde os classicos até a
modernidade. Forte diz a respeito do esquema de Balthasar que “embora corra o
risco de forcar a indiscutivel complexidade da histdria da estética, tem, no entanto, o
mérito de colocar um acento diferente que distingue a percepcdo classica da beleza
daquela conexa a emergéncia moderna da subjetividade” (PB 81). Balthasar se move
no ambito da relacdo indestrutivel entre sujeito e objeto. Tem-se ai sublinhados o
primado da objetividade (forma), onde, por analogia de proporcionalidade o Todo
encontra-se no fragmento, e também afirma a transgressdo subjetiva da experiéncia
estética. De modo que, em ambos 0s modelos, a dialética do belo livra o protagonista
da percepcéo da beleza do aprisionamento do eu, pois, “no primeiro caso, apdia-o na
objetividade, que Ihe é externa, da forma daquilo que é belo, e, no segundo projeta-o
para fora de si em direcdo ao abismo do Outro, num movimento jamais realizado de
transcendéncia e de transgressdo do limite” (PB 82). Forte conclui que “precisamente

em razdo desses efeitos, a beleza resulta salutar: ela abre a forca da objetividade e
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inspira 0 movimento da autotranscendéncia, que conduz para além dos limites da
subjetividade fechada em si mesma para a generosidade irradiante da verdade e do
bem” (PB 82).

Isso acontece porque, para Balthasar, a beleza se oferece no perturbante
sinal da ambiguidade, onde o ser se mostra e, a0 mesmo tempo, retrai-se, esconde-se:
a verdade ou o bem podem ser percebidos ou ainda mais profundamente ocultos. Por
isso, torna-se urgente, também, definir critérios para a avaliagdo do movimento
estético e a afirmacdo da sua autenticidade que salva e liberta. Em Von Balthasar €
“a revelagdo cristologica que manifesta a beleza”, pois é “no Crucificado
Ressuscitado ela se oferece como o Todo no fragmento, tanto por via de proporgéo
de relacdes, como mediante a transgressdo da parte do sujeito para o além ou da
alteridade transcendente para o mundo do sujeito” (PB 82-83). Logo, conclui Bruno
Forte, “é precisamente a teologia que se pode estruturar como uma estética completa,
contanto que seja coerente com seu objeto, que é o dado da revelacdo, e queira assim
propor-se ndo como uma teologia estética, mas como uma estética teologica...” (PB
83). Aqui se pode perceber a polémica antimoderna de Von Balthasar conjugada a
sua apaixonada vontade de dialogar com a modernidade com a sua proposta da
beleza que salva. Essa proposta “é a forte reserva que a objetividade de um
pensamento, fundado na revelagdo do Outro transcendente e soberano, coloca a
elaboracdo de um sistema onicompreensivo, construido sobre o triunfo absoluto da
razdo” (PB 83). A estética teoldgica mantém a diferenca ontoldgica contra todo o
possivel modernismo do espirito de matriz hegeliana, pois “ndo dissolve a alteridade
no triunfo da identidade, ndo absorve a consciéncia da beleza numa dimenséo do
fechado mundo da subjetividade, mesmo se entendida como fenomenologia do
Absoluto” (PB 84).

A coeréncia dessa proposta com o dado da revelagdo permite a justa
relacdo, no circulo hermenéutico, entre sujeito e objeto. Nessa circularidade sera
produzido “o evento da beleza, também com o necessario esclarecimento do carater
assimétrico dessa circulacdo, em que o polo transcendente objetivo é origem livre e
gratuita, aléem de medida dltima, ndo disponivel a simples manipulacdo da
subjetividade” (PB 85). O Outro, autocomunicando-se, se expressa no fragmento

mundano da comunicagdo, “mas nunca de forma exaustiva, assim que o evento

118



divino ndo é entrega na medida do mundo, mas porta que se abre, janela que permite
a passagem para as insondaveis profundidades do Eterno” (PB 85). Portanto, a
“beleza — entendida teologicamente — é 0 acontecimento da entrega totalmente
gratuita e imprevisivel do Todo divino no fragmento, que realmente o transmite, sem
com isso dissolvé-lo em si” (PB 85). Ora, essa dialética poderosa € realizada e
revelada plenamente no mistério da encarnagdo evento em que Deus-Trindade,

através do Filho — a beleza em pessoa — assume a humanidade.

E, portanto, o Filho, e este Crucificado, o lugar em que se d& o éxodo de

Deus de si mesmo em dire¢cdo a sua criatura e, a0 mesmo tempo, 0 excessus da

criatura para seu Criador e Senhor. E neste movimento duplo e assimétrico que

irrompe o “evento da beleza na historia, como antecipagdo misteriosa ¢ velada da

beleza eterna, que um dia Se manifestara em plenitude” (PB 86). Assim, a media¢do

histérica mundana ganha toda a sua dignidade e densidade de sentido: ela jamais

podera aprisionar o infinito, a0 mesmo tempo que é indispensével para a
autocomunicacdo do Todo divino, que nela se diz sem nela se dissolver.

A positividade da estética teoldgica consistira, entdo,

exatamente em sua irradiacdo nas palavras e nos eventos da

beleza, que — totalmente histéricos — desceram do Eterno,

soberano e transcendente, como via e lugar de Sua livre

autocomunicacao. A “forma” do Cristo ¢ a medida mundana

que circunscreve e transmite o divino em seu livre oferecer-se

aos homens: a percepcao desta forma (Schau der Gestalt) é o

espaco seguro em que a gloria da beleza pode resplender

mesmo nhas trevas e na provisoriedade caracteristica de toda
experiéncia dos habitantes do tempo. (PB 86)

Assim, na ontologia do belo de Von Balthasar temos dois ambitos
fundamentais da estética teologica: “ela apreende a ‘forma’ em que o Outro se disse
e nesse ato precisa as condicdes de possibilidades e de exercicio de um real
conhecimento do divino pelo humano, a partir da revelacdo”, e “ela se deixa
apreender no movimento transgressivo da beleza e, portanto, na contemplagéo
teoldgica tanto do descensus Dei, que é a revelacdo e o dom da graga, quanto do
ascensus homini, que é a salvagdo tornada assim possivel” (PB 87). Com esta

afirmacdo a teologia da revelacdo pensada como estética teologica pode ter
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pretensdes de universalidade, pois, “a razao teologica como razao aberta a irrup¢ao livre
da Diferenga no mundo da identidade, reconhece o universale concretum et personale, a
verdade universal revelada no Singular, que justamente assim se oferece como evento da

beleza, como Todo no fragmento ou minimo infinito” (PB 87).

Cristo é, em pessoa, a verdade e a beleza. Ele é o advento da eternidade
no tempo, do infinito no finito. Ele é a via de acesso no movimento contrario, da
salvacdo dos homens da finitude e da morte. Salvacdo que se apresenta como
contemplagdo da forma e como “transgressdo do arrebatamento ou da entrega:
enquanto o Todo eterno se ofereceu na concretude do Singular, que na proporgéo
daquilo que o constitui representa analogicamente o encontro perfeito do humano e
do divino” (PB 89). Enquanto o evento da Cruz ¢ sacrificio, ato da entrega do Filho
ao Pai por amor do mundo (cf. Gl 2,20) e da dolorosa entrega que o Pai faz do Filho
(cf. Rm 8,32), “a beleza do Abandonado ¢ ‘transgressdo’, arrebatamento do sujeito
humano na dire¢do da insondavel profundeza do mistério divino e irrup¢do do Deus
trés vezes santo na historia da humanidade e no coragdo de quem cré” (PB 89). Por
isso, Bruno Forte afirma que a fé “que salva ¢ também a experiéncia mais alta
possivel da beleza neste mundo, que vence a dor e a morte”, pois, “na resposta de
quem cré reflete-se a gloria primeira e Gltima, que veio plantar sua tenda entre os

homens para sua salvacao: esta resposta ¢ reflexo, ndo a propria gloria” (PB 89).

Forte, com Von Balthasar, lembra que a recuperacdo do belo é urgente
para a realizacdo da propria pardbola da modernidade. E necessario que o
Cristianismo “recupere rigorosamente a centralidade e a relevancia do transcendental
do belo: ndo basta mais testemunhar a alteridade de Deus em relacdo ao mundo,
embora tarefa necessaria e preciosa em tantas épocas” (PB 77). A descoberta da
mundanidade do mundo — com todas as suas conotacdes positivas e negativas — e 0
seu consequente projeto de radical autonomia e emancipacdo impediram toda
possibilidade do transcendente para 0 homem moderno. Isto levou a uma reducéo da
realidade ao visivel e experimentavel, em detrimento da capacidade humana de
abertura ao transcendente, o que levou também a uma perda de sentido generalizada.
A chave estética da mensagem cristd, segundo Bruno Forte, pode ser atraente para o
homem de hoje, levando a redescobrir o sentido da propria vida e da vida dos outros,

estimulando-o a solidariedade e ao compromisso com o outro e com o mundo. E,

120



entdo, mais uma vez, veremos que a graca amorosa do Deus Uno-Trino, que se

autocomunica com o ser humano, se faz ver na propria natureza, na realidade

préxima da criatura.

Para uma humanidade que descobriu de forma t&o intensa a
mundanidade do mundo e perseguiu o0 projeto de se
emancipar de toda dependéncia estranha ao horizonte terreno,
€ necessario mais do que nunca propor o Deus em forma
humana, o escandalo ao tempo atraente e inquietante da
humanidade de Deus: isto é, descobrir a chave estética de
toda mensagem cristd. “S6 quem ama a revelagdo do infinito
na forma finita é, ndo apenas um ‘mistico’, mas também um
‘estético’®”: e s6 quem tem o sentido da beleza — e, portanto,
do advento paradoxal do Todo no fragmento- pode de fato
anunciar um Deus significativo para a humanidade, tornada
agora consciente da plena dignidade de tudo o que € historico
e mundano. Somente a explicita e argumentada consciéncia
do oferecer-se do infinito no finito, da distdncia na
proximidade, e, portanto, somente a compreensdo estética da
revelacdo e da fé, podera estar a altura de falar eficazmente
ao mundo humano, “muito humano”, que ¢ nosso mundo.
(PB 78)

Entdo, a via da beleza cumpre duas fungdes: “¢ ao mesmo tempo a via para

glorificar o Eterno no milagre de sua autocomunicagdo no finito e para anunciar ao

mundo a alegria da salvacdo que ja Ihe foi dada no Verbum abbreviatum” (PB 77-

78).

% BALTHASAR, H.U.VON. Gloria. 2, Stili Ecclesiastici. Mildo: Jaca Book, 1978, p. 98: sobre
Agostinho, apud. FORTE, PB 78.
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II. POR UMA ETICA DA TRANSCENDENCIA®

Na teologia de Bruno Forte, de talho trinitario, é facil perceber o fio

condutor que leva ao conceito de uma ética da transcendéncia.

Para o tedlogo, o Renascimento — com a redescoberta da dignidade
humana e a colocagdo do ser humano num papel central da reflexdo — e o seu
desenvolvimento naquilo que se costuma chamar de modernidade trazem uma
caracteristica fundamental para o pensamento ocidental: a subjetividade. A
subjetividade permite a saida da moral da heteronomia — em que a ética se
fundamenta na verdade objetiva absoluta e externa ao homem — e sua entrada no
mundo da autonomia. E verdade que essa subjetividade, aos poucos, vai se
transformar no subjetivismo que reduz tudo ao “eu” centralizador e ao “mesmo”
excludente de toda presenca do “outro”. O mundo da autonomia pode levar — e
levou! — a “pastagens de uma vida moral emancipada e emancipante, em que a
coragem de existir de modo autdbnomo se estende do cognoscitivo sapere aude! —
‘ouse saber!” — ao decisionista libere age! — ‘aja segundo o codigo de uma liberdade
absoluta!”” (UPO 5).

Para quem sempre entendeu a moral como um manual de casos a serem
resolvidos, e tendo pouco a ver com a verdade crida, proclamada, celebrada e vivida
pela fé, a distdncia do dogma ndo causa estranheza. Essa distancia tornou-se quase
natural para os cristdos, a ponto de ndo haver mais interrogativos as orientacdes,
regras e normas que lhes sdo propostas. Porém, hoje, esse modo de agir segundo
regras pré-estabelecidas ndo se justifica mais para 0 homem que, honestamente, se
pde a procura dos fundamentos do seu agir. A separagdo entre a verdade do dogma e
a reflexdo moral, tipica de muita teologia no tempo da modernidade, fascinada pelo
primado absoluto da razdo, foi causa de uma diplice consequéncia negativa: de um

lado, a verdade aparece privada de beleza e de incisividade pratica; de outro, 0 agir

%8 Cf. o interessante trabalho apresentado por Claudia Felter Dornelles Meira, no PPG em Teologia da
PUCRS, como dissertacdo de mestrado: A ética da transcendéncia na teologia de Bruno Forte,
sob a orientacdo do Prof. Pe. Leomar A. Brustolin, em 2010.
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moral é lido na fragmentacdo dos atos particulares e na exemplaridade abstrata dos
“casos”, perdendo-se de vista o horizonte unificador da morada e da patria Gltimas.
Hoje, mais que nunca, é necessario, segundo a tradi¢do judaico-cristd, fundar o agir
no ser, a ética no dogma mostrando, ao mesmo tempo, tanto o esplendor da verdade

que salva e quanto a profundidade do chamado e da motivacéo moral.

Pode-se dizer que a dogmaética € ética porque ndo pode nao se encarregar
da pergunta sobre o bem, que pode advir do agir humano e para além dele. Esta
resposta foi dada pela doutrina da graga, quando o homem ¢é tocado e transformado
pela gratuita e livre autocomunicacdo de Deus. “Nessa ética da transcendéncia, quem
manda ndo é a posse, mas a perda de si para o outro, na qual sé é possivel que o eu
reencontre a verdade de si mesmo; ndo € o dominio do ser humano sobre o ser

humano, mas é a comunhao dos rostos que torna humana a vida” (UPO 10-11).

Neste topico destinado a reflexdo sobre a ética da transcendéncia de
Bruno Forte, sera abordada, primeiramente, a descoberta do rosto do outro. Para o
eu, o perceber o outro que lhe esta proximo € passo fundamental para a abertura, para

a saida de si que chegaréa até o Outro que o realizard no seu ser mais profundo.

Sucessivamente, veremos 0S passos que o proprio Bruno Forte d& em
diregdo a ética da transcendéncia no seu estudo sobre o tema, tomando os VArios

autores com os quais entra em dialogo.

E, finalmente, veremos como essa ética da transcendéncia se concretiza

na vida do ser humano, através da vivéncia das virtudes cardeais.
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1. O rosto do outro

Feito a imagem e semelhanca de Deus, capaz de abrir-se ao outro, de
amar e de aceitar o amor, 0 homem descobre que deixar-se seduzir pela bondade e

pela beleza do rosto do outro é a possibilidade — Unica — da sua realizacéo.

Em um tempo, “entre tempos”, em que o “non sense” impera, em que a
“for¢a” do pensamento fraco se alastra quase que irremediavelmente, em que o
relativismo se torna quase que imperativo absoluto, o rosto do outro continua a ser
um ponto fixo: uma luz no final do tlnel que chama, que atrai, que interpela... Que,
as vezes, nos faz reféns. Para Bruno Forte o outro é a grande questdo do pensamento

atual:

[...] o outro deve ser acolhido na pureza da sua alteridade, no
advento de seu dom, na originalidade de seu oferecer-se. [...]
[ele] nos chega ao intelecto, alcangando-nos na interrupgéo
da continuidade espléndida de nosso pensar; se 0 outro se
oferece no mundo da revelacdo e, portanto, esta € concebida
como lugar do seu advento, de seu surpreendente exibir-se
calando-se: essas sdo as verdadeiras questdes com que temos
de nos avir [sic!], para além da parabola da modernidade, no
desnorteamento do naufragio que se seguiu ao colapso das
ideologias. Hoje, 0 outro é a questdo do pensamento. (AEO
8)

Bruno Forte compreende a descoberta do outro, tipica da poés-
modernidade, como uma das expressdes da busca, as vezes desesperada — como no
niilismo —, do sentido perdido. E a exterioridade, que pode se manifestar também
como transcendéncia, sem cair num paradoxo, pois a exterioridade evoca muito mais
do que o visivel, o sensivel, ja& que ela é também expressdao da mais profunda
interioridade. Através da exterioridade do outro o eu se abre a relacao.

Podemos assinalar algumas expressdes dessa busca do
sentido perdido: em primeiro lugar a redescoberta do outro. O
rosto dos outros, em sua nudez, em sua concretude, no
simples por-se de seu olhar, € a medida para a falta de
fundamento de todas as pretensdes totalizantes do eu: ‘A
partir da experiéncia da totalidade, pode-se passar a uma

situacdo na qual a totalidade se despedaca, pois essa situacdo
condiciona a propria totalidade. Essa situacdo € o lugar da
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exterioridade ou da transcendéncia no rosto dos outros. O
conceito dessa transcendéncia rigorosamente desenvolvido se
exprime com o termo infinito’® O outro, pelo simples fato de
existir, é razdo do viver e do viver junto, porque é desafio a
sair de si, a viver o éxodo sem retorno do amor. Ao lado da
felicidade de consumo do decadente, que deseja apenas
alcancar o objetivo e consuma-lo em um vacuo de sentido
sempre maior, se entrevé a possivel felicidade de quem
entende que as razGes do viver estdo em outros e que ha um
motivo para viver quando se tem a quem amar. (TD 11-12)"

Ora, a expressdo mais concreta dessa descoberta do outro é possivel ser
vista no aumento consideravel do voluntariado, tanto como iniciativa pessoal quanto
como iniciativa grupal, como é o caso visto com o nascimento das infinitas ONGs
que possibilitam o comprometimento e a doacdo de uma infinidade de
disponibilidades dos individuos interessados em doar seu tempo, seus bens e seus
dons em prol do outro — mesmo quando algumas experiéncias negativas nos levem a

pensar o contrario.
O voluntariado, com toda a complexidade e até mesmo a
ambiguidade de suas formas, capazes simultaneamente de
albergar tanto a gratuidade como a gratificacdo, 0 novo
interesse pelos direitos do proximo mais fragil, a crescente

consciéncia das exigéncias da solidariedade podem perfilar-
se como expressdes dessa busca do sentido perdido. (TD 12)

Para Bruno Forte outro ponto importante deste periodo “entre tempos™ €
a descoberta da alteridade como valor humano-social. Este conceito, a principio com
certa timidez, foi se firmando nas culturas e, hoje, ndo é mais questionado, pelo
menos publicamente, por ninguém. E o “politicamente correto” a ditar, muitas vezes,
0 modo de se comportar de muitas pessoas. Entretanto, como valor, € preciso

salientar a importancia da consciéncia coletiva do respeito a diversidade, com todas

% LEVINAS, E. Totalita e infinito. Saggio sull’esteriorita. Jaca Book, Milano, 1980, p. 23. Apud
FORTE, B. Teologia em dialogo. Para quem quer e para quem ndo quer saber nada disso. Sao
Paulo: Loyola, 2002, p. 11-12. Colecdo CES. A partir daqui citado apenas como TD.

0 Cf. também: FORTE, AEC 20; PVC 90ss; AEO. Um Pelo Outro. Sdo Paulo: Paulinas, 2003.
A partir daqui citado como UPO.
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as suas ambiguidades. Esse respeito as vezes pode significar, simplesmente: o outro

ndo me afeta, ndo desperta em mim nem mesmo reacgdes negativas...

Ao lado dessa revalorizacdo do outro aparece também a percepcdo do
outro como completamente diverso: o pobre, antiga proposta religiosa de muitas
culturas e especialmente do cristianismo ha milénios. Esse outro incémodo,
desagradavel, necessitado, feio... € o outro, aquele que interpela de modo inesperado
e desesperado e que obriga ao compromisso e a solidariedade. O que, por milénios,
se constituiu uma proposta caritativa religiosa, hoje se transforma em atitudes
politicamente corretas. Muitas campanhas de marketing apresentam determinada
empresa ou marca como promotoras de programas e agdes sociais e ecoldgicas. O

objetivo: maior aceitacdo e, consequentemente, maiores lucros.

Bruno Forte entende a segunda expressdo da descoberta do outro como a

redescoberta do Transcendente. O outro pode levar ao “Outro Ultimo™"":

Em segundo lugar, pode-se perceber uma espécie de
redescoberta do Ultimo: no rosto dos outros se deixam
reconhecer os tracos do Outro, que chama a sair de si rumo
aos outros, rumo ao Mistério Ultimo. Desse modo se
estabelece o primado do apelo ético contra toda abstracédo
metafisica e toda rendncia niilista. [...] No encontro auténtico
com o outro desperta uma necessidade que podemos definir
como religiosa: necessidade de fundagéo, de sentido, de uma
alteridade transcendente e Gltima, de uma patria da identidade
que ndo seja a patria sedutora, manipuladora e violenta da
ideologia. Reacende-se a sede de um horizonte de sentido
pessoal, capaz de fundar a relacdo ética como relacdo de
amor. (TD 12-13)

A importéncia da descoberta do outro, além do outro por si mesmo, € a
consequente redescoberta do Outro, do Ultimo, porque, em ultima instancia, é a
partir da relacdo com o Outro que as relagdes com o0s outros sdo cada vez mais
verdadeiras. A relagdo com o outro e com o Outro construirdo a ética do existir
humano como movimento de saida, de éxodo e como movimento de acolhida

profunda, de advento sem arrependimentos, ¢ o que Bruno Forte chama de “ética da

L Cf. também: FORTE, AEC 20-21.
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transcendéncia”. Forte percebe “a sede de um horizonte de sentido pessoal, capaz de
fundar a relacdo ética como relagdo de amor. Partir de Deus ndo parece mais projeto

exclusivo de quem cré; é desafio e urgéncia para todos” (TD 12-13).
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2. A ética da transcendéncia

Para uma visualizacdo do pensamento de Bruno Forte sobre a ética da
transcendéncia € interessante observar o plano de trabalho do seu livro Um pelo
outro, Por uma ética da Transcendéncia, publicado em italiano em 2003 e no Brasil
em 2006. A pergunta central da obra é: € possivel uma ética sem Deus? Nesse livro o
Tedlogo dialoga com varios autores que tratam o tema da alteridade, ressaltando os
aspectos positivos e negativos de cada um, construindo, assim, 0 seu pensamento de

modo original, mostrando a génese do mesmao.

O primeiro autor citado € Vico, napolitano que viveu entre 1668-1744.
Para Bruno Forte, de Vico interessam a sua concep¢do supervalorizada da historia e a
sua teoria da Providéncia divina. Embora seja o criador da teoria dos “cursos e
recursos” historicos, fechando a realidade tempo-espa¢o em um circulo vicioso de
repeti¢des, o renascentista napolitano, como bom cristdo catolico, se abre a novidade
do futuro com a ideia da Providéncia divina. Assim, Forte sublinha que o “elemento
cristao do platonismo de Vico” esta justamente “no horizonte tipicamente biblico da
alianga como pano de fundo de toda concepgao viquiana da histéria” (UPO 23). Pois,
diz o tedlogo, “o Deus operante com a sua Providéncia ndo ¢ uma alteridade

impessoal e indiferente nas decisdes da liberdade humana, e sim um Deus pessoal”
(UPO 23).

A Forte interessa muito o Deus pessoal de Vico que exprime, em sua
acao providencial, tanto 0 seu compromisso para com a criatura a quem se
autodestinou livremente quanto o seu respeito pela liberdade do ser humano. Forte
afirma que Vico, no fundo, ¢ o pensador do circulo rompido, “de um ciclo de cursos
e recursos histdricos em que o elemento do excesso, ligado ao plano e a acdo do
Eterno no tempo, impede a mera repeticdo do idéntico em favor de um movimento

espiral, aberto as surpresas da novidade” (UPO 33).

A fundamentacdo viquiana da ética — baseada no
reconhecimento da alteridade e no movimento de
transcendéncia de si para 0 outro que esse reconhecimento
comporta — enquanto abre para as responsabilidades do
mundo intersubjetivo, através da experiéncia historica dele e
dos sinais nela deixados pela “providéncia”, abre para o
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reconhecimento do Outro ultimo e transcendente e dispde o
ser humano — consciente de suas limitagdes e de sua fraqueza
— ao acolhimento do dom, fruto do movimento inverso com
que o Transcendente se destina a sua criatura na liberdade do
pacto, por causa da pura gratuidade do amor. (UPO 33)

De Vico, Forte passa ao pensamento de Ligorio (1696 —1787). Também
napolitano, considerado menino prodigio, aluno de Vico a partir dos 12 anos. Na
obra de Afonso, Forte sublinha a importancia do jogo dialético entre consciéncia e
lei, entre a subjetividade e a objetividade da norma no agir moral, entre a norma e a
liberdade, o que permite a compreensdo da moral afonsiana como uma ética da
transcendéncia: “0 movimento de autotranscendéncia da pessoa humana, chamada a
sair de si para relacionar-se com o Outro e os outros, na liberdade consciente e na
responsabilidade do amor” (UPO 54). E a partir do outro que a Transcendéncia
“surge na consciéncia com o movimento de autocomunicacgéo que Ihe € proprio, tanto
no plano da lei natural como norma divina inserida nos coragdes e reconhecivel com
0 uso reto da razdo, quanto no plano da revelacdo histérica e de livre e generoso dom
da graca” (UPO 54).

No didlogo com Kant, Forte chega a conclusdo de que as suas aporias,
dentro dos limites da razdo, provam exatamente o seu contrario: “fazem da ética sem
transcendéncia [...] o testemunho da impossibilidade de uma semelhante ética: jamais
sem o Outro!” (UPO 74). Forte chama as reflexdes éticas de Kant como “agonias da
razdo” ou “comprovagdo Sub contraria specie da necessidade inevitavel da
Transcendéncia para a fundamentacdo e a realizacdo da ética na experiéncia humana
neste mundo” (UPO 74).

Drey (1777-1853), para o0 teologo napolitano, € um representante da
razdo moderna ao conservar o sentido da dignidade do pensamento e a urgéncia do
sapere aude! iluminista, a0 mesmo tempo, porém, que se distancia do idealismo
racionalista da época. Forte sublinha que, em Drey, “a ética cristd oferece-se como
ética da transcendéncia, medida pela exigéncia de corresponder na profundidade livre
e consciente do espirito ao Outro que vem a nds e, vindo, nos chama a viver no

compromisso com 0s outros e pelos outros, a diaconia da verdade” (UPO 86).
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Em Rosmini (1797-1855), Forte sublinha a elaboracdo da “ontologia do
bem”, fundamentando na estrutura do real, reconhecida como verdade amavel, a
exigéncia da obrigacdo moral. A reflexao ético-filoséfica de Rosmini se situa em um
horizonte de uma cultura fragilizada diante da Transcendéncia. A razdo pela qual
alguém prefira se decidir pelo mal e ndo pelo bem, deveria ser explicada pela tese do
mal como privatio essendi, ou seja, pela ideia de que também quem faz uma opcéo
negativa fa-lo fundamentado no ser e em seu esplendor na verdade, seja até de um
ser fraco e de uma verdade menos luminosa. Mas, por que isso ocorre, Rosmini
propriamente ndo explica: também a sua “ontologia do bem” a liberdade oferece-se
como um dado original, irredutivel a qualquer compreensdo univoca, uma “pedra de
tropeco” que remete ao posterior, mais elevado mistério da graga, expressdo do amor
gratuito e libertador de Deus. Aqui, porém, a ética rosminiana da transcendéncia
abre-se a uma saida de si para o insondavel abismo do Outro, que somente o
pensamento fundamentado na livre autocomunicacdo de Deus, realizada na

revelacdo, podera perscrutar menos inadequadamente.

De Guardini (1885 — 1968) Forte evidenciara a ideia da saida de si sem
retorno em dire¢do ao outro, no movimento da autotranscendéncia, como essencial
para a ética. Sem essa saida de si sem retorno € impossivel se falar de ética e mesmo
de humanidade no ser humano. Superando a identidade esmagadora das pretensoes
absolutas da razdo moderna o valor da diferenca, a “alteridade unida na dialética da
oposicdo polar: nesse sentido, a sua ética reflete a estrutura biblica da alianca, e
liberta o ser humano da soliddo na qual a aventura das ideologias o havia deixado,
expondo-0 a todas as manipulacdes e os arbitrios possiveis” (UPO 142). Entdo, a
ética do encontro, quando este € livre e consciente, construida na relacdo interpessoal
com o outro e fundamentada na relacdo constitutiva com Deus, “é uma ética da
humanidade plena do ser humano, exatamente porque é a ética da supremacia
absoluta e irrenunciavel da verdade e do bem” (UPO 142). A ética de Guardini
valoriza a obediéncia a verdade, a responsabilidade com o0s outros, a escolha do bem

excluindo toda finalidade egoistica e instrumental.
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Ampla e consistente é a contribuicdo de Levinas™ (1906 —1995) ao
pensamento de Bruno Forte. Forte inicia comentando a nova linguagem proposta por
Levinas, desenvolvida em relagdo com as leituras talmudicas. “Trata-se do passo
mais audacioso que a filosofia moderna havia dado para afirmar a alteridade do
Outro sem a solucionar na compreensdo Dele, portanto, de um movimento continuo
entre identidade e diferenga” (UPO 148). Forte percebe que entre a linguagem da
definicdo e a lingua da transgresséo ha algo de incerto, as fronteiras ndo podem ser
definitivamente delimitadas: “¢ a linguagem da revelagdo, assim como ¢ entendida
na grande tradicdo judaico-cristd, na qual a dialética entre a identidade e a
Transcendéncia é compreendida nos termos da alianca entre éxodo humano e
advento divino” (UPO 148). E ¢ justamente por causa da alianga que leva a um
comprometimento concreto que Levinas estabelecerd essa relacdo como ética: o

paradoxo do um-pelo-outro, ao ponto do eu tornar-se “refém do outro”.

Exatamente realizando esse abandono destinado aos outros
como empenho e responsabilidade vivenciada, o individuo
humano rende gléria ao Infinito por quem foi feito, do qual,
antes, foi originalmente estruturado em seu ser um-pelo-
outro: “O ‘eis-me aqui’ € obediéncia a gloria do Infinito que
me disponibiliza para os Outros””. No climax de sua
meditacdo filosdfica, Levinas reconhece na categoria biblica
de “gloria” a origem e o destino do ser no mundo préprio da
pessoa, e reencontra os sinais do Outro soberano e
transcendente — em outra parte reconhecidos no rosto dos
outros — na mais profunda estrutura do sujeito historico, que €
protagonista como refém, livre como chamado, responsavel
como inspirado pelo Outro nas profundezas de si e da sua
participacdo no destino do Dizer original: no sentido, ao
mesmo tempo, mais original e mais escatologico, “um-pelo-
Outro”. (UPO 158)

2 Obras mais citadas de Emmanuel Levinas por Bruno Forte: Totalita e infinito. Saggio
sull’esteriorita. Milano: 1980. Dall’esistenza all’esistente. Casale Monferrato: 1986. Umanesimo
dell’altro uomo. Genova 1985. Altrimenti che essere o al di la dell’essere. Milano: 1983. La
traccia dell’Altro. Napoli: 1979.

" LEVINAS, E. Altrimenti Che essere. Milano: Jaca Book, 1983, p. 183. Apud FORTE, UPO 158.
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A concluséo de Forte é que:

e Na&o existe ética sem transcendéncia, pois ndo é possivel haver um éthos, um
agir moral, onde o0 outro esteja ausente.

e Na&o ha responsabilidade nem vida moral sem um movimento de saida de si
para ir em direcdo ao outro.

e A saida de si em direcdo ao outro é gratuita, pois se esse movimento ndo se
fundamentar na gratuidade ndo é movimento de autotranscendéncia.

e A rede dos outros que circundam o eu é a fonte de um complexo de
exigéncias éticas, levando a justica que é a ética da transcendéncia
comunitéria.

e O movimento de transcendéncia, originado no eu, em dire¢do ao outro e a
comunidade leva ao Infinito.

a autotranscendéncia é entendida na verdade sem condicfes
do seu ser saida sem retorno, no horizonte da ética emerge
uma outra transcendéncia, Ultima e escondida, da qual a
proxima e penultima é sinal e reenvio. No fulgor da
exterioridade do semblante dos outros estd o imperativo
categdrico do amor absoluto que me atinge, e na totalidade da
urgéncia da solidariedade pelo mais fraco estd um amor
infinitamente indigente que me chama. Essa transcendéncia
absoluta e essa absoluta necessidade de amor sdo o umbral

que fortalece a ética filosofica na ética teologica [...]. (UPO
189)

Como se pode perceber, para Forte a ética da transcendéncia se funda
sobre a relacdo. Sair de si e ir ao encontro do outro, abrir-se e dar-se conta de ndo
estar sozinho € o primeiro passo para 0 homem construir a sua eticidade, construir-se
a si mesmo. A relagéo é construida atraves do movimento de transcendéncia: do eu

para o outro, para os outros, para o Outro.
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3. O Ethos da historicidade

Como foi visto anteriormente, o encontro entre a graca de Deus e 0
homem acontece na histdria, no tempo e, € bom salientar, no tempo dos homens,
pois, “como imagem de Deus, o homem é um ser pessoal colocado diante de um
Deus pessoal. Deus se volta para ele como para uma pessoa € o homem lhe

responde”™.

Bruno Forte sublinha que essa resposta do homem a Deus se da nas suas
acOes, nas suas atitudes, nos seus comportamentos. No seu agir o homem se revela
imagem de Deus: “Se ¢ na acdo que o homem se revela imagem do Deus invisivel, e
de modo particular nas relacdes dialdgicas com que o universo da alianca € tecido,
onde a pessoa se fechar a relacdo com os outros a imagem divina ficara
comprometida e ofuscada” (ET 132). Ora, a “antropologia aberta”, proposta por
Bruno Forte, apresenta-se como capaz de realizar o ser humano segundo o desejo
natural da visdo de Deus, por isso mesmo ela exige um agir dialdgico, um empenho
para suscitar e manter as relagdes com 0s outros, na construcao da historia.

As condi¢cdes de possibilidade deste agir empenhado se
fundamentam na estrutura de autotranscendéncia do ser
humano, na capacidade que a interioridade da pessoa tem de
transcender-se para a exterioridade do outro e de acolhé-la
livremente em si. O exercicio efetivo desta aptidao radical,
voltada para a construcdo de relacfes dialogicas estaveis e
auténticas, que resgatam o homem da prisdo da propria
subjetividade e o realizam como sujeito livre e consciente de

historia verdadeiramente humana, se atua mediante o
complexo das virtudes morais. (ET 132)

Por isso, falar de uma eticidade historica significa falar das virtudes
morais. Talvez alguém considere este tema démodé, arcaico, entretanto, é impossivel
se falar de uma ética cristd sem referéncia ao que a Tradicdo nos entrega como
resposta humana a proposta da graca, como exercicio da aptidao humana de sair de si

para ir ao encontro do outro. Além disso, com nomenclatura talvez diferente, séo

" LOSSKY. V. 4 Iimage et a la ressemblance de Dieu. Paris, 1967. Apud. FORTE, ET 131.
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essas as atitudes esperadas na cultura, que esta se formando, de descoberta do outro.
As virtudes, segundo Forte, ndo se restringem somente a exterioridade, ao fazer, mas,

também a subjetividade do ser humano.

A virtude é o se tornar si mesma da pessoa na fidelidade a
orientacdo radical do proprio ser, tanto no aspecto das
potencialidades que este requer (virtude de vis, for¢a, poder),
guanto no da continuidade e estabilidade que o processo da
realizacdo de si na histéria necessariamente (virtude de vir,
homem maduro, caracterizado pela perseveranca e pela
fortaleza). (ET 132)

Quando a pessoa da o seu livre consentimento ao Mistério Absoluto e
transcendente, “perseverando nesta impostagdao radical da propria existéncia, ela
adquire estabilidade e vigor, se faz protagonista da histéria, e cada ato seu exprime e
funda a continuidade de relagBes dialdgicas realizadoras, manifestando a
interioridade do ser pessoal em ato” (ET 133). A virtude se apresenta, entdo, como
habitus, isto &, como orientacdo profunda do ser pessoal, propensdo estavel do seu
agir, “atitude projetual”. Para Bruno Forte, virtude ¢ o “autopossuir-se ordenado do
sujeito livre e consciente de histdria na variedade e complexidade das relagcGes em
que vive, a comecar pela relacdo fundante com a Alteridade suprema e
transcendente, a quem o desejo da propria natureza o orienta” (ET 133). O complexo

das virtudes morais estdo conectadas entre si no agir da pessoa em relacdo aos outros.

Forte apresenta 0 termo “moral” como derivado do latim mos, moris =
costume, logo hébito. O habitus latino tem o seu correspondente no grego nos termos
'é0og = “comportamento” € em 7o = “habita¢do”, logo, a expressio remete tanto
ao fundamento constante do agir, colocado na orientacdo radical do sujeito pessoa,
quanto a sua expressdo historica nos atos conscientes e livres. Esta formula pode
sugerir uma unidade profunda do agir pessoal em que a interioridade se diz na
exterioridade e esta é assumida na profundidade do coracdo que a expressa ou a

acolhe. Esta é a proposta da chamada moral autbnoma.
Neste sentido é possivel [..] se falar de uma “moral
autbnoma”: a possibilidade de wuma tal perspectiva

corresponde no plano do ethos ao que, no plano do ser, é a
afirmacdo de uma ordem da natureza suficiente a si mesma,
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capaz de se realizar no ambito de um fim proporcionado.
Como o reconhecimento da possibilidade de uma tal ordem
ressalta a liberdade e a gratuidade da graca, assim a
afirmacdo da autonomia moral coloca em luz a novidade e a
gratuidade da ética teologal, exatamente ao sustentar a
“racionalidade da realidade como fundamento da moral” ¢
em supor “um sentido permanente somente gragas ao qual se
pode explicar a confianga originéria que todos temos nessa
realidade™”. (ET 135)

Forte considera que “uma ética das virtudes morais pode constituir o
ponto de ligacdo entre as exigéncias de um comportamento moral fundado
autonomamente e a chamada de todo homem ao sobrenatural” (ET 135).
Confirmando, assim, que a filiacdo divina ndo se edifica desprezando a criaturalidade
humana, “mas a assume em todas as suas aberturas e a abre plenamente ao amor
filial: as virtudes teologais, dom do advento divino na vida do homem, ndo
contradizem, mas supdem e exaltam as virtudes humanas” (ET 136). O
desenvolvimento da consciéncia de si e das prdprias potencialidades sdo premissas

para um comportamento moralmente responsavel.

Bruno Forte sublinha que o “ethos da historicidade requer maturidade
intelectual, crescimento do conhecimento, aprendizagem e exercicio de itinerarios de
conscientizacao e de experiéncia sapiencial da verdade inscrita no ser da pessoa” (ET
136), pois, sem esta consciéncia histérica, advinda pela reflexdo sobre si mesmos e
sobre o proprio agir, “as virtudes morais, mesmo quando exercitadas, poderiam se
reduzir a inércia e passividade, incapazes de ajudar o sujeito a se fazer protagonista
consciente e livre de uma vivéncia plenamente humana” (ET 136). As virtudes
morais crescem com o crescimento de todo o ser pessoal, abrangendo todas as

dimensdes humanas: o amor, o saber intelectual, a consciéncia de si.

A tradicdo platonico-aristotélica identifica quatro direcbes em que 0s
dinamismos estruturais do ethos da historicidade podem ser vividos: a sabedoria ou
prudéncia, a justica, a fortaleza e a temperanca (prudentia-iustitia-fortituto-

temperantia). Por isso 0 nome virtudes cardeais. Essas virtudes tornariam o homem

™ AUER, A. Morale autonoma e fede Cristiana, Milano 1991, 33s. apud FORTE, ET 135.
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capaz de orientar a propria vida segundo seus desejos mais profundos e o abririam a
autocomunicacéo histérica de Deus. Para Forte “é possivel interpretar os quatro
cardeais da vida moral como aptidGes fundamentais, em forca das quais a historicidade da
pessoa, e 0 seu ser situada de maneira consciente e livre no devir do tempo, se estrutura
ordenadamente em vista do fim Gltimo, ao qual o desiderium naturale a endereca” (ET
137).

Analisando cada virtude, Forte afirma que: “A justica € a virtude pela qual
0 sujeito moral aceita ordenadamente o proprio presente sem ceder a evasoes
nostéalgicas do passado ou de presuncosa antecipacdo do futuro: ela reconhece o
realismo da verdade da pessoa e do seu mundo relacional” (ET 137). O justo sera
levado, pela virtude da justica, a dar a cada um o seu, comecando por si mesmo,
considerando o passado e o futuro. Isto o ajudara a eliminar as ilusdes do desejo
desordenado no presente. Pode-se dizer que a justica aceita a historicidade aderindo
ordenadamente ao presente.

A fortaleza “predispOe a pessoa corretamente para o futuro, libertando-a
do medo do ainda ndo, e empurrando-a para investir todas as proprias possibilidades
em dire¢do ao advir” (ET 137). Logo, o homem forte sera reconhecido por viver a
prépria histdria sem se fechar as surpresas do amanha, indo de encontro a elas com
consciéncia e responsabilidade. A fortaleza impedird 0 homem de ceder a seducéo de
se fechar em si mesmo para se defender dos riscos do futuro. A pessoa forte se
responsabiliza pelo sofrimento inevitavel do amanhd, aceitando a histéria com
confianca, sabendo que esta é a condi¢cdo necessaria para a realizacdo do desejo mais
profundo do ser.

Entdo, a adesdo ao presente da justica e a abertura ordenada ao futuro da
fortaleza, se unem a aceitacdo consciente do proprio passado da temperanca. “E
temperante quem leva em conta realisticamente a prépria historia evolutiva, sem
viver a impaciéncia de queimar as etapas”, mas levando “com realismo e humildade
0s pesos do proprio passado, as potencialidades expressas ou ndo expressas nele, 0s
erros cometidos, as metas atingidas” (ET 138). O homem temperante nao ¢
apressado. Ele aceita que seu desejo se cumpra segundo 0s ritmos e as exigéncias da

historia real. A virtude da temperanca faz com que o homem néo se deixe levar pela
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impaciéncia do aqui e do agora, do muito ou do pouco, a0 mesmo tempo evita

aceleracdes ou paradas no caminho em direcédo ao futuro.

Em relagdo as trés virtudes que situam o sujeito de modo correto na
historia e no seu devir, para que o mesmo se encontre de modo adequado, ordenando
0 desejo impresso na sua natureza, a sabedoria ou prudéncia é a aptiddo que as
mantém em equilibrio reciproco, no plano da inteligéncia e no da vontade.

Em tal modo a prudéncia ordena adequadamente as etapas
aos fins, os meios e os itinerarios ao desenvolvimento
estruturado segundo o finalismo profundo do ser pessoal: ela
exige consciéncia articulada e compreensiva, sabedoria
nutrida pela inteligéncia e pela experiéncia. De qualquer
modo, a prudéncia resume as virtudes ‘“dianoeticas”, que
regulam o conhecimento articulado em relacdes e, coligando
as virtudes “éticas”, evita os excessos das virtudes singulares,
que poderiam se tornar defeitos. Assim, impedindo a justica
de se absolutizar, a prudéncia a torna indispensavel ao novo,
a que abre a fortaleza, e docil a progressividade, a que educa
a temperanca. Freando a fortaleza, permite que ela seja
realista em relacdo ao presente, unindo-se a justica, e

consciente das resisténcias que vem da histdria passada, que
tornam a temperanca sensivel. (ET 138)

Justica, prudéncia e temperanca estdo, como foi visto, estreitamente
relacionadas entre si e todas elas a histéria. Agora, falta a sabedoria, que Forte
considera como a moderadora da prépria temperanca. A sabedoria impedira a
temperanca de se ligar demais as resisténcias passadas, abrindo-a ao novo nha
fortaleza e a verdade do presente na justica. “De tal modo, 0 homem prudente se
forma para viver em plenitude a historicidade, sem fugas para frente ou para tras,
sem conformar-se a uma antropologia negativa, sem aberturas irresponsaveis para

com a realiza¢do do desejo” (ET 139).

Assim conclui Forte sobre as virtudes morais: “O complexo articulado
das virtudes morais ajuda a pessoa a ser plenamente sujeito consciente e livre da
prépria histéria, ordenando-a na correspondéncia profunda ao dinamismo de
autotranscendéncia para o Mistério que constitui a natureza do seu ser pessoal” (ET
139). Continua Forte: “deste modo, a temporalidade é vivida plenamente, sem se

fechar ao possivel advento do Eterno, e a fidelidade a terra se conjuga
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ordenadamente a fiel busca do céu, a que a criatura é destinada em Gltima instancia
na visdo de Deus” (ET 139).

Como se pode observar, é o ethos da historicidade que impele o homem a
procura pelo Gltimo, deixando de lado aquilo que é penultimo, e ajuda a conjugar
corretamente o tempo com a inquieta abertura ao Transcendente. “Por isso, 0 homem
“naturalmente” honesto, que se esfor¢a para viver as virtudes morais até o fim, ¢
também o mais aberto as surpresas do advento” (ET 139). Citando Bonhoeffer:

Somente quando se ama a tal ponto a vida e a terra, que
parece que com elas tudo esteja perdido e acabado, se pode
acreditar na ressurreicdo dos mortos e em um mundo novo;
somente quando se reconhece submetidos a lei de Deus, se
pode finalmente falar também da graca, e somente se airae a
vinganca de Deus contra 0s seus inimigos permanecem
realidades validas, algo do perddo e do amor para com 0s

inimigos pode tocar 0 nosso coracgdo... Ndo se pode e ndo se
deve dizer a ultima palavra antes da penultima’™.

Podemos concluir que o fundamento do agir moral ndo esta situado nem
na norma abstrata em si nem na decisdo voluntaristica do sujeito. O fundamento da
moral se encontra somente na relacdo com os outros e com o Outro, cuja graciosa

autocomunicacdo atinge o ser humano livre de acolhé-la ou néo.

A ética da transcendéncia proposta por Bruno Forte afirma trés pontos
fundamentais: a forca da proposta de alianca de Deus para com o homem e da
resposta do homem a proposta de Deus. Sustenta também que a historia, o tempo e o
espago, ¢ o “lugar teoldgico” do encontro entre o homem e Deus. E defende que a
relacdo do homem com Deus se da no movimento de transcendéncia do eu para o

outro, para os outros, até o Outro que esta, desde sempre, propondo-lhe o Seu Amor.

® BONHOEFFER, D. Resistenza e resa, org. E. BETHGE, Mildo 1988, 225. Apud FORTE, ET 139.
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Conclusao da Il Parte

A titulo de conclusdo desta segunda parte, podemos dizer que o caminho
feito pelas reflexdes da antropologia teologica de Bruno Forte nos deu uma viséo
global que confirma a sua deciséo de se libertar da obsessdo ocidental pelo ser-uno.
Somente 0 homem capaz de sair de si mesmo e ir ao encontro do outro,

estabelecendo com ele uma verdadeira relacdo pode se realizar como ser humano.

Na primeira parte, ainda, foi visto que as estruturas de uma antropologia
que respeite as tradi¢bes judaico-cristds podem fundamentar a tese acima. Para tanto,
Forte propGe a abertura fundamental do ser humano como premissa para toda
relacdo. O tedlogo entende o homem como ser perguntante, potencialmente aberto
para 0 outro e para o Outro. Para compreender melhor essa antropologia, foi
necessario esclarecer o conceito de pessoa, como exterioridade que reflete em si o
fulgor da beleza da interioridade, levando a possibilidade de relagdes efetivas com o

mundo circunstante e com 0s outros.

Como interioridade aberta a comunicacdo com o mundo através da
exterioridade, o homem ¢é também ser de contradicdo. Observamos as grandes
desproporgoes do seu desejo de bem e o mal que pratica. O homem apresenta-se, no

fundo, como ser fragil, falivel.

Para se compreender e resgatar positivamente essa dimensdo da
criaturalidade, foi vista a doutrina do pecado original, com dados histéricos da
Tradicdo judaico-cristd e uma releitura teoldgica atualizada. A literatura de
Dostoievski foi tomada como exemplo da beleza trdgica: mesmo no mal, no pecado,

ha algo de belo que pode nos remeter a bondade, a Deus.

Né&o é possivel se falar de pecado sem que se entre na doutrina da graca,
pois ela é anterior ao pecado. Forte, tocado pela experiéncia do amor de Deus,
apresenta o tema como fundamental para a compreensdo da relacdo do homem com
Deus. Foram vistos, entdo, alguns acenos histéricos sobre natureza e graca e a

conclusdo mostrou que a graca de Deus se expressa na natureza por Ele criada.

Essa graca, no ser humano, imagem e semelhanca de Deus, torna o

homem capaz de Deus, capaz de entrar em relagdo com Ele. O homem, entéo, em
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comunh&o com Deus, aceitando livremente a livre e gratuita autocomunicagéo Dele,
pode refulgir a Sua gléria: eis a gléria da beleza que Forte encontra no pensamento
de Von Balthasar.

Finalmente, serd tomada em consideracdo a atitude ética desse homem,
fragil, mas aberto para o seu criador; pecador, mas antecipadamente destinatario da
graca amorosa de Deus. A ética da transcendéncia de Bruno Forte faz um caminho de
abertura e éxodo do eu: primeiro, a abertura para o outro, reconhecendo o seu rosto.
Essa abertura ao outro proximo leva o homem a se abrir também para o Outro, para o

Transcendente.

Essa atitude que se manifesta nas agdes concretas de abertura ao outro e
ao Outro se ddo na historia, no tempo e no espago, concretamente. Eis porque se
chega ao chamado ethos da historicidade, com a reflexdo sobre as virtudes cardeais,

também chamadas virtude morais.

Pode-se perceber que o longo caminho ndo foi em vao. Ele prepara a

terceira parte desta tese: a compreensao de Deus do teélogo Bruno Forte.

Nos seus escritos pode-se perceber uma constante interrelacdo dos temas.
A sintese da sua reflexdo teoldgica por vezes dificulta uma analise muito sectarista e
reducionista. Etica e estética, por isso, encontram-se impregnadas nas tramas de todo
o tecido da sua reflexéo.

Pareceu logico o caminho seguido até aqui, “perseguindo” a beleza e a
bondade expressas por Bruno Forte. Tentou-se “separar” e relacionar aos temas
tratados o0s aspectos éticos e estéticos, por outro lado, metodologia inevitavel, para se
ser fiel ao estilo do tedlogo.

A visdo de mundo e de homem, entdo, logicamente, nos levardo a
aprofundar a concepcdo de Deus j& acenada na antropologia, pois se Bruno Forte, na
construcdo da sua antropologia remete a Deus, também o seu discurso sobre Deus
esta intimamente relacionado ao homem. E o que se vera a seguir, na terceira parte

deste trabalho.
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TERCEIRA PARTE:

O MISTERIO DA ENCARNACAO COMO REVELACAO DA
BONDADE E DA BELEZA DE DEUS-TRINDADE

Introducao

E vem, deste modo, a pensar historicamente Deus e
teologicamente o homem, historicamente a Trindade e
trinitariamente a histéria. E vem justamente a pensa-los a
partir da vida, do concreto hodierno fazer-se da histéria, com
0s seus pobres “antigos” e “novos”, com as suas “perdas de
sentido” pessoais e coletivas, com a tentagdo, tdo frequente
sobretudo entre os jovens, das “fugas da historia” (recorde-se
o drama das toxico-dependéncias), com as tdo numerosas
perguntas sem respostas e as tdo numerosas respostas

insuficientes, que fazem falar de uma “crise das ideologias” e
de uma “filosofia fraca”. (TRH 6)

Logo, a Trindade revelada na histéria é a possibilidade de o homem
encontrar o sentido da propria historia: “A historia divina do amor, que é a Trindade,
pode, neste sentido, ser proposta a humana labuta do viver, como capaz de aclarar o
caminho, de sustentar a marcha, de comunicar a esperanga...” (TRH 6). N&o obstante
essa paixao pela histéria, Bruno Forte é muito cuidadoso em salvar a excedéncia de
Deus em relacéo a revelacdo, para que seja respeitado o principio da transcendéncia.
A Trindade em si € mais que a Trindade econdmica, embora, livremente, Deus se
revele, comunicando-se ao cora¢do do homem, entrando na histéria. Caso contrério,
se Deus se resolvesse completamente na historia, “se a Trindade econdOmica
esgotasse totalmente a Trindade imanente, o Deus absconditus, o0 Deus em si mesmo,
seria resolvido no horizonte do Deus revelatus, do Deus pro nobis’ (TH 55), esgotar-
se-ia na realidade perfeitamente apreensivel pelo homem. Forte ndo esta
completamente convencido em relagdo ao axioma rahneriano: “E por isso que no
axioma fundamental da teologia trinitaria, formulado por Karl Rahner nos termos ‘a

Trindade econdmica € a Trindade imanente, e vice-versa’, o ‘vice-versa’ nao pode
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ser aceitado: ndo obstante todas as precisa¢@es possiveis, ele corre o risco de resolver
o divino no mundano, e por isso, de reconduzir a teologia da revelagdo a uma
filosofia da revelacgdo, caracterizada pela necessidade, intrinseca em Deus mesmo, do

ato revelativo”” (TH 55).

Outro aspecto relevante da reflexdo de Bruno Forte € que a revelacao
trinitaria ndo se da apenas no contetdo da revelagdo, mas também na propria forma
ou estrutura em que ela acontece: “.. o conteido da revelagdo, no qual se
fundamenta a fé crista, ¢ simultanea e inseparavelmente cristoldgico e trinitario...”
(TH 39). O Filho esta sempre em relagdo com o Pai: “Ele ¢ o resplendor de sua gloria

e a expressao do seu ser” (Hb 1,3).

Consciente de que ndo € facil manter a correspondéncia entre contetdo e
forma da revelacdo — entre a revelacdo e quem revela — e, de outro lado, manter a
transcendéncia, para salvar a liberdade e a gratuidade do Deus que se manifesta, 0
Teodlogo usa as categorias: Siléncio, Palavra e Encontro para definir a forma da
revelacdo do Deus Trindade, em que cada um dos Trés se manifesta com a sua

particularidade.

O Pai é o Siléncio amoroso que gera a Palavra de amor que, no Encontro
do Amante e do Amado revela-se plenitude de Amor. Ora, “o contetido da revelagao
caracteriza no Novo Testamento também a forma dessa revelacdo: se o0 ato de se
revelar é autocomunicacdo do Deus trinitario, as Pessoas divinas intervém nesse ato
cada uma com a propria especificidade” (TH 40). Por isso, nesse sentido pode-se
dizer que “a revelagdo ¢ historia trinitaria, evento que compromete de maneira
diferente e caracteristica o Pai, o Filho e o Espirito Santo” (TH 40). O modo como
cada um dos Trés se coloca e se relaciona com os outros, estabelece-se também com
a historia dos homens na autocomunicagdo trinitaria, constituindo o conjunto
complexo e vivo, a que se pode dar o nome de “forma” ou “estrutura” ou
“dinamismo constitutivo” da revelagdo. “Esta ‘forma’ é exatamente trinitaria: no
evento da revelacdo a modalidade vem corresponder a tudo que é comunicado; da

forma ao contetido da fé revelada” (TH 40).

" Cfr. TRH 16.
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I. DEUS TRINDADE: UMA ONTOLOGIA TRINITARIA

Dando continuidade a reflexdo sobre ética e estética no pensamento de
Bruno Forte, é necessario percorrer a sua teologia sobre a Santissima Trindade.
Alias, para se compreender em profundidade qualquer coisa que o Tedlogo diga, é
necessario buscar os fundamentos trinitarios do seu discurso, uma vez que 0 seu

pensamento é radicado na teologia trinitaria.

O esquema usado por Forte para “narrar” a Trindade ¢ caracteristico,
pois, tanto na forma quanto no conteudo, o tempo todo, mantem-se a disting¢do e a
unidade das Pessoas divinas. Os fundamentos historicos dessa reflexdo serdo
tomados principalmente das obras de Agostinho e Toméas de Aquino. Este Gltimo
contribuira para a evolucdo do dogma da Santissima Trindade especialmente com a
ideia de “pessoa”, refletida a partir da “subsisténcia”, aplicada tanto ao ser humano
quanto para os divinos Trés: “gracas a ideia de “subsisténcia” Tomas ndo somente
reforca a espessura ontoldgica do conceito de “pessoa”, mas o torna transportavel
também ao mistério trinitario: assim a pessoa humana sera a subsisténcia individual
especifica em relacdo a qualquer outro ente da racionalidade” (ET 74). Tanto Tomas
de Aquino quanto Forte ndo deixam de evidenciar a alteridade entre ser humano e
Trindade: “enquanto no Deus vivo a Unica subsisténcia sera distinta nas relacGes, que
caracterizam reciprocamente os Trés, assim a pessoa podera ser definida como

‘relagdo subsistente’” (ET 74).

Neste capitulo, portanto, se tratard da Santissima Trindade em si mesma,
a partir da revelacdo. O Pai, origem sem origem, é a fonte do amor que se revela
através do Filho, objeto do seu amor. Este Deus, apresentado por Jesus Cristo é o
Deus vivo de Israel, que se compromete com a histéria do seu povo e com ele
estabelece uma alianga. Do ponto de vista formal, ele é o Siléncio do principio que
da origem a Palavra. O Pai é Siléncio amoroso, por isso é fonte também de toda

bondade e beleza.

O Filho é a revelacio do amor do Pai aos homens. E aquele que, desde
sempre, acolhe toda a iniciativa amorosa do Siléncio da origem e faz ressoar a

Palavra amorosa que nasce do Siléncio. O Filho € o Amado por exceléncia e, nele,
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todos nds somos filhos e, portanto, também amados do Pai. O Filho é a Palavra
irradiante da bondade e beleza do Siléncio que Ihe deu origem.

A Terceira Pessoa da Trindade € o vinculum caritatis, segundo a teologia
latina, nascido do amor do Pai e do Filho. Por isso, o Espirito Santo é Dom, até o
extremo da Cruz, onde vive com o Pai e o Filho a dor do abandono e da rejeicéo.
Segundo a forma, o Espirito é o Encontro do Amor Fontal e do Amor de Acolhida,

tanto na Trindade quanto entre os homens e entre os homens e o0 Deus Tri-Uno.
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1. O Pai, fonte do amor que se revela

Para apresentar o Pai como fonte do amor que se revela, Forte se atém a
uma analise Biblica do Novo Testamento mais demoradamente, onde Deus aparece
como Pai no apelativo usado por Jesus de Nazaré, o Cristo Senhor: “Ora, o Pai ¢
Deus: no Novo testamento Deus designa, na quase totalidade dos casos, o Pai” (TRH
93). Logo, € a partir do evento Jesus de Nazaré que se pode fazer a reflexdo sobre o
Pai que sera apresentado como aquele que é a origem, que da inicio ao movimento
amoroso: “Em primeiro lugar, a partir do fato de que na economia cabe sempre ao
Pai a iniciativa do amor, patenteou-se que o amor do Pai era 0 amor de manancial, de

fonte: O Pai € o principio, a fonte e a origem da vida divina” (TRH 94).

Visitando os Padres da Igreja, Bruno Forte sublinha a propriedade
caracteristica do Pai, o principio, utilizando as categorias usadas por Origenes,
Basilio, Gregorio Nazianzeno, que se baseiam na inascibilidade do Pai, na sua
origem sem origem: ““o Pai é o ndo gerado’, o agénneton (Origenes): para os Padres
Capadocios o ‘ndo ser gerado’, o ‘ndo ter origem’, ¢ a propriedade caracteristica do
Pai: “No6s conhecemos s6 um nao gerado € um unico principio de todas as coisas: o

Pai de nosso Senhor Jesus Cristo’ (Basilio, Epist. 128,3: PG 32, 549)” (TRH 94).

Forte retoma as defini¢cbes de Agostinho e Tomas de Aquino para afirmar
o Pai como o principio absoluto: Agostinho chama ao Pai “totius Trinitatis
principium” (De Trinitate 4,20,29). Tom&s de Aquino vé& na inascibilidade uma
nogdo prépria do Pai (STh I g. 32 a. 3c.), e, por ser o Pai aquele do qual outro

“procede”, afirma que o Pai ¢ o principio.

Santo Agostinho fornece a terminologia mais cara a Bruno Forte:
Amante, Amado, Amor. Ele apresenta o Pai como aquele que ama sempre, desde
sempre e para sempre: “O Pai ama o Filho” (Jo 5,20). Jesus ¢ o Filho amado,
“predileto, em quem o Pai pds suas complacéncias” (Mc 1,11; Mt 3,17; Lc 3,22; cf.
Mc 9,7 e par.; Mt 12,18; Mc 12,6; Lc 20, 13). Jesus deixa-se envolver pelo infinito
amor do Amor, acolhe-o, agradecido. No Filho Jesus o Pai encontra toda a sua
alegria ao ver o Seu amor acolhido. Nao ha espaco para frustracGes, para rejeigoes.

Amar ¢ entrega total totalmente acolhida. “O Pai ¢, portanto, aquele que ama o Filho
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e nos ama a nés a ponto de entregar & morte o Filho amado no exilio dos pecadores
[...] Jo 3,16)” (TRH 93). E esse amor que envolve também o homem manifesta-se,
desde o inicio da histdria, como gratuidade e fidelidade. Estas s@o as caracteristicas
das primeiras experiéncias das relacdes estabelecidas por Deus com o ser humano.
Deus, o Pai, € 0 Amante que sempre ama, sem que para isso seja incentivado ou
recompensado, ama gratuitamente e com fidelidade:
Deus ama desde sempre e para sempre: sem ser necessitado
ou causado ou motivado de fora, comecou ele no eterno a
amar; sem ser necessitado ou causado ou extrinsecamente
motivado, ele ama e continuara a amar para sempre. A sua
fidelidade no amor ele jamais faltara (cf. SI 89,34) [...] O Pai
é, por conseguinte, a eterna proveniéncia do amor, aquele que
ama na absoluta liberdade, desde sempre e para sempre livre

no amor, o eterno Amante na mais pura gratuidade do amor.
(TRH 95)

O Filho Amado, enviado pelo Pai, assume a sua missdo na encarnagao.
Através de Jesus, € possivel se tomar consciéncia da Pessoa do Pai e da Pessoa do
Filho que se relaciona com o Pai, e da Pessoa do Espirito Santo, relacdo de Amor do

Pai e do Filho, desabrochada na novidade do amor.

E esse o Pai que ¢ o principio de todo amor: “Deus, 0 Pai de Jesus, é
aquele que comegou uma vez e para sempre a amar e jamais se cansa de amar. E o
Pai onipotente no amor!”"®. Este Pai nos foi revelado assim pelo Filho, 0 Amor que
armou a sua tenda entre nds (Jo 1,14). E somente a partir do evento Jesus de Nazaré

que se pode pensar a Trindade.

As relagBes intratrinitarias ndo terminam com a encarnacgdo. Continuam
com aquela relacdo intrinseca entre criador e criatura e se aprofundam a medida que
Jesus de Nazaré se conscientiza de ser o Filho Amado. A relacédo se faz naturalmente
entre Trindade Imanente e Trindade Econdmica, cujo ponto de interseccdo € o
homem Jesus de Nazaré, narrado nos Evangelhos:

Entre Jesus e o Pai a relacdo é de pertenca reciproca (“O que
é meu € teu...”; Jo 10,38); de reciproca imanéncia (“O Pai

® FORTE, B. Introduc&o a fé. Aproximag&o ao mistério de Deus. Sdo Paulo: Paulus, 1994, p. 25.
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estd em mim e eu no Pai”’; Jo 10,38; 17,21); de profundissima
comunhdo (“O Pai esta comigo”: Jo 16,32; “nada faco por
mim mesmo, mas falo como me ensinou o Pai. E quem me
enviou estd comigo. Ndo me deixou sozinho, porque fago
sempre o que lhe agrada”; Jo 8,31); de unidade perfeita: (“Eu
e 0 Pai somos um”; Jo 10,30; “Quem me viu, viu o Pai”; Jo
14,9)”. (TRH 92)

O Pai toma toda iniciativa amorosa em relagdo ao Filho: ele o envia (cf.
Lc 4,17-21; Jo 7,28s; 8,29.42; At 3,20; Rm 8,3; Gl 4,4; 1Jo 4,9.10.14; etc.), o
acompanha na sua vida terrena, esta sempre disponivel para acolhé-lo na oragdo. O
Pai é o Abba a quem Jesus se dirige (cf. Mc 14,36; Rm 8,15; Gl 4,6).

Essa relagdo estreita de Pai-Filho que nos foi revelada por Jesus de
Nazaré ndo esta restrita apenas a “Eles”, o homem também entra nessa dindmica de
amor. No Filho todos os homens sao Filhos: “Aquele a quem Jesus ora ¢ o Deus de
Israel, seu Pai. Sendo Deus o Pali, e o Pai é aquele que ama ao Filho e a nds, Deus €
amor [...] (1Jo 4,8.10.16)” (TRH 93).

Como revelagdo do Pai, Jesus, mostrando o seu amor de modo concreto e
nos convidando a ser filhos, nos mostra, ao mesmo tempo, toda a bondade disso e a
beleza de sermos filhos, de acolhermos a Paternidade daquele que é a origem do
amor. E bom e promove a realizacio plena de cada homem, a beleza do amor Paterno
que se pode experimentar quando se acolhe esse amor, quando o homem se “rende” a
filiag&o divina.

Sem duvida, esta foi a experiéncia profunda feita pelos primeiros cristdos
—ser Filho Amado no Filho. A proposta de Bruno Forte ai se funda para encontrar 0s
fundamentos da fé para que cada homem assuma conscientemente o seu lugar
teoldgico: “Funda-se sobre o amor do Pai a esperanga dos cristdos: ‘E a esperanca
ndo decepciona, porque o amor de Deus foi derramado em nossos coragOes pelo
Espirito Santo que nos foi dado’ (Rm 5,5; cf. 1Jo 3,1)” (TRH 93-94).

Para Bruno Forte, ndo basta saber que Deus é Pai. E necessério tornar-se
Filho desse Pai, tornar-se o Amado. Esse lugar teologico é a possibilidade da
autocompreensdo humana e da sua plena realiza¢do, onde 0 homem é criatura envolta

pela graca do Amor de um Deus-Relagdo que se apresenta também como Pai.
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a. 0 Deus Vivo de Israel

Para se chegar a reflexdo sobre Deus-Trindade é necessario, antes de
tudo, a concepcdo de Deus como Alguém Vivo, como Pessoa. Bruno Forte vai as
raizes primevas do cristianismo para buscar essas premissas. O Deus cristdo ndo é
uma energia, ndo é um idolo qualquer, ndo é um lugar ou um estado de espirito... E
Alguém com quem se pode estabelecer uma relacdo dindmica e pessoal. O homem
pode entrar em contato com o seu Deus. “Nao ¢ o Deus das teofanias, que sacralizam
um tempo ou um lugar, mas o Deus que fala, que entra em diadlogo com o seu povo,

que julga, promete e consola. E 0 Deus da alianga (cf. Ex 19ss)” (JN 69).

Essa compreensdo € a novidade da tradicao judaica em relacdo aos outros
povos e suas concepcdes religiosas. Bruno Forte ndo perde de vista a concepcdo de
revelagdo na historia — e historia da revelacdo — de Deus. O Deus de lIsrael se
apresenta como um Tu que procura relacionar-se com o homem. Prescindindo das
interpretagdes tipologico-alegoricas e apologéticas: “Onde outros ndo perceberam
mais que siléncio infinito, Israel ouvia uma voz. Israel pode descobrir que o Deus
Unico é audivel e interpretavel, que vai para 0 meio dos homens dizendo Eu e

fazendo-se Tu para eles: é o Tu que fala e a quem se pode falar” (JN 68).

Esse Tu que se coloca de livre iniciativa em dialogo com o homem,
percebido pelo povo de Israel, muitas vezes pode apresentar caracteristicas
antropomorficas, mas Bruno Forte chama a aten¢do para que nao haja confusoes: “O
Deus que sabe amar e repudiar, alegrar-se e sofrer, decidir-se e arrepender-se. O
Deus zeloso, que se ira, que sente pesar, que se enternece. Ser patético [ser capaz de
“padecer”] € uma caracteristica sua” (JN 67). Por isso, “Interpretar as formas, em que
se exprime o patético, como puros ‘antropomorfismos’, como se fossem simples
projecdes do homem sobre Deus, significa ndo compreender 0 Deus de Israel” (JN
67). Pois, é justamente através desses caracteres que Deus se revela como o Deus
vivo. A historia desse Deus vivo se entrelaga com a historia do homem, a subverte e
a renova. Isso é possivel somente gragas “a pureza de sua transcendéncia, fortemente
sentida pelo rigido monoteismo hebraico e que ndo significa fria imutabilidade ou
arida impassibilidade do ser divino” (JN 67). Essa transcendéncia ¢ a total liberdade

e gratuidade do amor de lahweh por Israel, a sua absoluta fidelidade a si mesmo e as
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suas promessas, razdo pela qual ele pode compartilhar a histéria do seu povo e
corresponder a ela, sem perder a sua identidade (cf. SI 102,28) e sem nunca renegar

as suas palavras (cf. Is 31,2).

O Deus vivo, totalmente livre, fiel e que ama gratuitamente, é
compreendido na historia do povo de Israel — especialmente nos momentos mais
dificeis — como um Deus que ama como uma mde, com entranhas de misericordia.
Embora Bruno Forte ndo se adentre muito na leitura “feminista” dessa experiéncia de
Israel, esta caracteristica peculiar é decididamente apresentada: A palavra hebraica
que expressa a densidade da caracteristica do Deus do povo eleito, o Pai de Israel, é
“rahamim”: ela traduz o amor de Deus com a imagem vigorosa das entranhas de uma
mée. “Deus esta visceralmente, entranhavelmente enamorado pela criatura humana:
além de ser o Pai da ‘hesed’, do amor de caridade forte e fiel, o Deus biblico é

igualmente o pai de ternura e da misericérdia (Is 49,14-16)” (AEC 78).

Forte cita a doutrina judaica do ‘“zim-zum”, como gesto divino do
“contrair-se”, para falar do amor materno de Deus que “faz espaco” para a criatura.
O “zim-zum” é também sinal da humildade de Deus, que deixa a sua criatura livre até

mesmo para rejeitar o seu amor. -

Na historia concreta de um povo, Bruno Forte procura o fio de ouro da
histéria de Deus, da presenca de Deus no tempo dos homens, revelando a sua
identidade, entrando em relacdo com o ser humano, progressivamente, nas agruras e
contradi¢des do povo de Israel, “no sentido de um devir da revelacdo, de uma
historia da Palavra, que ndo prescinde da progressividade concreta e contraditdria do
caminho de Israel, mas que se realiza nela e através dela, ndo segundo antecipacfes
harmodnicas do futuro, mas segundo as duras leis do éxodo diario para o futuro” (JN
67).

Consciente do valor da historia, do tempo e do espago, Forte assume as
categorias da teologia da historia para a sua reflexdo biblica sobre a Trindade. Falar
de Deus é falar do homem e do seu coragdo inquieto em permanente busca. Falar do
homem é falar do Deus com quem ele se relaciona. Por isso, a revelacdo de Deus
acontece de modo privilegiado no tempo, no espaco, na histéria: “E o que a Biblia

fez: ndo discorre abstratamente sobre Deus, mas narra os feitos de Deus por nos e a
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historia de fidelidade e infidelidade daqueles que o Deus vivo conclamou a vida e a
salvagdo””. O povo de Israel experimenta na propria vida a fidelidade de seu Deus e
a propria infidelidade, por isso a reflexao acerca do poder criador do Senhor e de seu
dominio universal nasce nesse contexto como aprofundamento de uma experiéncia

salvifica:

Aquele que fez grandes coisas por seu povo, aquele que
depds o0 poderoso e elevou o humilde ndo pode deixar de ser
também aquele que criou o dia e a noite, as estrelas, o
firmamento e o mar, e todos os seres vivos. O Deus da
salvacdo é o Criador e Senhor do céu e da terra, o Deus dos
pais e 0 Senhor da histéria. O Deus biblico, portanto, € um
Deus ‘narrado’: o conjunto das narracdes, de seus feitos de
amor pelo povo é o livro da fé de Israel, o alimento de sua
esperanca®.

A historia, porém, ndo é uma espécie de prisdo nem para Deus nem para
o homem. O Deus Vivo de lIsrael se revela na historia do povo eleito e com ele
estabelece uma alianga que se abre para a esperanca futura. Essa abertura ao futuro é
caracteristica do Deus Vivo gque nunca se deixa prender no tempo ou no espaco pelo
ser humano: ele é um Deus em permanente éxodo de si mesmo, um Deus que
encontra tempo para o ser humano e, finalmente, vindo a historia, estabeleceu uma
alianga com o homem, “abrindo o caminho de seu povo rumo ao Reino prometido,
sempre maior que qualquer realizagio efetuada. E o Deus que, embora se comunique
nas palavras e nos acontecimentos da historia da salvacdo, estd sempre além de

qualguer dominio humano” (AEC 49).

O Deus de Israel é o Deus Vivo, dialogante que, ndo obstante isso, é
absolutamente transcendente. Ele ndo aprisiona 0 homem na histéria e ndo faz um
absoluto do tempo e do espago. A historia de Israel se torna a historia do didlogo
ininterrupto e sempre novo do povo com o seu Deus. Esse povo, chamado por Deus
para a terra da promessa, povo ndmade jamais perdeu a sua religiosidade originaria,

profundamente ligada ao movimento e aberta ao futuro, nem mesmo quando se

" FORTE, B. Introducao a fé, p. 9.
8% FORTE, B. Introduc&o a fé, p. 9-10.
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estabeleceu na terra ja conquistada. O Deus de Israel permaneceu sempre o0 Deus dos
ndmades, da migragdo, da promessa, da intervencdo que se apresentava como
novidade. O Deus de Israel ndo se deixar capturar, como 0s deuses dos povos
vizinhos, no ciclo da semeadura e da colheita, no ritmo das estacdes que se repetem.
As festas ciclicas anuais, préprias da civilizacdo agricola sedentéaria, ao serem
acolhidas por Israel, recebem novo significado, relacionado com os eventos

histéricos da promessa: isto €, sao “historicizadas”.

Assim o Deus de Israel nunca se tornou um Deus que
sanciona o presente, vinculado aos lugares e ao ritmo
inalteravel da realidade cosmica. Ele sempre permaneceu o
Deus que impele para o futuro, que inquieta o futuro
suscitando a fome, que sustenta o desencaminhamento
suscitando esperanca, que liberta da prisdo do presente
suscitando o futuro. E faz isso tudo através da palavra. E faz
tudo isso através da Palavra. (JN 67)

b. O Pai: Siléncio amoroso

Para Bruno Forte, o Pai, no evento da revelacdo, € o Siléncio amoroso e
misterioso, absolutamente transcendente, de onde a Palavra tem a sua origem para
que possa existir, acontecer na histéria. A forma trinitaria da revelacdo de Deus tem
inicio, entdo, no Siléncio, na Ndo-Palavra. Ora, se, na revelacdo, Deus se manifesta
na Palavra, pode-se concluir, entdo, que para além desta Palavra, auténtica
autocomunicacéo divina, estd e sempre estarda um Divino Siléncio: “Este Siléncio
divino é, antes de tudo, a Nao-Palavra, a ulterioridade misteriosa e primordial da qual
a Palavra provém e junto a qual a palavra estava e ainda estd na historia eterna de
Deus” (cf. Jo 1,1) (TH 57).

Analisando o significado da Palavra no texto grego do prélogo de Jodo,
Bruno Forte afirma que a distingdo e a comunhéo entre a divindade que é Palavra e a
que ¢ Siléncio ja se prefigura no texto grego (Jo 1,1) deste versiculo que distingue
com o artigo as duas vezes em que aparece o termo Deus: a Palavra “estava com
Deus” (mpog tov Osov) — a Palavra era Deus (6:6¢). Esta distingdo afirma a comum

pertenca da Palavra e daquele que é o Deus no mundo divino, a comunhdo deles no
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ser da divindade, e a0 mesmo tempo, a distin¢do entre o Deus junto ao qual a Palavra
estava e a propria Palavra de condicdo divina. Esse Siléncio que é a origem da
Palavra, que &, antes de tudo, N&o-Palavra, € o Deus Pai, desde sempre existente e de
tudo origem. E o Deus da Alianca do povo de Israel e é o Deus Abba de Jesus Cristo,

no Novo Testamento.

A Palavra s6 é possivel porque existe o Siléncio. E um Siléncio que se
faz justamente para dar espaco a Palavra e esta, por sua vez, remetera novamente ao
Siléncio, dele dizendo todo o amor. Assim, a Palavra da revela¢ao “nos remete ao
Siléncio da Origem, para as profundezas daquele do qual eternamente provém e com
0 qual eternamente estd: o Deus que se tornou visivel nos remete ao Deus invisivel,
do qual ¢ imagem fiel (cf. Col 1,15; 2 Cor 4,4; Eb 1,3; etc.)” (TH 57).

Para Bruno Forte as relacbes sdo fundamentais e, para a Palavra e 0
Siléncio, é fundamental encontrar as formas das relagBes reciprocas. O Teologo
remete o leitor & triplice via da mistica classica, especialmente depois de Dionisio, 0
Areopagita: via negationis, via eminentiae, via causalitatis. Assim, o tedlogo se
apropria da definicdo de Dionisio, 0 Areopagita que entendia a primeira via como
negacgdo que pretende afirmar a diferenca; a segunda via, através da afirmacéo, quer
evidenciar a continuidade; e a terceira via representa a superacao das duas primeiras,
porque une os polos na indissoltvel continuidade e na irredutivel distingdo da relacdo
de causalidade. Dionisio propde a triplice via para se elevar em dire¢do do “além de

todas as coisas”: o tudo, além do qual ir, € o horizonte deste mundo.

Esse Siléncio que se d& como Nao-Palavra, como negacdo do Verbo
enquanto tal, tem um carater de pro-veniéncia escondida, de profundidade distante e,
ao mesmo tempo, a ele conectada; de indizivel originalidade; de trevas irredutiveis a
todo e qualquer comunicar luminoso que pretenda desvendar todos os segredos e
mistérios de Deus. Entretanto, Forte faz questdo de salientar a diferenca entre
Siléncio e mutismo. O Siléncio da Nao-Palavra ndo se confunde com o mutismo do
ndo dizer, mas é o calar eloquente do celebrar, do adorante estar abertos a
transcendéncia. Na via positiva, encontramos a afirmacdo e a potencializacdo
méaxima da Palavra que procede do Siléncio, justamente porque procede do Siléncio,

é forte, plena de sentido. A via eminentiae se une a via causalitatis, resumindo e
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superando as duas anteriores porque reconhece entre Palavra e Siléncio uma relagéo

dialética fundamental que &, simultaneamente, de continuidade e de disting&o.

Se o Siléncio, eternamente, € a origem da Palavra, no mundo e na histéria
esses eventos de siléncio sdo os tempos da morte e do nada, onde acontece o exilio
da Palavra que diz o Amor a partir do Siléncio e a Ele remetendo. Para os te6logos
europeus este siléncio de Deus na historia foi especialmente marcado pelo holocausto
de Auschwitz. Influenciado por esse acontecimento historico, Bruno Forte se coloca
entre os pensadores que tentam refletir sobre Deus € o mundo no “siléncio de

Auschwitz”.

Deus criador, compreendido como Siléncio, ndo é novidade absoluta
trazida para a cultura judia pela Segunda Guerra Mundial e a loucura de Hitler. O
Deus Silencioso ja aparece nos textos do Antigo Testamento. A literatura sapiencial
apresenta o Siléncio como um convite a escuta (cf. SI 19). Na literatura profética, o
Siléncio se apresenta com a densidade metafisica. O siléncio é a experiéncia
dramatica do falimento onde Deus ndo se apresenta somente na palavra e na resposta.
Também o nada do siléncio e do escondimento podem estar carregados da Presenca
divina. A convicgao judaica € que, no siléncio, Deus se revela como liberdade. Este
siléncio divino é o espaco da liberdade do homem que, ndo aceitando a relagdo com

0 seu Deus, provoca o siléncio do vazio, do nada, do ndo-sentido, da morte.

O Novo Testamento apresenta a culminancia desses dois siléncios: o
amoroso que gera a vida e o da rejei¢do que traz a morte. Somente quando a Palavra
for mostrada no supremo siléncio da Cruz como gerada puramente do Siléncio,
quando a Lei for superada radicalmente na liberdade do Espirito, a ética da
gratuidade se tornard novamente possivel ao homem. A gratuidade do Deus
silencioso que fala no abandono do Crucifixo é a fonte da gratuidade que o
Consolador efundira no coracdo dos homens: a superacdo da Lei no Evangelho néo é
o fim da Palavra no Siléncio, nem a captura do Siléncio na Palavra, mas a relacéo
dos dois entendida nos termos da geracdo e do dom. O Evangelho ndo substitui o
siléncio do Deus vétero-testamentario por uma Palavra de Deus exclusiva e

totalizante, o Siléncio continua sendo a origem da Palavra.
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c. Os nomes do belo e o siléncio de Deus®

O Pai, como foi dito anteriormente, é a origem, a fonte, o inicio do
movimento amoroso, o principio de tudo. Como falar do belo em Deus Pai sem
tornar explicito aquilo que é siléncio? Como dizer o indizivel sem violar o seu
mistério? Forte utiliza, para tal, a imagem da Menorah, o candelabro santo.
Acendendo os seus bracos, os rostos dos homens podem resplandecer com a luz que

emana das imagens evocadas.

acender os sete bragos do candelabro santo, a Menorah, na
noite do mundo, fazendo resplandecer a menorah vivente dos
rostos, que com as suas sete aberturas sdo chamadas a
veicular a luz verdadeira do coracdo, aquela que somente o
Messias, 0 Eterno que entrou no tempo, esta em grau de
acender com a sua luz. A evocagédo dos sete nomes do belo
nas linguagens sagradas do Ocidente podera ajudar a
alimentar esta menorah vivente da beleza no santuéario de
Deus, que é o mundo inteiro por Ele chamado a existir. (VB
17)

O primeiro nome do belo proposto por Bruno é tov (mz2), do hebraico.

Este termo aparece como um refrdo a guisa de comentario que evidencia a bondade e

a beleza da obra dos seis dias, aos olhos do Criador (cf. Gn 1,4.10.12.18.21.25.31):

“E Deus viu que isso era bom/belo”. As obras da criacdo apresentadas em Gn 1 séo

oito, mas tov aparecera apenas sete vezes. “Segundo a tradicdo rabinica ndo é dito da

obra do segundo dia porgque nela Deus opera a separacdo das aguas das aguas, da

terra do céu, que parece contradizer a beleza como unidade e correspondéncia” (VB
17).

A criacdo ¢ bela porque € pergunta, desejo do céu: tov, belo é

entdo o que nutre o desejo, lancando pontes para o Eterno

para que somos feitos (ndo o que separa do céu, mas o que

faz nos dirigir a ele é belo: de-sejo — de de-sideribus, estar

longe das estrelas, ansiando a sua proximidade — é o belo, a

ausente presenca no coracao da aboboda estrelada...). O belo

e 0 bem sdo desejo do Eterno, sede do céu, sede da beleza
escondida... (VB 18)

81 FORTE, B. La via della bellezza. Un approccio al mistero di Dio. Brescia: Morcelliana, 2007.
Daqui para frente citado como VB. Tradugdo da autora da tese.
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O segundo nome do belo, segundo este esquema da menorah proposto
por Forte, é kal6s (kaldc segundo os medievais viria do grego xatérv: chamar; na
verdade vem do sanscrito kalyah): o belo chama, atrai a si, € amavel, se oferece, vem
ao encontro. Pode-se entender a beleza como apelo, como seducdo, como oferta,
como advento gratuito e inesperado do Outro na vida do homem, na sua historia e no

seu tempo.

O terceiro nome da beleza é o latim pulcher (sua origem é de um
sobrenome romano). Subentendido que os membros dessa familia fossem
particularmente belos. Assim, porque se refere a uma familia especifica, belo é,
portanto, alguém, um sujeito concreto. Ora, a beleza, entdo, apresenta-se em um
“fragmento”, de forma fragil, finita... Esse sujeito concreto sofre a “ditadura” do
tempo: envelhecerd, adoecera, morrera... Por isso, Forte afirma que “a beleza tem
uma aura trégica: o seu beijo é mortal, porque o Todo que se oferece no fragmento
revela a inexoravel finitude deste. O belo denuncia a fragilidade do belo” (VB 20).

A beleza é como a morte, ameacadora na sua iminéncia: é
esta a razdo profunda pela qual a experiéncia do belo esta
eivada de melancolia. O belo recorda aos habitantes do tempo
a caducidade da sua morada, que aparece envolta pelo
siléencio do nada. E porque a vertigem do nada produz a
angustia, se intui quanto angustiante pode se revelar a beleza:
suspenso entre 0s abissais siléncios da morte, o coracdo
humano, sobrepujado pelo belo se torna inquieto em relagéo
ao seu destino. A fragilidade do belo remete assim

paradoxalmente ao eterno, como Perséfone que do Hades
remete aos jardins da primavera... (VB 20-21)

O quarto nome do belo proposto por Forte é o latim formosus (de
“forma”): belo é o que tem forma, onde a propor¢do das partes espelha a harmonia
dos nimeros do céu. Agostinho afirma: A beleza é ordem, harmonia, paz: recolhido
repouso da alma. Agostinho afirma: “(As coisas sdo belas) porque as partes... por
uma espécie de intima liga¢do dao lugar ao conjunto conveniente” (De vera religione
32,59). Para Agostinho a beleza ndo é algo, mas é Alguém, um Tu amado: Sero te
amavi, pulchritudo tam antiqua e tam nova, sero te amavi! (“Tarde Te amei, beleza

tao antiga e tdo nova, tarde Te amei!”) (Confessiones, X,27,38).
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O quinto nome do belo significa a irradiacdo da luz: por exemplo, o
termo alemé&o schon (segundo Goethe, die Schonheit kommt vom Scheuin), que vem
de schein, “claro”, “luminoso”, “esplendoroso”. “Espléndido é o belo, radioso como
o0 sol da manha, e, a0 mesmo tempo, pudico como o mesmo sol as primeiras luzes da
aurora, ou inflamado de sangue como astro na hora que se aproxima do crepusculo,
quando sabe tingir tudo com o sabor da saudade” (VB 22). Claritas € o termo usado
por Tomas de Aquino em relacéo a esta percepc¢do ulterior da beleza: ele recorre a ela
quando fala do belo em relacdo Aquele a quem mais se aplica a ideia da beleza, o
Filno Jesus Cristo. E neste contexto que Tomas acrescenta aos dois termos
agostinianos — integritas e proportio, o Todo e a proporcionada harmonia das partes
— a ideia da claritas, daquilo que, irradiando, transgride os confins, ultrapassa 0s
limites: “A beleza — escreve na Summa Theologiae (I 9.39 a.8c) — tem a ver com o

que é proprio do Filho”.

O sexto nome do belo é bello, do latim medieval bonicellum: pequeno
bem, bem abreviado. De bonicellum derivam os termos: bello, “belo”, “bonito”,
beau, beautiful. “A beleza ¢ a contragcdo do Onipotente na fragilidade, do divino no
humano, da gloria na humildade e na vergonha da Cruz” (VB 25). Forte afirma: “O
belo é o amor que induz o infinito Bem a se entregar a morte por amor da criatura
amada. O belo é humildade, kénosis do esplendor e exatamente por isso paradoxal
esplendor da kénosis” (VB 25). Como o Pai, na entrega do Filho, no momento do
maior abandono, da maior distancia, representado na Cruz, que é também historia do
Pali.

O sétimo nome evocado por Bruno Forte é “sublime”, derivado de sub
limen, isto ¢, suspenso a arquitrave da porta, no limiar, no alto. “O sétimo nome do
belo fica, porém, mais propriamente custodiado no siléncio. E a beleza além de toda
beleza, o siléncio de Deus além de tantas palavras dos homens que procuram dizer o
indizivel” (VB 26). E voz do siléncio que fala a Elias no Horeb (1Rs 19,12). “A
beleza verdadeira esta sempre além, inatingivel e desejada, atraente e escondida,
infinita e presente no finito, vivente e doada na morte, mortal e salvifica, temporal e
eterna: ela passa e pode-se vé-la somente de costas...” (VB 26). Como no siléncio da
hora nona, naquela Sexta-Feira. “O belo evoca, ndo captura; invoca, ndo pretende;

provoca, ndo sacia. E a beleza significada no seu contrario, a porta da beleza, a
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beleza de Deus...” (VB 26), pela qual todos podem entrar, pois, por meio do Filho, o
Pai estende a todos os homens o dom da vida e da reconciliagdo
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2. O Filho, revelacdo do amor do Pai

Segundo Bruno Forte, a auto-revelacdo de Deus, lida a partir do mistério
da Cruz, é a plenitude da historia do Deus Uno-Trino que, incansavelmente, busca
estabelecer relagdo-Alianga com o ser humano. A experiéncia das primeiras
comunidades cristds, expressas no querigma pés-pascal: “Ele ressuscitou!”, cuja
compreensdo, memoria e confissdo chega ao homem de hoje como anuncio de
esperanca do retorno a Patria Trinitaria, ¢ o ponto de partida da reflexao fortiana: “A
memoria tornou-se memaria pascal; a consciéncia do presente — a consciéncia pascal;
a espera do futuro — esperanga da Pascoa” (TRH 41). Forte afirma que: “como a
explicitacdo do evento primordial da morte e ressurreicdo do Senhor é a confissdo
trinitaria, podemos dizer que a memoria, a consciéncia e a esperan¢a da Igreja
nascente sdo propriamente uma memoria, uma consciéncia e uma esperanca
trinitarias” (TRH 41). Entdo, a releitura pascal da histéria, feita pelos primeiros
cristdos, € uma releitura trinitaria dos eventos passados, do presente das comunidades

e do futuro esperado.

A partir da Cruz o tedlogo compreende a pessoa e a missdo de Jesus de
Nazaré, o Cristo Senhor, Filho amantissimo do Pai. Como um enorme holofote, a
Cruz ilumina todo o processo revelatorio de Deus, cujas raizes se encontram na
historia e na cultura do povo de Israel. A auto-revelacdo do Deus Tri-Uno apresenta-
se como processo continuado no tempo e no espaco de uma relacdo — Alianca —
vivida com um povo, inserido em uma cultura: “Na experiéncia trinitaria da salvagdo
se passa a compreensao trinitdria da origem, do ‘entrementes’ e da meta do caminho
do povo de Deus, analogamente a como Israel, a partir da experiéncia do Deus

salvador, confessou o Deus criador e senhor da historia” (TRH 41).

Deus esta se revelando na historia do povo judeu, num processo
ininterrupto, o Deus Unico e verdadeiro, ao qual Jesus constantemente se dirigira
chamando “Abba”, Pai. A partir dessa continuidade historica, dessa relagdo com um
povo ¢ aceitavel a “encarnacdo” de Deus. O Deus-Trindade dos cristdos, assim
compreendido através de Jesus de Nazaré, é Aquele Deus fiel ao seu povo, unico no
seu amor de misericérdia, que sempre esteve presente na histéria do povo de Israel,

caminhando com ele.
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Como Israel, assim a Igreja chega do Deus salvador ao Deus
criador: e como o povo da Antiga Alianga projeta no Deus do
universo os caracteres do Deus da historia, assim o novo
Israel ndo pode deixar de projetar neste Deus do inicio a
experiéncia trinitdiria do Deus do novo e definitivo
cumprimento. A luz do evento pascal — e da reflexdo
conduzida a partir dele sobre a imanéncia do mistério — é
possivel por isso reconhecer a presenca propria das Trés
Pessoas divinas na unidade da historia das origens (TRH
157).

O evento Pascal € o ponto de partida de uma reflexdo que abrange muito
mais do que um momento cronoldgico. Entra-se na dimensédo kairoldgica da historia,
onde o “tempo”, mais que o correr dos dias, anos, séculos, ¢ acontecimento eterno e,
por isso mesmo, “fora do tempo”, pode referir-se ao “todo” do tempo, re-
significando, fecundando o correr dos gréos de areia da ampulheta do tempo. E,
justamente aqui, pode-se entrever a ruptura: 0 novo e desconhecido que nasce da
gestacdo do antigo. Sem este, aquele é incompreensivel. A novidade, porém, que se
descortina com o evento Jesus Cristo, vai muito além das expectativas da historia e
da cultura do povo de Israel: é a plenitude que, inesperada, ultrapassa

incomensuravelmente a esperanga messianica do povo judeu.

Entre continuidade e ruptura, ha, entretanto, a reserva de sentido. O Filho
¢ a Palavra do Pai: “por isso, 0 conteido da revelagdo no qual se funda a fé crista, é
simultanea e inseparavelmente cristoldgico e trinitario: o Verbo na carne é o Filho
eterno que passou a formar parte da histéria” (TH 39). Por um lado Deus se revela
plenamente em Jesus de Nazaré. Por outro, o infinito eterno ndo pode esgotar-se na
contingéncia historica. A revelacdo de Deus-Trindade ndo se esgota completamente

na compreensao humana, qualquer que seja ela. Deus se revela, velando-se.

um desvelar-se que vela, um vir que rompe caminho, um
mostrar-se no retrair-se, que atrai. Esta dialética de abertura e
ocultamento atinge o0 seu ponto culminante na
autocomunicacdo pessoal de Deus no Filho Encarnado: a
Palavra gque se diz nas palavras remete ao abissal Siléncio de
onde procede. [...] revelatus in absconditate et absconditus in
revelatione: a esta condicao dialética remete o proprio termo
revelatio (analogamente ao grego apokalypsis), em que o
prefixo re tem tanto o sentido da repeticdo do idéntico como
0 da passagem a condigdo oposta. A revelacdo do Deus que
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vem tira 0 véu que oculta, mas é também um mais forte
esconder, é comunicacdo de si, que inseparavelmente se
oferece como um novamente “velar” (AEC 49-50).

O Filho é plena revelacdo de Deus-Pai, entretanto, ao mesmo tempo, na
sua finitude humana, a sua pessoa remete a algo mais: ao Siléncio amoroso
originante, a transcendéncia eterna e infinita, ruptura com o existir no e do tempo e
do espaco. No homem Jesus de Nazaré, a consciéncia da filiacdo é patente nos
Evangelhos: “A relagdo imediata, continua e irrepetivel com o Pai, a consciéncia
filial, unica e exclusiva, singularmente revelada pelo mistério do Abb4, marcam toda
a sua existéncia, até a hora suprema da cruz|...]” (TRH 100). O Filho, Palavra do Pai,
dele recebe tudo, tudo acolhe com gratidao, em tudo faz a vontade dAquele que é a

Origem sem origem, o “Ingerado”.

a. Ser o Amado: acolhida

Bruno Forte ndo ignora a dificuldade que se apresentou, num primeiro
momento, para que a rigida tradicdo monoteista judaica reconhecesse em Jesus de
Nazaré o Verbo do Pai. Na tentativa de explicar essa filiacdo sem se distanciar do
monoteismo, ja no inicio do cristianismo vérias hipoteses foram levantadas, e foi
necessario fugir ao 6bvio para se chegar a compreensao eclesial: “qual a relacao
existente entre este homem Jesus, proclamado Senhor e Messias, e 0 Deus dos Pais?”
(JN 115). Ora, simplesmente afirmar que o Humilhado havia atingido “a condi¢do
divina do Cristo esperado com a Pascoa era certamente mais toleravel para a
mentalidade hebraica do que reconhecer essa condigdo divina no humilde Nazareno”
(JN 115). Jesus Nazareno era apresentado pelas comunidades como o Cristo Senhor,
como o Filho de Deus Pai. Essa conclusdo é tirada da histéria do homem de Nazaré
que, no Novo Testamento, esta sempre em relagdo ao Pai: “[...] o Filho é sempre
relativo ao Pai, torna-se evidente que, com respeito aquele que é principio e fonte,
Amor eternamente amante, seja ele procedente, gerado, eternamente amado: ele é o
Filho, a Palavra do Pai” (TRH 104).
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A autoconsciéncia de Jesus que se reconhece como Filho e o
reconhecimento por parte dele de Deus como Pai, sdo 0 ponto de partida para a
afirmacdo da distincdo entre as duas pessoas da Santissima Trindade — a fonte e o
procedente. O Filho é consciente que procede de Outro, que € Amado por Outro, que
esse Outro é a fonte e a referéncia de todo o seu existir. Dele, o Principio sem
principio, o Filho Amado tudo recebe com gratiddo. Acolhimento agradecido é
caracteristica do Filho, diante do Pai que se da gratuitamente: “O que caracteriza o
Filho, pode, por conseguinte, ser identificado no seu ‘nascer de outro’, na filiagdo: se
no Pai reside a manancialidade do amor, no Filho ¢ posta a receptividade do amor”
(TRH 104). A eterna acolhida do Filho s6 é possivel porque este se apresenta como
distinto do Pai, como o Outro, consciente de ser Amado: “O eterno Amante se
distingue do eterno Amado que dele procede pela transbordante plenitude do seu
amor: o Filho é o outro no amor, aquele sobre o qual repousa 0 movimento da
generosidade infinita do Amor fontal” (TRH 104). Pois, “o Amante ¢é principio do
Amado: Amor-Manancial é fonte do Amor-acolhida, na insondavel unidade do amor

eterno” (TRH. 104). Forte afirma, portanto, que:
Esse processo pelo qual o Vivente no amor fontal da origem
enquanto principio ao Vivente no amor receptivo, a ele
indissoluvelmente unido, pode denominar-se geracdo: o ato
eterno desse processo eterno € o eterno nascimento do Filho,
o seu sair “do seio do Pai” [...] Em virtude desse processo,
dessa historia eterna do Amor, o Filho é, na sua pura
receptividade, na divina “pobreza” do seu acolher, aquele no
qual o Pai plenamente se comunica e exprime, a plena

expressdo e comunicagdo do Pai, a sua Palavra eterna, o
Verbo, a Imagem transparente e irradiante dele (TRH 105).

A geracdo do Filho revela-se como processo eterno de amor, como
processo de eterna entrega de si que o Pai faz gratuitamente ao Filho. Este processo
“caracteriza-se ulteriormente através de dois aspectos, entre si indissoluvelmente
unidos: isto é, distincdo e superacdo do distinto, alteridade e comunhdo,
diferenciagdo ¢ unidade” (TRH 106).

Forte conclui, com a tradi¢ao cristd, que “o amor eterno ¢ distingdo: o
Amante ndo é o Amado; o Pai ndo é o Filho. Sem essa alteridade, o amor divino seria

solidao de infinito egoismo” (TRH 106). Se a distingdo € necessaria para a relacdo, a
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unidade se da enquanto a distin¢do se faz relacdo: entrega e acolhida, amor dado
gratuitamente e recebido com gratiddo. Retomando o enunciado no primeiro Concilio
Ecuménico, o de Niceia em 325, Bruno Forte reafirma a consubstancialidade de Pai e
Filho: “Se esse amor ¢ distin¢do, ndo menos ele ¢ unidade: a histdria divina supera o
distinto na infinita profundidade da comunhao trinitaria” (TRH 109). Essa unidade se
funda, num nivel essencial: “afirmando que o Filho é consubstancial ao Pai,
defendeu o Concilio de Niceia (325) a paridade no ser divino entre um e outro,

contra toda reducao subordinacionista” (TRH 109).

Para Bruno Forte a unidade do Pai e do Filho é a possibilidade de
compreensdo da encarnacdo, vida, paixdo, morte e ressurreicdo de Jesus Cristo.
Logo, a pergunta: o que eu e Deus temos em comum? A resposta é imediata, no
sentido literal da palavra, sem mediacdes de outras categorias que ndo o proprio
Deus: “o Filho que esta junto do Pai desde o inicio (cf. Jo 1,1), no seio do Pai (cf. Jo
1,18), ¢ um com ele: ‘Eu e o Pai somos um’ (Jo 10,30)” (TRH 109).

O eterno Amante e o eterno Amado s&o um na unidade do
eterno amor! Essa sua insondavel unidade é principio,
fundamento e termo de toda verdadeira unidade nos céus e na
terra: ndo uma unidade morta, estatica e indiferenciada, mas a
unidade viva do movimento eterno do amor divino, que se

distingue e supera o distinto, numa dinamicidade sem pausa.
(TRH 109-110)

A unidade do amor é feita de iniciativa amorosa e de acolhida. Acolhida
é ouvir o outro atentamente. Obedecer — ob audire — é caracteristica do Filho
acolhedor do amor do Pai. O “servo obediente” ou o “Profeta obediente”, em total
comunh@o com o Pai se apresenta plenamente livre e, por isso mesmo, capaz de
promover a libertacdo dos outros: “A obediéncia aquele que “¢ maior do que eu” (Jo
14,28) revela o mistério da sua vida, de tal modo que uma das mais antigas teologias
cristas € a “cristologia do Profeta obediente” (TRH 101). A total relatividade ao Pai e
a “profunda comunhdo com ele ndo impediram, contudo a Jesus de ser plenamente
ele mesmo, de até se apresentar com autoridade e ‘pretensdo’ que deixaram atonitos
e escandalizados 0s seus contemporaneos. A dependéncia do Pai o tornou livre e
libertador” (TRH 101).
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E é nessa obediéncia livre que se pode compreender a vida de Jesus de
Nazaré até a sua morte, violenta e injusta, na Cruz. A sua amorosa acolhida-
obediéncia é o pressuposto da sua liberdade absoluta. Jesus Cristo € livre no amor.
Por ser livre, opta pelo amor total, entrega-se a morte por amor: amor ao Pai e amor

aos homens amados por ambos — Pai e Filho.

Esse amor acolhida-gratiddo-obediéncia esta profundamente referido a

Eucaristia. Toda a vida de Jesus de Nazaré entre os homens ¢é “ac¢do de gracas” ao Pai

no servigo aos irmaos. A eucaristia — acdo de gracas — acontece, em primeiro lugar na

vida cotidiana de Jesus. Sua vida ¢ acdo de gracas continua, ¢ “eucaristizada”.

Também para o cristdo, a Eucaristia deve ser mais que um rito sagrado qualquer: é a

celebracdo da vida vivida na cotidianidade, “um sinal que na tradi¢do crista ¢ cheio

de significado simbodlico: um pao partido e um célice de vinho” (CA). Pois, “o pao

partido e comido juntos é a vida partilhada, o calice é o simbolo do destino sofredor,

entdo, quem bebe do mesmo célice sofre junto” (CA). Os cristdos “sabem que o

Jesus de Nazaré, o profeta galileu, o filho de Deus, no qual eu acredito como cristdo,
escolheu estes dois sinais para o gesto supremo do seu amor, a Eucaristia” (CA).

O péo partido e o calice do vinho se tornaram na Eucaristia 0

simbolo real, eficaz de sua partilha conosco. Ou seja, nos

partilhamos a vida e a dor com 0 nosso Deus. Eis entdo dois

grandes simbolos. Onde se encontra o Deus vivente com o

homem vivente? Na caridade ou seja, no destinar a propria

vida ao outro, no viver esse éxodo de si sem volta, que é o

amor, e naquele pdo e naquele vinho em que Deus se

compromete por nés. Na América latina me ensinaram um

provérbio maravilhoso, que diz: “Aquele que ama suja as

proprias maos até o fim”. Bem, este pao partido, este vinho

simbolo da partilha, do compromisso de Deus no pdo e no

vinho da Eucaristia, nos dizem quem é o0 nosso Deus. E 0

lugar do encontro, o verdadeiro, o verdadeiro desafio, o

verdadeiro inquietante problema de quem esta buscando o
rosto do Outro (CA).

O trecho acima, pronunciado por Bruno Forte em um encontro em 1998,
com alunos de uma escola de ensino médio, na Italia, traduz bem o significado de
Eucaristia para ele: é comunhdo de vida, é compromisso solidario, vivido até as

ultimas consequéncias, se necessario, Como Jesus o Vviveu.
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A vida de Jesus é Eucaristia: é acolhida grata do amor originante do Pai,
é acdo de gragas por todo dom, é confiante entrega total de si até a morte e morte na

Cruz.

b. O Filho: Palavra do Pai

'No principio era o Verbo
E o Verbo estava com Deus
e 0 Verbo era Deus.

14E 0 Verbo se fez carne,
E habitou entre nos;
(Jo 1,1.14)

Para Bruno Forte, se o Siléncio ¢ a “forma” da revelagao do Pai, a
Palavra ¢ a “forma” do Filho. O Filho é a Palavra amorosa do Pai que tem sua
origem no amoroso Siléncio originante. A autocomunica¢do do Deus Tri-Uno,
através da Palavra, traz consigo a realidade do Siléncio. E do Siléncio que a Palavra
nasce, é nele que pode encontrar espaco... E na dialética da Palavra e do Siléncio que
acontece a revelacdo do Deus cristdo aos homens, na histéria. E é também nessa

dindmica, de Siléncio e de Palavra, que a mesma pode ser compreendida.

O Siléncio e os tempos de siléncio na historia sdo preciosos para Bruno
Forte, pois resguardam a reserva de sentido do Deus transcendente. O te6logo busca
0 espaco mais respeitoso ao ser de Deus e a relacdo do Deus-Trindade com o ser
humano e com a criacdo. Re-Velacdo: Palavra e Siléncio, apresentacdo e
ocultamento... A encarnacdo traz em si 0 mistério destes opostos que, mais que
ruptura, sdo a unidade-continuidade da Alianca estabelecida com um povo, com todo
0 ser humano e toda a criagdo saudosa (mesmo que inconscientemente) da Péatria. A
Né&o-Palavra, o Siléncio do principio, € Deus, aquele que, no Novo Testamento é
identificado com o Pai de Jesus Cristo, enquanto a Palavra, o Verbo, é aquele que —
existindo desde sempre com o Pai como Deus — se fez carne, ressoando na histéria
(cf. Jo 1,14). Na tradicdo judeu-cristd, o Tedlogo busca os vestigios do Siléncio e da

Palavra, do desvelamento e do escondimento de Deus:
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Pode-se afirmar, entdo, que a tradicdo judeu-cristd
compreende — além de uma teologia da Palavra, inseparavel
dela — uma teologia do Siléncio: o dizer de Deus nao se
realiza jamais sem um seu mais alto calar. O siléncio ndo é
apenas o Utero fecundo da vinda, mas também o lugar da
realizagdo final, quando “Deus serd tudo em todas as coisas”
(1Cor 15,28), e toda criatura sera afinal e plenamente ela
mesma diante dele. Por essa Patria anseia o siléncio da
espera: 0 Deus silencioso e recolhido é a vocacdo do mundo,
0 ancoradouro da nostalgia inscrita no ser silente da criatura.
(AEC 50)

A Palavra se situa em meio ao Siléncio. Bruno Forte coloca a Palavra
“entre dois siléncios: o Siléncio da origem e o Siléncio do destino, o Pai e o Espirito
Santo. Entre esses dois siléncios — os altissima silentia Dei — estd a morada do
Verbo, o seu esplendor, a sua quénose” (AEC 52). Assim o Verbo, a Palavra de
Deus, revela ao homem quem é Deus e quem é o ser humano na histéria e na
eternidade: Filhos no Filho, nascidos, também toda a criacdo, do siléncio do Pai e do
Espirito. “Tendo como pano de fundo este Siléncio divino, o Verbo que vem na
carne se oferece como a luz nas trevas, a revelagdo do amor eterno efetuada na
“entrega” de si mesmo até o fim, o Filho que nos faz filhos abrindo-nos ao mistério
do Pai, Siléncio da origem e da patria final” (AEC 50). Na historia dos homens, “no
‘tempo intermediario’ que esta entre o primeiro e o Gltimo Siléncio, situa-se a vinda
da Palavra, coeterna na eternidade, embora gerada e determinada temporalmente na
historia do ser humano” (AEC 50). Estando “inscrita” no Siléncio, a Palavra ¢
mediagdo dele, “remissdo as profundezas silenciosas que constituem a proveniéncia e

o advir de sua vinda, no tempo e na eternidade” (AEC 51).

O prélogo do evangelho de Jodo apresenta de modo radical a sintese e a
antitese da encarnacdo: a relacdo paradoxal de Verbo (1oyog) e Carne (capé). A
resposta foi encontrada na definicdo de Calced6nia (451): as duas naturezas do
Verbo Encarnado. Elas garantem a relacdo de descontinuidade e continuidade na
unidade profunda da concepgéo de Pessoa. Esse evento é testemunhado pelo proprio
evangelista que se vé envolvido no encontro com o Verbo Encarnado e na

experiéncia de salvacdo produzida pela Sua presenca.
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Forte sublinha o fato de que Calced6nia, assim como outros Concilios
com suas formulagbes dogmaticas, ndo € o ponto final da busca da formulagdo do
dogma, mas o inicio. E necessario que os cristdos, de todos os tempos O
compreendam e o digam novamente, respeitando os “dizeres” da Igreja através dos
tempos, para que se conserve a atualidade do dogma. Atengdo ao processo da
evolugdo do dogma ¢ tarefa da Igreja como um todo. E a oportunidade de
evangelizar, falando a linguagem do homem atual e, por isso mesmo, possibilidade
de com ele estabelecer didlogo verdadeiro, oferecendo a verdade também nas

categorias éticas e estéticas.

Ora, o paradoxo da autocomunicacdo de Deus testemunhado por Jodo
especialmente no versiculo 14 do primeiro capitulo do seu evangelho, serd sempre
uma espécie de “treva luminosa”, pois a Transcendéncia nao pode ser dissolvida na
linguagem. Bruno Forte cita Heidegger e Gadamer para tentar compreender a Palavra
na linguagem humana, sua forma e contetdo, e chega a conclusdo de que a
concepgdo cristd de revelacdo que coloca em jogo a identidade da alteridade
relacional contribui também para a filosofia da linguagem:

E desta forma que a histéria do conceito de linguagem acaba
recuperando o valor altissimo do conceito de linguagem
reveladora, proprio da doutrina cristd da encarnacdo da
Palavra: somente se a linguagem proferir a coisa sem esgota-
la € que o Verbo eterno podera se proferir na carne sem se
reduzir a ela [..]. E, por outro lado, este conceito de
linguagem reveladora se abre para a possibilidade
surpreendente de que através de palavras humanas possa ser
proferida a Palavra e no siléncio além da linguagem possa se

nos oferecer o Siléncio fecundo da Origem divina do Verbo e
de todas as coisas. (TH 125)

Como no plano dos conteidos da mensagem revelada se diz que o Filho
procede do Pai e é enviado por Ele neste mundo, assim, do ponto de vista da forma
da revelacdo, se pode dizer que a Palavra procede eternamente do Siléncio divino e
dele sai para ser enviada aos homens em vista da salvacdo. Mediacdo do Siléncio, a
Palavra revela-se como acolhida ativa. O milagre da revelagdo traz outro mundo
neste mundo: a encarnacdo do Verbo faz ressoar no tempo a Palavra eterna nas

frageis e limitadas palavras do tempo.
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c. No Filho a “irradiacdo” do Pai

O Filho ¢é irradiacdo do Pai, esplendor da Sua Palavra, exterioriza¢do, no
misterioso evento da Encarnagdo, do amor do Pai, da vida da Trindade Santa. Por
exceléncia, entdo, o Filho ¢ “0” Belo. Bruno Forte afirma, com Tomas de Aquino,
que “trés coisas requer a beleza, de fato. Em primeiro lugar, a integridade ou
perfeicdo... Entdo, a devida proporcdo ou harmonia. E depois a luminosidade...” (VB
23).

Ao explicitar os trés requisitos da beleza, Forte afirma que o primeiro, a
integridade, ¢ propria do Filho: “Em relagdo a integridade, ela toca aquilo que é
préprio do Filho, enquanto o Filho tem em si de modo verdadeiro e perfeito a
natureza do Pai...” (VB 23). Também em relagdo a propor¢ao, “ela corresponde ao
que é prdprio do Filho, enquanto ele é a imagem expressa do Pai. Daqui se deduz que
pode-se dizer de qualquer imagem que ela é bela se ela representa/apresenta
perfeitamente o objeto...” (VB 23). Finalmente, “em relacdo a claridade, ela
corresponde ao que é proprio do Filho enquanto ele é o Verbo, luz e esplendor da
inteligéncia” (VB 23). Bruno Forte conclui:

Em outras palavras, o Todo se faz presente no Filho
encarnado ndo somente como harmonia, mas também como
transgressao, irradiacdo, arrebatamento, laceragédo: o Infinito
na fragilidade do finito, o Eterno no tempo, 0 Bem supremo
na morte de Cruz. O 4gape crucificado é a revelacdo da

beleza que salva... E daqui que nasce o nome destinado a
maior fortuna nas linguas ocidentais: “belo”... (VB 24)

Com o Mistério da Encarnacdo beleza e bondade divinas se deram a
conhecer aos homens, no homem Jesus de Nazaré, especialmente sub specie
contraria, na hora da Cruz. Na Cruz, todo o Amor se da, mostrando-se na sua
esplendente beleza e desconcertante bondade. Forte afirma que “a hora pascal
revelara o rosto dessa beleza do Homem das dores que se entrega a morte por nosso

amor: é 0 amor com 0 qual nos amou que transfigura ‘0 homem das dores diante o
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qual se cobre o rosto’ (Is 53,3) no ‘mais belo dos filhos dos homens’: o crucificado

amor é a beleza que salva” (VB 27)%.

Para Bruno Forte, a Cruz apresenta-se como uma espécie de sacramento
da histéria humana, revelado na morte de Jesus Cristo. A Cruz traz em si uma
pergunta de sentido fundamental, simbolo do sofrimento, do abandono, da solid&o,
da dor, da morte... que toca todo homem de todo tempo, de qualquer cultura, classe
social..: A Cuz, diante do mal, é bem que se derrama, que transborda:

Poder-se-ia falar da historia humana como ‘“histéria dos
sofrimentos do mundo”. Do mais profundo da injustiga
emerge a pergunta angustiante sobre o sentido de tudo isto e a
aspiracao pela justica, cuja esséncia e nostalgia é o aguilhdo
supremo da dor. E o problema de Deus. “Si Deus iustus, unde
malum?”: se existe um Deus justo, por que existe o mal? E se
existe 0 mal, como podera existir um Deus justo? O protesto
do ateismo tragico e do conformismo renunciatario sdo
solugdes aparentes, que simplesmente eliminam um dos dois

termos do dilema. O Evangelho cristdo, ao contréario, I1é a dor
em Deus e Deus na dor a partir da cruz do Filho. (EEV 59)

A Cruz é a experiéncia humana que o Filho vive: no fundo, desde a
encarnacao a quénose faz parte da sua missdo. A Cruz é a consequéncia légica da
vida vivida por amor, em constante doacdo ao Outro e aos outros, por iSSo mesmo,

explicitacdo do sintético termo latino bonicellum: bom e belo.

Bruno Forte explora, na reflexdo teoldgica da Cruz e do sofrimento, o
verbo grego paradidonai traduzido para o latim como a “entrega”. Nessa entrega, o
tedlogo vé uma profunda relacdo com a Eucaristia, entendida como acdo de gracas na
mesma linha das oracdes de bénc¢do judaicas. A eucaristia é acdo de gracas ao Pai,
Senhor do céu e da terra, Criador de tudo. A continuidade da tradicdo judaica se da
com a celebracdo cristd que traz uma novidade fecunda: a memoria do Filho que,
obediente, fez-se servo completamente e se entregou a morte por amor a
humanidade: “Memorial da Pascoa do Filho, a eucaristia é o sacramento do sacrificio
dele: representa o evento da sua morte e ressurreicdo, consumado uma vez por todas
em favor da humanidade” (TRH 194).

8 Cf. FORTE, EEV 159-165.
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Toda a vida de Jesus, o Filho, é entrega de amor ao Pai, aos irmaos, é
vida eucaristica. Assim também o Filho vivera paradigmaticamente dois grupos de
entregas: as “humanas” e as “divinas” vividas nas relagdes trinitarias. Jesus €
entregue por Judas Iscariotes, um dos seus, aos chefes dos sacerdotes (Mc 14,10).
Sucessivamente, os sacerdotes o entregam a Pilatos (Mc 15,1): a rejeicdo se
estabelece como distancia e condenagdo injusta. Pilatos o entrega para ser

crucificado (Mc 15,15): a injustica se efetiva com o aval da lei.

Como homem, Jesus vive a traicdo do amor. Bruno Forte salienta o fato
de que esse tipo de sofrimento pode ser estendido a qualquer ser humano: todos estéo
sujeitos a traicdo dos amigos e de quem lhe esta proximo. “Se tudo parasse aqui, sua
morte seria uma de tantas mortes injustas da historia, em que um inocente estertora
no seu fracasso perante a injustica do mundo. Mas a comunidade nascente —
assinalada pela experiéncia pascal — sabe que ndo € assim: por isso ela nos fala de

outras trés misteriosas entregas” (TRH 34).

A partir dessa consideragao Bruno Forte tragca o perfil das “misteriosas
trés entregas™ divinas. A primeira é a entrega que o Filho, conscientemente, faz de si
mesmo, como relatam os escritos do Novo Testamento (Gl 2,20; 1Tm 2,6; Tt 2,14;
Ef 5,2; Lc 23,46; Jo 19,30). Jesus de Nazaré ndo se faz de “vitima” do sistema
politico-religioso nem da traicdo dos seus. Ele se entrega. A morte na cruz é
consequéncia das opgdes da vida do Nazareno: muitas vezes ele “fugiu” e, outras
ainda, poderia ter feito: bastaria renunciar a sua missdo. Entretanto, durante a sua
jornada, vai tomando consciéncia de si, da missdo que o Pai lhe confiou e das
consequéncias inevitaveis que poderiam advir da sua fidelidade ao projeto do Pai.

Jesus de Nazaré ndo se furta a ele: entrega-se.

“A entrega que o Filho faz de si corresponde a entrega do Pai[...]” (TRH
35). Aqui temos o chamado “passivo divino” (Mc 9,31; Mc 14,41s; Mt 26, 45b-46;J0
3,16; Rm 8, 32; 1Jo 4,10), indicando a entrega suprema que o Pai faz do proprio
Filho por amor ao homem. O Pai sofre com o Filho, sofre no Filho, sofre pelo Filho.
Deus Pai ndo é o motor imovel, que, depois da criacdo, se retirou do mundo e goza,
alheio a tudo, da sua divina e eterna impassibilidade. Deus Pai sofre. O sofrimento,

sintetizado na experiéncia da cruz de Jesus de Nazaré, é vivido por toda a Trindade.
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O Espirito Santo também vive esse momento crucial na entrega que o
Filho faz do Espirito (Jo 19, 30). O Espirito Santo, juntamente com o Pai e o Filho,
participa da experiéncia da cruz: abandono, dor, sofrimento, morte. No momento
extremo da entrega do Espirito que Jesus faz na cruz, brilhantemente narrada por
Jodo, entende-se a suprema dor da separacdao entre Pai e Filho, da qual o Espirito
Santo é testemunha. O Crucificado, na Cruz, entrega ao Pai o Espirito que lhe havia
sido dado. Este é o Espirito que lhe serd dado em plenitude no dia da Ressurreicdo: a
Sexta-Feira Santa, “dia da entrega que o Filho faz de si mesmo ao Pai e que o Pai faz
do Filho a morte pelos pecadores, é o dia em que o Espirito é entregue pelo Filho a
seu Pai, para que o Crucificado fique abandonado, longe de Deus, em companhia dos
pecadores” (AEC 65). Esta ¢ a “hora da morte em Deus, do abandono do Filho pelo
Filho na sua todavia sempre maior comunhdo de amor, acontecimento que se
consuma na entrega do Espirito Santo ao Pai e possibilita o supremo éxodo do Filho
na alteridade do mundo” (AEC 66).

Na entrega do Filho na cruz acontece a suprema revelacdo do Amor

Trinitario proclamado no siléncio. A Palavra enviada pelo Pai faz-se siléncio

absoluto. O Amor-Palavra, nascido do siléncio do Pai, volta ao Pai no absoluto

siléncio: siléncio do Pai, siléncio do Espirito Santo, siléncio do homem. Nesse

abandono, “se revela o amor maior: na morte de Cruz o Filho assume o siléncio da

morte para leva-lo consigo na vitoria da Pascoa. A morte da Palavra abre 0 acesso a

Palavra eterna da vida, a essa morte da morte que € ressurreicdo da Palavra

abandonada” (AEC 54-55). Deus “se fez pequeno, abandonado por nos, o Deus que

ndo quer dar-nos medo, mas se mostra a n6s com a ternura e a fraqueza do infinito

amor. [...] A cruz nos mostra a face da Trindade, como a do Deus que é amor!”® Um
Deus que sofre pelo homem, por isso tem tudo a ver com o homem:

Eis a revelacdo do infinito amor! Deus sofre por nds; Deus

faz sua nossa dor e ndo nos deixa sO0s na noite escura do

sofrimento. Se o Pai estreitou em seus bragcos o Abandonado

da sexta-feira santa, estreitara nos bragos a todos nos,

qualquer que seja a historia de pecado, de dor e de morte da

qual provenhamos. O evangelho da cruz, “loucura” para os
gregos ¢ “escandalo” para os judeus (cf. 1Cor 1,23), diz a

% FORTE, B. Introducéo a fé. p. 21.
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todos e a cada um: ndo estds sozinho. [...] Ao pé da cruz,
descobrimos que Deus € amor para conosco e que é amor em
si mesmo! A Trindade é o evangelho da nossa salvacéo,
revelado no siléncio da sexta-feira santa.®

Forte afirma que, se 0 “caminho do Evangelho é antes de tudo o da
conversdo do coragdo a Cristo, entdo a beleza do Seu amor crucificado é por
exceléncia o caminho da evangelizacdo: no crucificado amor os discipulos
encontram o Amado e se deixam acolher por Ele na humildade de um so6 rebanho e
de um sé Pastor” (VB 27).

E pode ser dito da missdo da Igreja que “a evangelizagdo encontra na
beleza da Sua caridade de Crucificado o caminho no qual seguir,” além do
“misterioso chamado ao qual sempre responder. Cristo ndo é somente a verdade e 0
bem: Cristo é a beleza que salva. Belo € conhecé-lo; belo é amé-lo; belo é para nds —

segundo as palavras de Pedro ‘estar aqui no monte contigo...” (Mt 17,4)” (VB 27).

% Ibidem. p. 20.
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3. O Espirito Santo, comunh&o de Amor do Pai e do Filho

Bruno Forte compreende o evento pascal como historia do Espirito Santo
também. No Espirito o Filho se entrega inteiramente ao Pai, na Cruz. No Espirito o
Pai ressuscita o Filho, dando-lhe a plenitude da vida e nele reconciliando 0 mundo

consigo (Rm 1,4).

Forte apresenta o Espirito Santo como o elo de amor entre o Pai e o Filho
presente sempre na vida histdrica deste ultimo. O Espirito é também o garante da
distingdo. Na morte, o Espirito assinala a mais profunda distincao entre Pai e Filho,
sentida como distancia e abandono. O Espirito tem essa dupla funcdo ad intra: unir e,
ao mesmo tempo, distinguir. Se ele é o amor que unifica Pai e Filho e torna possivel
a comunhdo das diferencas, é também aquele que garante a distin¢do de Pai e Filho,
possibilitando que cada um seja si mesmo. Sem a distincdo ndo é possivel a

comunhao.

A comunh&o, por sua vez, se realiza na doagdo e acolhida do Outro,
diferente, distinto do Eu. O Espirito Santo que procede do Pai une Gerador e Gerado,
onde “distingdo do amor ndo ¢é separagdo: ele ¢ a comunhdo do Amante e do Amado
que garante também a comunhédo do eterno Amante com as suas criaturas e com as
suas historias de sofrimento, ndo prescindindo do Amado, mas exatamente nele e por
intermédio dele” (TRH 108). S6 assim ¢ possivel a compreensdo da Paixdo,
Sofrimento e Morte de Jesus na Cruz como evento trinitario. Pode-se falar do
sofrimento em Deus: o Pai que sofre na entrega do Filho Amado por amor aos
homens. “O Espirito garante que a unidade ¢ mais forte do que a distingdo e que a
alegria eterna € mais forte do que a dor provocada pelo ndo-amor das criaturas”
(TRH 108).

A partir da Trindade econémica, ad extra, percebe-se a presenca da
Terceira Pessoa a partir de “duas fungdes do Espirito, abrir o0 mundo de Deus ao
mundo dos homens até tornar possivel o ingresso do Filho no exilio dos pecadores, e
unificar o dividido, como é na hora da reconciliagdo pascal, se encontram em toda a
historia da salvacdo” (TRH 112). Em continua¢do com a tradicdo da fé judaica,

Bruno Forte lembra que:
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O espirito (ruach) €, ja no Antigo Testamento, principio de
vida, que franqueia o acesso ao novo e faz a unidade do
processo vital vindo, como vem, do Deus vivo (cf. Gn 1,2; SI
33,6 e 104,29s, Sb 1,7; 7,22-8,1). Ao Espirito se liga a
inspiracdo dos profetas, que suscitam futuro na histéria de
Israel e chamam constantemente o povo a fidelidade a alianca
(cf., por exemplo, Nm 11,25; 24,2; 27,18; 1Sm 10,6; 19,24;
Is 61,1; Ez 2,2; 3,24; Zc 7,12: cf. 1Pd 1,11 e 2Pd 1,21). O
tempo messianico é esperado como tempo da efusdo do
Espirito, portadora do futuro escatologico e da vida nova com
0 Deus vivo (cf., por exemplo, Is 11,2; 32,15ss; 42,1; Ez
11,19; 18,31; 37, 27; 37,1-14; Gl 3,1s; etc.), assim como o
tempo do exilio é, por contraste, marcado pela auséncia do
Espirito, tempo em que o futuro parece fechado e Israel
desagregado (cf., por exemplo, a meditacdo sobre a histéria
de Israel em Is 63,7-64,11, em particular 63,10). O mesmo
Espirito ¢ denominado “Espirito de Santidade” (S1 51,13; Sb
9,17), expressdo vertida pelos Setenta por “Espirito Santo”
(Cf. Dn 5,12; 6,3; Sb 1,5; 7,22), com um adjetivo que se
refere a mais intima caracteristica do Deus vivo (cf. Os 11,9;
S199,3; etc.). (TRH 112-113)

Os testemunhos das primeiras comunidades fixados nos escritos do Novo
Testamento apresentam o Espirito como integrante da Trindade, principalmente nos
eventos que marcam sua missdo: concepc¢éo virginal de Maria, batismo de Jesus, nas
obras que Jesus de Nazaré vai realizando, por onde passa, ha sua jornada terrena e,

especialmente, na sua Paixdo, Morte na Cruz e Ressurreigao.

Nesse processo histdrico, o Espirito Santo age especialmente, tornando o
Filho consciente de si mesmo e da pessoa do Pai. E no Espirito que “o Filho de Deus
percorre 0 caminho rumo a alteridade, da histéria trinitaria a historia humana, até
beber o doloroso calice da “entrega” pelos pecadores” (TRH 113). E “no Espirito se
consuma aquele abandono de Deus por amor do mundo, a abertura mais profunda
sobre o drama humano, o exitus salvifico como éxodo de Deus na historia dos ‘sem

299

Deus’ (TRH 113). O Espirito Santo “¢, em seguida, derramado pelo Pai na hora
pascal, para que se realize a reconciliagcdo, o reditus, o retorno a pétria divina
prometida, em que doravante poderdo entrar até os pecadores, com quem o Filho se
solidarizou” (TRH 113). Do Pai, Cristo recebe “a incumbéncia de dar o Espirito (cf.
Jo 14,26, por exemplo): ele o infunde sobre toda carne (cf. Lc 24,49 e At 2,32s)”

(TRH 113).
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Forte cita a teologia dos Atos para mostrar como “os homens participam
da vida da comunhao trinitaria na comunhao propria do tempo presente” (TRH 113),
condi¢do essencial para a formagdo do Corpo de Cristo: a Igreja. Assim “se abre a
historia inteira no Espirito ao advento de Deus (cf. Rm 8), e os homens se abrem ao
Pai, a quem podem agora dirigir-se no Espirito como filhos adotivos, chamando-lhe
‘Abba’, enquanto se lhes oferece a possibilidade de viverem no amor, caminhando

no Espirito (cf. GI 5,13-25)” (TRH 113).

a. 0 Dom

Na trilha de Agostinho, de Tomas de Aquino, e outros que formam o rico
quadro da Tradicdo da Igreja, para Bruno Forte o Espirito é essencialmente DOM.
“Vinculum caritatis aeternae, laco do eterno amor, o Espirito € ao mesmo tempo
Aquele que une o Amante e 0 Amado e Aquele que se distingue em relacédo a eles na
sua especificidade pessoal” (TH 153). Bruno Forte parafraseia Agostinho quando diz
que seja o Espirito Santo de fato a unidade de um e do outro, ou a santidade deles, ou
o amor deles; seja a unidade deles porque € o amor deles; e seja 0 amor deles porque
é a santidade deles; o que esta claro é que ndo € um dos dois aquele no qual um e

outro sdo unidos e o gerado é amado pelo Gerador e ama aquele que o gera.

Na questdo do Filioque, Forte afirma que a mesma foi o resultado da
incompreensdo e da dificuldade de abertura para a escuta reciproca no dialogo nos
primeiros séculos do cristianismo. Ele acredita que a processdo do Espirito do Pai e
do Filho fizesse parte da reflexdo dos Padres gregos também. O que a teologia latina
fez, foi incorporar no Credo uma ideia que ndo era originariamente sua, enquanto o
Simbolo Niceno-Constantinopolitano, por sua vez, simplesmente silencia a respeito.
Para Bruno Forte o importante é o que essa questdo tem a ver com a vida da Igreja e
do cristdo: “ndo ¢ tanto uma formula que estd em jogo quanto a exigéncia —
percebida por adversarios e apologistas — de ligar mais a doutrina da Trindade a
experiéncia vivida da Igreja” (TRH 118).
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O Espirito é, entdo, o dom da doacdo — de quem d& ou se d& — e é
também o dom da acolhida — de quem recebe. Se a doagdo ativa — do Pai — é amor,
ndo de menos o é a acolhida — espécie de doacdo de si passiva — do Filho. Se um
modo de se relacionar é divino, ndo menos divino o é também o outro. Na Trindade
tudo ¢ dom gratuito e total. “O Espirito ¢ aquele que d4 a caridade, atesta-0 a
economia, e por isso — in divinis — é 0 amor dado e recebido, a communio do Pai e do
Filho, procedente de um e de outro, embora principaliter do Pai, porque tudo o que o
Filho tem vem do Pai...” (TRH 118-119).

Sendo dom de Pessoas diferentes, também a unidade desse dom sera
caracterizada pela diferenga, a tal ponto que se entende esse dom reciproco, esse nds,
como uma Terceira Pessoa distinta do Pai e distinta do Filho:

[...] distinto de ambos enquanto procede de um e do outro
como comunhdo de ambos, como nexo ou vinculo do seu
amar-se reciproco, amor do Amado e do Amante, nao
confundivel com a esséncia divina que é amor, porque ele €
amor personificado que jorra da reciprocidade de relagdes do
Pai e do Filho, o nés personificado da comunhdo divina, o
Espirito é adorado e glorificado juntamente com ambos,

porque € Deus como eles, no mesmo plano do ser divino no
eterno evento do amor. (TH 159)

Para sublinhar o carater pessoal do Espirito Santo, Bruno Forte visita
Tomaés de Aquino. O Espirito Santo apresenta-se como o elo de ligagdo entre Pai e
Filho, como distintos e com as suas respectivas especificidades pessoais. A ligacdo-
relacdo so é possivel por causa dessa distingdo: um ndo é o outro, um se encontra
diante do outro (= posto diante de, ou seja, “oposto”). A abertura de ambos, para dar
e receber tem algo de diferente deles mesmos, mas semelhante entre si: € uma
espécie de espiracdo “ativa” que significa o “ativo” encontro de Pai e Filho. O
Espirito Santo se configura, entdo, como espiracdo “passiva’ “o Encontro em
pessoa, seu amor enquanto recebido pelo Filho e doado pelo Pai, sua unido
relacional, que ndo cancela mas valoriza da maneira mais sublime a distin¢do das

Pessoas” (TH 161). Entdo, “pluralidade de pessoas significa pluralidade de relagdes
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subsistentes, realmente distintas entre si. A distin¢do real entre as relagdes divinas

ndo se da se ndo em razdo de uma oposigéio relacional”®,

Continua Tomas de Aquino sublinhando que “relagdes opostas
pertencem a duas pessoas, relagdes ndo opostas sdo necessariamente da mesma
pessoa. A paternidade e a filiacdo, enquanto relagfes opostas, necessariamente
pertencem a duas pessoas”®. Entdo, afirma que “a paternidade subsistente é a pessoa
do Pai, a filiacdo subsistente é a pessoa do Filho... A espiracdo convém tanto a
pessoa do Pai quanto a pessoa do Filho, enquanto ndo se opdem relacionalmente nem
a paternidade nem a filiagdo™¥. Por isso, “a processdo convém a uma outra pessoa,

que € a pessoa do Espirito Santo, que procede como amor”®,

O Espirito tem um papel criador e dinamico, justamente porque abre a
Primeira Pessoa ao Outro e, nesse éxodo, nesse dom, ha a possibilidade do
nascimento do novo. O Espirito Santo se configura, assim, como a fecundidade da
Trindade que, ad intra e ad extra se expressa sempre como novidade amorosa.
Caracteristica peculiar do Espirito Santo é ser sempre aberto e levar a liberdade da
abertura: ele exclui todo e qualquer fechamento, todo narcisismo, toda captura do
Amado pelo Amante, todo ciime e possessividade, toda estagnacdo portadora de
morte. “Poder-se-ia mesmo dizer que o Espirito realiza em Deus a condi¢do do amor
[..]” (AEC 91).

Bruno Forte cita Ricardo de S&o Vitor que denomina o Espirito Santo de
condilectus, isto €, co-amado. O Espirito Santo € amado pelo Pai e pelo Filho e é
amado pelo Pai enquanto este ama o Filho, doando-se totalmente a ele, e pelo Filho
enquanto este acolhe o amor do Pai no Espirito.

A compreensdo da plenitude desse Amor Trinitario tem consequéncias
imediatas na compreensdo da prépria Igreja e da sua missdo no mundo. Se se
considera que Igreja € o corpo de cada cristdo, distinto e amorosamente dado em

comunh@&o para os irmaos, chega-se a uma surpreendente conclusdo para a vida crista

% TOMAS DE AQUINO. Summa Theologiae | q. 30 a. 2¢. apud FORTE, TH 156.
5 1dem.
5 Idem.

8 Idem.
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no mundo. O cristdo é aquele que vive segundo o paradigma trinitario: € dom de si ao
outro, é acolhida grata do dom do outro, na mais pura liberdade do encontro, gerador

de vida nova.

Por isso, para a Igreja nascente, “o Espirito Santo se revela como o
‘penhor dos bens futuros’ (cf. Rm 8,23; 2Cor 1,22;5,5; Ef 1,14), o Espirito, na
riqueza e variedade dos seus dons (cf. 1Cor 12,4-30), dos quais 0 maior € o amor (cf.
1Cor 13,13), suscita e faz crescer a unidade do Corpo eclesial, em que se reflete a
unidade trinitaria” (TRH 114). Tudo é dom, em tudo vé-se a presenca livre e fecunda
do Espirito Santo. “O Cristo recebe ¢ doa o Espirito: a sua missao pode, por isso, ser
assim descrita: ‘Aquele sobre quem vires o Espirito descer e permanecer ¢ que batiza

no Espirito Santo’ (Jo 1,33)” (TRH 120-121).

Ser Dom ¢é também a proposta para o0s cristdos. Dom gratuito.
Reconhecimento do Dom gratuito: gratiddo. Os dois tipos de doacdo: dar e receber
ndo sdo Obvios e esperados, sdo sinal da presenca do Espirito Santo ad intra e ad
extra. Portanto, também os seres humanos participam da vida da “comunhdo
trinitaria na comunhao propria do tempo presente” (TRH 113). E, simultaneamente,
0 Espirito abre a histéria ao advento de Deus (cf. Rm 8), e, entdo, 0os homens se
abrem ao Pai, “a quem podem agora dirigir-se no Espirito como filhos adotivos,
chamando-lhe °‘Abba’ (Rm 8,15.26s; Gl 4,6), enquanto se lhes oferece a
possibilidade de viver no amor, caminhando no Espirito (cf. GI 5,13-25)” (TRH
113).

O Espirito Santo é também dom do Filho aos seus discipulos que gera a
Igreja, Corpo de Cristo. Por isso, a acdo do Espirito Santo € tdo importante na
celebragdo eucaristica: “enquanto epiclese do Espirito, a eucaristia gera a Igreja
como comunidade enviada in Spiritu Sancto, o que vale dizer, antes de mais nada,
que o primeiro agente da missio ¢ o Espirito” (TRH 198). E o Espirito Santo que
age, na missao da Igreja, abrindo espaco em quem escuta a Palavra e movendo “o
coragdo e o converte a Deus, abre os olhos da mente e da a todos suavidade na
adesdo a verdade” (DV 5).

Para Bruno Forte, a Presenca do Espirito Santo na Igreja se manifesta
especialmente na epiclese como celebracdo do Corpo de Cristo: a Igreja, ndo como
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um acontecimento pontual, mas como o motor da dinamicidade e fecundidade da
vida cristd e do anincio do amor de Deus-Trindade aos homens: “Toda a vida
eclesial se torna assim na forca do Espirito eucaristia na histdria, e a conexao entre a
Palavra anunciada e o evento sacramental se oferece em toda a sua profundidade: a
unidade do mistério proclamado, celebrado e vivido ¢ feita pelo Espirito Santo!”

(TRH 199).

b. O Encontro

Se o “contetdo”, o significado, da Terceira Pessoa, o Espirito Santo, ¢
dom, liberdade, fecundidade, unidade..., também a sua “forma” vai dizer esse
“conteudo”. O Espirito Santo apresenta-se, na teologia de Bruno Forte, como
Encontro: encontro do Amante e do Amado, encontro da Palavra e do Siléncio,
encontro dos distintos, encontro dos dons reciprocos, encontro de Amor...

Este vinculo personificado que exprime a comunhdo na
incancelavel distingdo das pessoas, pode ser apresentado
mediante a categoria do encontro. Ela significa, antes de
tudo, a condicéo para a possibilidade do intercambio dialogal
entre a gratuidade do Gerador e da gratiddo do Gerado,
porgue sem encontro ndo existe comunicagdo profunda e real.
Significa, por conseguinte, a manter as distingbes das

Pessoas, a rejeicdo da confusdo indiferenciada em que um
simplesmente reduza o outro a si mesmo. (TH 155)

Assim, o Siléncio ndo se configura com a obscuridade absoluta e a
Palavra ndo € luz absoluta. O Siléncio originante e a Palavra originada do Siléncio
“precisam” do Encontro para que ambos tenham possibilidade de existir e significar.
Pode-se dizer que o Espirito é o outro Siléncio, ndo o Siléncio da Origem da Palavra,
mas aquele em que a Palavra proferida na eternidade e no tempo ressoa e repousa
para se recolher no Siléncio da Patria, nos altos siléncios de Deus, depois de ter feito
o caminho para que foi enviada. O Encontro apresenta-se como o elo, a unido, a
comunh&o entre Palavra e Siléncio, no mais perfeito respeito as diversidades e
especificidades de cada Pessoa. O Encontro, configurado pelo Espirito Santo, ao

mesmo tempo que é unidade é também distin¢do. O Espirito, como Encontro divino,
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mostra a0 mesmo tempo como a verdadeira unidade ndo suprime a distin¢do pessoal

e a auténtica relacionalidade das Pessoas.

Bruno Forte apresenta o Espirito Santo como o éxtase de Deus: do
Amante e do Amado, a “saida” de si dos dois para a reciproca entrega no tempo € na
eternidade, para o Encontro entre eles e com a criacdo. Sera a Sagrada Escritura a
fornecer os argumentos usados por Forte para falar do advento de Deus na historia
dos homens, acontecimento que se da no Espirito: a criacdo (Gn 1,2); a profecia (Nm
11,25; 24,2; 27,18; 1Sm 10,6; Is 61,1; Ez 2,2; etc.), a encarnacgdo do Verbo (Mt 1,18-
20; Lc 1,35); o nascimento da Igreja (At 2,1-13; etc.).

Os Padres gregos oferecem a férmula: “do Pai, pelo Filho, no Espirito”.
Nesta sequéncia, percebe-se uma dinamica processual em que é o Espirito Santo a
finalizar o que foi iniciado pelo Pai, através do Filho, estabelecendo, assim, uma
ordem econdmica que pode traduzir a ordem da Trindade imanente. Obviamente,
nessa compreensao ¢ preciso subtrair a categoria tempo que indica um “antes” e um
“depois”. Através dessa compreensdo, ¢ o Espirito Santo que leva a plenitude, a

perfeicdo a comunicacdo em Deus e de Deus.

Nessa dindmica do amor divino, em que o Espirito € a superabundancia,
a plenitude que transborda, o excesso generoso e gratuito, pode-se ver a Terceira
pessoa da Santissima Trindade como a abertura fecunda do encontro do Pai e do
Filho, excluido qualquer tipo de narcisismo. O Encontro eterno comporta uma nao
eliminavel dimensdo de separacdo, de éxodo sem retorno, de morte a si mesmo para

a vida do outro, como aconteceu na entrega do Espirito na Cruz.

A separacdo entre Amante e Amado, aqui, € 0 espaco para que outros
entrem a fazer parte do imenso amor deles: é o espaco da liberdade, da fecundidade,
da abertura, da novidade intrinseca do amor. Nessa dolorosa separa¢do, Deus néo é
“menos” Uno, Vivo, Verdadeiro Deus, mas ¢ “plenamente” Deus, vivendo na
histéria a sua vida eterna. Para Forte este Encontro “abrange a morte e a vida: ¢ vida
enquanto abertura e dom vivificador; ¢ morte enquanto €éxodo e esquecimento de si”
(TH 166). Pois neste Encontro eterno o Siléncio “morre” porque, ao se pronunciar na

Palavra, “sai de si e enche o seu reino com o sonoro inicio que ¢ a geragao eterna do

Verbo; mas o Siléncio vive também em nivel ulterior porque, através da Palavra,
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torna a apresentar-se ou oferecer-se como 0 ‘espaco’ Ultimo em que a Palavra,

ressoando, repousard” (TH 166).

Para Bruno Forte, a morte do Siléncio que encontra sua superacdo na
vida, “este encontrar-se de morte e vida no silencioso Inicio a favor da vida, exprime
o0 outro Siléncio, o Siléncio do éxtase; o qual, como Encontro, procede da Origem
silenciosa e para ela retorna, juntamente com o Verbo, como para o Siléncio da
Patria” (TH 166). No Encontro eterno a Palavra também “morre”, pois ao proceder
do Siléncio, “ela sai de si para se deixar proferir totalmente pelo Outro, para ser pura
aceitacédo dEle [...], a ponto de ser pronunciada em forma de Siléncio [...]. Entretanto,
é justamente assim, com o seu desaparecimento no Siléncio, que a Palavra vive: esta

vida é o préprio Siléncio que se torna Palavra [...]” (TH 166-197).

Para Forte, portanto, Trindade imanente e Trindade econémica sdo
Palavra e Siléncio que se encontram, gracas ao Espirito Santo, no coracdo do
homem'. No evangelho de Jodo pode-se observar que a promessa do Consolador feita
por Jesus ¢ imediatamente precedida por outra promessa: “Se alguém me ama,
guardard minha palavra e meu Pai 0 amara e viremos a ele e nele estabeleceremos
morada.” (Jo 14,23). O coragdo do homem ¢ o lugar teolégico do Encontro do
Siléncio e da Palavra, onde o outro Siléncio, o da escuta amorosa, se faz presente. Na
forca desse Encontro, se da a Revelagdo. Nesse outro Siléncio do Encontro, o
Siléncio da Patria, enfim alcancada, a contemplacédo da Palavra se diz e se encarna na
vida humana. Encontrar a Palavra leva o homem a abrir-se ao Siléncio e escuta-lo
profundamente; encontrar o Siléncio é acolher a Palavra e vivé-la na transparéncia de

cada gesto.

Ora, se é na forca desse Encontro que a Revelacdo acontece também na
Igreja, quando a comunidade cristd se dispde a acolher, ouvir, encarnar Palavra e
Siléncio, viver concretamente a vida intratrinitaria, Deus mesmo, segundo a
promessa de Jodo 14, 23, estara presente, revelando-se, entdo, como Amor em
plenitude no meio dos homens. Pois: “¢ como se o amor ‘extatico’ de Deus [...]
suscitasse um amor de resposta, igualmente ‘extatico’, que tem necessidade de sair
do circulo fechado do préprio universo, para imergir-se nas trilhas sem fim do

Siléncio, ao qual a revelagao fielmente nos conduz” (AEC 51-52).
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¢. A Cruz: Dom supremo

A Cruz é um evento Trinitario, foi dito anteriormente. Como “historia do
Filho, histéria do Pai, a cruz ¢ da mesma forma a histéria do Espirito” (AEC 65).
Bruno Forte continua a sublinhar a Cruz como ponto central da sua reflexdo onde
todos o0s “nos” entre filosofia, teologia, antropologia, etc. confluem para levar o
crente a entrega da fé. Pois ai repousa a pergunta do homem diante do sofrimento, da
morte, da auséncia: “nessa historia do amor padecente — expressdo da infinita
liberdade divina no amar — acha lugar também o Espirito, Paréclito do sofrimento
trinitario de Deus e por isso do sofrimento do mundo” (TRH 108). Na hora da
doacdo suprema da cruz o Espirito também faz histéria. E uma histéria em Deus,
enquanto entregue ao Pai, 0 Espirito “possibilita a alteridade do Filho por ele gerado
na solidariedade com os pecadores, embora na infinita comunhdo expressa da
obediéncia sacrificial do Crucificado; historia nossa” (AEC 66). E desse modo, o
Espirito faz com que o Filho se aproxime de nds, “permitindo aos distantes que
tenham acesso a via, como o Filho, do exilio para a patria da comunhio trinitaria”

(AEC 66).

Na Cruz o Espirito Santo aparece com a sua especificidade, sustentando
o0 Amor Absoluto, ainda que este se mostre como o avesso da realidade intratrinitaria,
enquanto se revela no contexto de morte e de pecado, de rejeicdo, de abandono, de
distancia infinita. O Espirito Santo vive a entrega na Cruz como entrega do Amor do
Abandonado ao Pai, em quem, ndo obstante todas as evidéncias contrarias, o Filho

continua a confiar e a amar.

Com a entrega do Espirito Santo estabelece-se a profunda alteridade
entre Pai e Filho, alteridade na qual também o homem se reconhece:

Sem a entrega do Espirito, a cruz ndo se mostraria em toda a
sua profundidade de acontecimento trinitario e salvifico: se o
Espirito ndo se deixasse entregar no siléncio da morte, com
todo 0 abandono que esta implica, a hora das trevas poderia
ser equivocada como a de uma obscura morte de Deus, do
incompreensivel extinguir-se do Absoluto, e ndo poderia ser
entendida, tal qual €, como o ato que se desenrola em Deus, 0
evento da histéria do amor do Deus imortal, pelo qual o Filho
entra no mais profundo da alteridade do Pai em obediéncia a
Ele, ali encontra os pecadores. (AEC 65-66)
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O Espirito Santo, que garante a distin¢do, esta presente quando o Filho
experimenta a mais profunda distingdo do Pai. E nesse momento, entretanto que o
homem pecador entra a fazer parte, com toda a sua opacidade, da verdadeira vida da
Trindade: Siléncio, Palavra e Encontro. O Espirito Santo possibilitara o verdadeiro
encontro entre Palavra e Siléncio para que, no Siléncio da contemplagdo, ulterior a

toda Palavra dita no Siléncio, 0 homem possa repousar.

A Igreja, sob a acdo do Espirito Santo, Consolador, Paraclito, apresentar-
se-4, entdo, como a comunidade dos filhos no Filho, anincio da Palavra de amor do

Pai, no Siléncio contemplativo do Encontro.

Concluindo, este capitulo teve como objetivo apresentar a Trindade em si
mesma, assim como 0s homens conseguiram compreendé-la no seu revelar-se na
historia. Se o Deus vivo de Israel era Gnico, Senhor onipotente, o0 Deus cristdo ndo o
¢ de menos, pois a Trindade ndo € uma proposta politeista, mas uma nova

compreensdo do Deus Uno a partir do evento Jesus Cristo.

E Jesus mesmo que falou do Pai, de onde veio, e do Espirito Santo que
enviaria. A falta de uma teologia madura nos escritos do Novo Testamento ndo deve
ser preocupante para os cristdos, uma vez que a Igreja acredita no “processo de
evolu¢do do dogma”. Foram as primeiras comunidades e o esfor¢co generoso dos
Padres da Igreja antiga que nos legaram a teologia da Santissima Trindade: um Deus,
trés Pessoas. Isso se deu diante do desafio de explicar quem era Jesus Cristo no

contato com 0 mundo greco-romano e “pagao”.

Talvez as categorias da filosofia ndo tenham sido muito bem empregadas,
entdo, por desconhecimento do grego ou por falta de liberdade, dirdo alguns. Para
Bruno Forte isso tem importancia menor, pois, no processo de evolucdo do dogma, o
que importa realmente é como compreender e falar de Deus no mundo atual, para o
homem atual — de todos os tempos. Dai a importdncia capital de uma boa

fundamentacéo trinitaria para continuarmos o caminho empreendido.
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II. A CRIACAO: MANIFESTACAO HISTORICA DA
TRINDADE

Neste capitulo, sera analisada a reflexao teologica de Bruno Forte sobre a
revelagdo de Deus. O Deus cristdo, Pai, Filho e Espirito Santo, é também o Deus
Criador. O Deus que ndo teve medo de fazer espaco em si mesmo para a alteridade.
Isso sO é possivel de ser compreendido se considerarmos que, em Deus mesmo —

Trindade Imanente — esse movimento de abertura ja estava presente desde sempre.

Bruno Forte parte dessa premissa. Entdo, o amor ad intra trinitario, na
sua excessiva exuberancia se derrama, manifestando-se ad extra, na criacdo. Neste
sentido é justa a expressdo segundo a qual a criacdo é quénose da Santissima
Trindade. Quénose, como abertura, como humildade que busca relacionar-se com a

sua criatura, no tempo e no espago.

O fato de o homem ter sido criado a imagem e semelhanca de Deus —
Santissima Trindade — acena para a alteridade como caracteristica trinitaria a ser
valorizada e que possibilitara o estabelecimento de relagcdes também com a criacao,
especialmente com o ser humano, criado e chamado a ser o partner com o qual 0s

Divinos Trés desejam estabelecer uma alianca.

Neste capitulo serdo tratados, portanto, os temas da criacdo, a partir do
caos e da nada, como manifestacdo historica da quénose amorosa de Deus e a criacdo

do homem a imagem e semelhanca de Deus, segundo as Sagradas Escrituras.
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1. A quénose como manifestacao histérica do Amor

A ciéncia afirma que somente a partir do “Big Bang” tempo e matéria
passam a existir. Ora, essa concepcdo esta em sintonia com a reflexdo dos te6logos
da histéria. Assim, Bruno Forte vé toda a criacdo, dentro da Tradig&o cristd catolica,
como manifestacdo da abertura do amor transbordante da Trindade Imanente.

Essa “abertura” que faz com que o tempo e matéria existam, que € aquilo
que podemos chamar de historia, € compreendida por Forte como “quénose” da
Santissima Trindade, que assim o decide de forma absolutamente amorosa, gratuita e
livre. O ato criador, entretanto, ndo se resume a um evento circunscrito no passado,
mas € Amor eterno que continua a vivificar a cria¢do, tornando esse “inicio” sempre

novo e sempre fecundo.

Se a criacdo é o lugar do amor vivificador da Trindade, é possivel se
falar, num certo sentido, que essa mesma criacdo se torna morada, habitacdo da
Trindade. A Trindade € a casa, a origem do mundo, é também o berco, 0 meio que o

mantém e sustenta e, por fim, é a patria em que a criacdo repousa na alegre plenitude.

Nessa estreita relagdo com o mundo — que ndao é entendida como
“interferéncia” ou indevida “ingeréncia” de Deus no mundo — a cria¢do € a quénose
da Trindade no tempo e no espaco, isto é, na histéria. Definitivamente essa entrada
do Deus Vivo na historia dos homens se da no Mistério da Encarnacao: na pessoa do

Filho, a Trindade Eterna entra efetivamente na finitude do tempo e do espaco.

Aqui analisaremos a manifestacdo da quénose da Santissima Trindade na
historia, na propria criacdo e no evento da Cruz. Deus se revela na historia, logo é
necessario que Ele, de certa forma, assuma os limites do tempo e do espaco, da
cultura e da linguagem, da forma e do conteudo compreensiveis ao homem, sua
criatura. Por isso, Forte compreende que 0 movimento quenotico que os Trés Divinos
vivem tem inicio na prépria criacdo, enquanto esta se da no espago aberto pela
relacdo pericorética amorosa da Trindade Imanente. Claramente, de modo mais
explicito, a Revelacdo nos mostra a relacdo estabelecida entre Deus e 0 homem nos
Escritos Sagrados do Antigo Testamento e, especialmente, do Novo Testamento —

historia da entrada do Eterno no tempo.
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Apice da manifestacdo amorosa da Trindade para com a sua criagio € a
entrega da Cruz. Forte apresenta, entdo, a maxima doagdo amorosa da Trindade no

evento da paixao, morte e ressurrei¢do de Jesus, o Cristo Senhor.

a. A historia: limitaciao no tempo e no espaco

Como entender a quénose da Trindade na histéria? Exatamente como
“adequagdo” do Infinito Transcendente na limitagdo do mundo delimitado nas
fronteiras do tempo e do espago. Forte afirma que “a criagdo aparece, a0 mesmo
tempo, como a quénose e o esplendor da Trindade, nas conotagdes fundamentais do
espaco e do tempo” (TH 226-227).

Para Bruno Forte a Teologia da Histéria deve permanecer “‘aberta’,

construida ndo a partir do homem e da sua razdo mais ou menos presuncosa e

totalitaria, mas a partir do Outro que visitou a historia e — com o seu Advento — lhe

mostrou, a0 mesmo tempo, suas limitagdes e infinita dignidade” (TH 30-31). Para o

te6logo, a proposta de Agostinho e Joaquim de Fiore sdo particularmente

importantes. Em Agostinho, a histéria é historia salutis, onde o aién é kairds, tempo
da graca de Deus, plenamente revelada em Jesus Cristo.

A teologia da histéria, na visdo de Agostinho, é

decididamente teologia da historia da salvacdo: a chegada

subita do éschaton para o tempo dos homens, a oferta gratuita

e libertadora da graca que nos é dada mediante o Senhor

Jesus, é a plenitude objetiva, o cumprimento decisivo, em

relacio ao qual devemos apenas apresentar a abertura

subjetiva do coracdo, a decisdo salvifica, a conversdo que
transforma a vida. (TH 31)

Jesus Cristo, para Agostinho, é a plenitude escatolégica dos tempos. “O
lugar puro do Advento, a Unica verdadeira novidade debaixo do sol da histéria e, por
iISSO mesmo, a norma e a medida Ultima de acordo com a qual se deve confrontar
tudo o que € pendltimo” (TH 31). Ha aqui uma concentracao cristologica, pois Cristo

é 0 Senhor da existéncia pessoal e coletiva da humanidade.
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Joaquim de Fiore, por sua vez, apresenta uma ampla reinterpretagédo
trinitaria do tempo, onde sdo valorizados tanto o kairds, o instante da graga, como
também 0s seus pressupostos terrenos e suas consequéncias para a transformacao dos
processos historicos. “Instante” ¢ “durag¢do” para Joaquim de Fiore, se conjugam na
redescoberta da pneumatologia e na visdo trinitaria global: a Pascoa é e continua
sendo o0 centro escatolégico do tempo, mas justamente por isso sua luz atinge o
inicio, a duracéo e a consumacao, dando dignidade e significado ao ser das criaturas

€ a Sua expressdo no tempo historico” (TH 35).

Assim, segundo Forte, “a Luz do ato da autocomunicacdo divina, a
‘teologia da historia’ reinterpretara no regaco adoravel da Trindade o primeiro inicio
dos seres e a evolugdo do tempo” (TH 35-36), descobrindo nas profundezas de Deus,
que é o mistério do mundo, “a vocacdo primordial e o valor da criatura e, por
conseguinte, o convite para que ela atue na historia respeitando da gléria divina
refletida todos os seres” (TH 36). Interpretando, assim, a compreensao teoldgico-
trinitaria do tempo e da histdria, a luz da Pascoa, a consumacdo final que é dada

como antecipacdo e promessa na ressurreicdo de Cristo.

b. A criacao como auto-limita¢iao de Deus

Para que a criagdo possa existir, Deus “se retrai”, se limita e abre espago
para 0 outro de si mesmo. Forte compreende essa autolimitacdo como respeito do
criador em relagdo a alteridade da criatura: “Esta autolimitagdo ndo é sendo o
respeito que o criador tem para com a alteridade da criatura, para com o seu existir
em liberdade diante da oferta da vida” (TH 257-258). Logo, “nesta luz se
compreende por que ‘o Deus biblico é retiro e 0 mundo acontece porque ele se
retira’: o retirar-se de Deus ¢ ‘diferenciagdo criadora’®” (TH 258). Pode-se dizer que
a quénose do amor eterno “permite ao ser finito vir a existéncia e nela permanecer,

na contingéncia da liberdade” (TH 258).

% GISEL, P. La creazione. Genova, 1987, 228, apud FORTE, TH 258.
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E a partir do evento Pascal, portanto, que Forte compreende a
possibilidade, dentro da vida intratrinitaria, do chamado a existéncia e a vida do
mundo. A Trindade abre espago para a existéncia da criagdo, que ¢ “outro” de si. O
Pai é motivado por puro amor a executar o ato da criagdo, por isso autolimita-se para
dar liberdade as suas criaturas. “Esta autolimitacdo ndo ¢ sendo o respeito que o
criador tem para com a alteridade da criatura, para o seu existir em liberdade, diante
da oferta da vida.” (TH 257-258). Ao mesmo tempo, a autolimitacdo do Pai é
humilhagio do Filho: amor cujo prego sera pago na Cruz. “A humildade doadora do
Pai corresponde a humildade acolhedora do Filho: Deus se limita dando a vida e
aceitando a morte” (TH 258).

Nesta perspectiva, o tedlogo afirma que é compreensivel o Siléncio de
Deus que aparece nos textos biblicos. Os textos da Sagrada Escritura falam do Deus
Vivo que se “retira” e o mundo acontece. Segundo Forte, a teoria cabalistica do
“zim-zum” compreende bem a retirada de Deus para que o mundo exista, embora a
mesma ndo seja aceita pelo judaismo ortodoxo, pois poderia sugerir uma “cessdo” do

espaco divino a criatura.

Forte afirma que somente a fé trinitaria pos-pascal pode oferecer a chave
de compreensdo da auto-limitacdo divina, pois com a criacdo feita através do Verbo,
o espaco “cedido” pelo Eterno ¢ ocupado pelo Filho, que ¢ Outra Presenca divina.
Assim, “o Pai abre ‘espago’ ao Filho acolhedor, em cuja infinita receptividade ¢
posta a condicdo eterna para a possibilidade de existéncia da criatura, como termo do

amor divino e acolhimento do mesmo” (TH 259).

Forte lembra que a criagdo “¢ o motivo inspirador da doutrina judaico-
cabalistica do ‘zim-zum’ divino, segundo a qual o mundo pode aparecer exatamente
porque Deus se escondeu e se contraiu” (TH 258). Isso porque o Eterno deseja “criar
0 outro como socio da aliangca, o Eterno aceita se recolher num ato de soberana
limitagdo a fim de que a criatura possa existir ‘fora dele’” (TH 258). Entdo, “o
espaco de abandono de Deus torna-se o ambiente vital da autonomia do ser criado, a
condicao da sua liberdade de aceitacdo ou recusa do Criador e Senhor da historia”

(TH (258-259).
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Ora, essa teoria poderia parecer uma exuberancia infinita do Eterno, se
entendida como um pretenso “para fora” do mesmo. Forte evidencia, entretanto, que
“a consisténcia do mundo ndo exige a concentracao do divino que ceda espago a
outro que ndo ele, mas nos remete ao eterno dinamismo do amor humilde dos Trés,
gracas ao qual cada um sai de si e se d& ao outro, perdendo-se para se reencontrar na
comunhdo com o outro” (TH 260). Portanto a humildade divina ¢ o outro nome para
a libertacdo de si, “com que cada Pessoa divina ama a outra e com que o Deus
trinitario cria 0 mundo por amor, e por amor 0 conserva em vida e o alimenta nos

aspectos dinamicos da sua existéncia” (TH 260).

A guénose manifesta-se na criagdo em geral, pois ela é diferenciacdo do
Eterno, do Transcendente, mas ao mesmo tempo, identidade, enquanto esplendor do
Eterno, do Transcendente que transparece especialmente na pessoa humana,
enquanto esta esta na fronteira entre o Criador e a Sua criatura: “no entrecruzamento
dessa identidade com essa diferencia¢do, como que uma quénose do esplendor e um
esplendor da quénose e como que na fronteira entre a criacdo e o Criador, esta a
pessoa humana” (TH 227).

Diante da ndo completa aceitacdo da teoria do zim-zum no judaismo,
Forte afirma que: “E a fé trinitaria da Pascoa que nos oferece nova possibilidade de
compreensdo da doutrina da autolimitacdo divina” (TH 259). Pois, “se a relacdo em
que ela se realiza ndo for simplesmente a que existe entre Deus ¢ o mundo” (TH
259), mas sim “a que existe entre o Pai e o Filho no Espirito Santo, entdo o ‘espago’
cedido pelo Eterno ndo é ocupado por criatura inferior a ele e, hipoteticamente, capaz
de o ‘limitar’” (TH 259).

Assim, “Deus esconde a sua face para que o interlocutor da alianca ndo
fique ofuscado pela sua luz: Deus se retrai para que a sua apresentacdo ndo queime
como fogo a diferenca existente entre o finito do mundo e o infinito de Deus” (TH
259). Pode-se dizer, entdo, que a humildade de Deus é a condicdo para a
“consisténcia do mundo”. A autodeterminagdo de ser do Criador esta ligada a sua

livre e amorosa autolimitacdo, que permite a existéncia da criatura.
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c. A quénose expressa na Cruz

E necessaria uma releitura cristd, portanto Trinitaria, de Génesis e da
Criacdo para se compreender a teologia de Bruno Forte: no centro da historia esté a
Cruz do Filho, como icone quendtico que ilumina tanto o ato criador quanto a

destinacao final da historia, do mundo e do homem.

Na Cruz o Verbo, o Pai e o Espirito vivem do despojamento maximo por
amor ao homem. O Filho se despoja, entregando-se, revelando assim como o Amor,
na encarnacao, assume todos os riscos, inclusive o mais doloroso: o da rejeicdo. O
Pai vive a quénose, como impotente entrega do Filho Amado, revelador privilegiado
do Amor trinitario. O Espirito Santo vive a quénose, como distanciamento e

sofrimento supremos, abandono total do Amante e do Amado.

Na Sexta-feira Santa, Deus, o Eterno Infinito, se entrega nas maos da
criatura, despojando-se de si mesmo. Forte sublinha que a quénose sO € possivel na
historia se houver uma possivel premissa da mesma no mistério insondavel de Deus
mesmo:

A quénose do Verbo no abandono supremo da sexta-feira
ilumina a presenca do Filho no ato criador como reflexos a
primeira vista paradoxais: 0 amor para com a criatura, em
virtude do qual o Filho eterno se despojou de si mesmo,
humilhando-se até a morte e morte de cruz (cf. Fl 2,6ss), nos
permite entrever sua premissa eterna no mistério insondavel
da humanidade divina, condicdo transcendente para a

possibilidade do chamado a existéncia e da vida do mundo.
(TH 257)

Essa premissa encontra-se justamente no ato da criagdo, pois “O Deus
trinitario ‘abre espago’ em si mesmo a sua criatura: a gratuidade absoluta do amor,
gue motiva o Pai a executar o ato criador, o impele a autolimitar-se para que a
Criatura exista na liberdade” (TH 257).

A autolimitacdo de Deus-Trindade no ato criador “esta intimamente
ligada ao risco da recusa possivel que o ser finito pode opor ao Amor infinito” (TH

258), como realmente se deu na Cruz. Assim, “a autolimitagdo do Pai ¢, a0 mesmo

189



tempo, evento da humildade do Filho: o pre¢o do amor divino seré a entrega dolorosa
a morte na cruz” (TH 258).

Na misteriosa entrega da cruz que os Trés Divinos vivem, pode ser
entrevista a premissa eterna da disponibilidade da eterna entrega do Filho ao Amor:
“Em obediéncia a Deus, o Verbo penetrara no exilio dos sem-Deus, num mistério de
quénose que deixa transparecer sua premissa eterna na disponibilidade do Filho a
deixar-se ‘entregar’ a morte por amor da criatura chamada a vida” (TH 258). Na
Cruz, “a humildade doadora do Pai corresponde a humildade acolhedora do Filho:

Deus se limita, dando a vida e aceitando a morte” (TH 258).

Nessa doacdo e acolhimento da entrega amorosa humilhada pela rejeicéo,
0 Espirito Santo — Vinculum Caritatis — une a aceitacdo amorosa do Pai e a entrega
amorosa do Filho: “a autolimitacdo do Pai e a dolorosa entrega do Filho cumprem-se
no vinculo do amor infinito de ambos, como separacdo que nasce da comunh&o

infinita e a revela com sinal oposto” (TH 258).

O Espirito Santo se apresenta como a condicdo transcendente para a
possibilidade de separacdo dolorosa da Sexta-Feira Santa entre o Pai e o Filho.
Separacao infinita que ndo elimina a comunhdo. O Espirito Santo permite também a
possibilidade da comunhao infinita entre Pai e Filho. Do mesmo modo, “o Espirito &,
nas relagbes com a criacdo, a garantia de que o mundo existe como diverso de Deus,
sem por isso estar separado de Deus; mistério de amor humilde que acompanha o
outro com fidelidade, mas o respeita em toda a dignidade e autonomia de sua
alteridade” (TH 258).

A decisdo por Cristo €, a0 mesmo tempo, opcao pelo homem
e pela natureza em que ele vive, a fim de que a gldria de Deus
resplandeca em toda a criacdo e em cada uma das suas
criaturas. Semelhante “teologia da histéria” partira do ato da
revelacdo, lugar em que o Advento divino veio habitar no
éxodo humano, e captara as profundezas trinitarias desse
evento em que, através da Palavra, se revelou o Siléncio e se

tornou possivel o encontro do homem e da natureza com
Deus no Espirito. (TH 35)

Portanto, na teologia de Bruno Forte, “a criagao se apresenta, entdo, ao

mesmo tempo como a ‘quénose’ e o ‘esplendor’ da Trindade, como forma da
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autocomunicacdo livre e gratuita de Deus na dialética de ocultamento e

manifestagdo” (TH 218), como serd explicitado a seguir.
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2. A Criacao, esplendor da Trindade

Se a criacdo é a quénose da Trindade, enquanto atividade ad extra de
Deus que tem a ver com a finitude, com a contingéncia, com o tempo, 0 espaco, a
mateéria, enfim, a criacdo é também o esplendor da Trindade, pois exterioriza o amor

intratrinitario, apresentando-o como manifestacdo continua do Infinito no finito.

Bruno Forte afirma que “tudo o que teve inicio gragas a decisdo
absolutamente livre e gratuita do amor trinitario de Deus, expressa no ato criador,
nédo cessa de receber do mesmo eterno Amor existéncia, energia e vida” (TH 256).
Assim, o inicio é sempre novo e fecundo, pois se converte em morada. Por isso Forte
sublinha que “a Trindade ¢ a origem e a casa do mundo, o lugar transcendente de
tudo o que existe, 0 espaco e o0 tempo sem tempo dos seres, na sua determinacao e na

referéncia dos mesmos a tudo o que os transcende e os envolve” (TH 256).

A reflexdo de Forte apresenta 0 mundo em Deus porque seu inicio é dado
pela acdo livre e gratuita com que o Pai, mediante o Filho e em vista dele, chamou
tudo a existéncia. “A criagdo ¢ evento do dialogo eterno entre 0 Amante e o0 Amado.
O ‘espaco’ para a sua existéncia — entendido como condi¢cdo eterna da sua
possibilidade — e a processdo eterna do Gerado pelo Gerador, o Pai” (TH 218).

E “o mundo esta em Deus porque, a0 criar no Espirito Santo, o Criador
imprimiu a marca de si mesmo em todas as coisas de tal forma que, no mais
profundo dos seres, o ser € marcado pelo dinamismo trinitario e, de algum modo,
vive desse mesmo dinamismo” (TH 218). O Deus Vivo, entretanto, supera
imensamente a sua criacdo e a envolve. Pois, somente na relacdo intradivina se situa
a ultima raiz do mistério do mundo, do “espaco” de alteridade que permite ao ser
criado existir como diverso de Deus, permanecendo em Deus. E o Deus trinitario que
garante ao mundo a possibilidade de existir em Deus como diverso de Deus. Pode-se
perceber, entdo que um Deus rigidamente monoteista, da tradicdo judaica ou
“semelhante ao Ser Unico grego, pde o mundo diante de si e fora de si, de modo que,
se 0 mundo for alguma coisa, € idéntico a ele (panteismo) ou, se ndo for idéntico a
ele, ¢ nada (niilismo)” (TH 218).
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E, portanto, somente em virtude da “quénese” divina no ato criador que
Deus e mundo continuam a ser distintos: a criagdo tem sua consisténcia autbnoma,
tem a sua propria forma e beleza, expressas nas categorias de “terra” e
“corporeidade”, mas também na dialética de “satde” e “doenga”. Forte afirma que
“em virtude do ‘esplendor’, a gléria da Trindade se irradia ja neste mundo, como que
antecipando 0s novos céus e a nova terra em que Deus sera todo [sic!]*, como se
irradiou no dia da Pascoa, em sua mais sublime revelagio” (TH 219). E assim que
Deus, no mundo, manifesta a antecipacdo da destinacdo da realidade criada: a
dimensdo do reino vindouro e do “céu” que incide “no presente estado do mundo,
bem como a ‘alma’, isto é, a abertura do espirito criado para as profundezas do

Criador e para o ato da autocomunicag¢ao livre divina” (TH 219).

A seguir, na logica do desenvolvimento dos argumentos acima propostos,
sera tratado o tema da criacdo do caos e do nada, que a Sagrada Escritura apresenta a
teologia. Sucessivamente, a criacdo serd exposta como obra de toda a Santissima
Trindade e ndo apenas de um solitario Deus distante. Para finalizar, em glorial, sera
abordado o tema do sadbado, tdo caro a tradicdo judaica, mas também

importantissimo para o cristianismo.

a. Creatio ex nihilo

Para Israel, a criacdo ndo é objeto de fé (Glaubensgegenstand), mas sim
um dado pressuposto do pensamento, como um habito mental (Denkvoraussetzung).
Israel reflete, neste sentido, um patrimonio comum as civiliza¢des arcaicas, “ligado a
necessidade prépria do homem de garantir, de algum modo, a consisténcia do mundo
e de dar seguranca a desconcertante fragilidade da vida” (TH 226). A novidade da
narracdo biblica € a ligacdo entre o relato do inicio e a histdria da humanidade, em
que a salvacdo de lIsrael é interpretada como chave, orientagdo e norma dessa

historia. Assim, a tradicdo mitica € integrada e reinterpretada a partir da fé historico-

% Traducdo equivocada. No original: “Dio sard tutto in tutti”. Traducdo apropriada, atestada por 1Cor
15,28: “Deus sera tudo em todos”.
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salvifica do povo de Israel, dentro das perspectivas da interpretacéo profética, onde a
experiéncia do povo escolhido é ampliada até abarcar toda a criacdo, desde sua

origem, desenvolvimento e até o seu destino.

Também o cristianismo dos primeiros séculos integrou a formula
condensada que compreende que Deus criou tudo do nada, em latim: productio ou
creatio ex nihilo. Esta formula aparece nos textos dos simbolos ou férmulas de fé da
Igreja e € aceita através da historia pela fé, enriquecendo-se de significados que
encontram seu fundamento e origem no conjunto dos testemunhos biblicos (2Mc

7,28 e Rm 4,17 e muitos outros).

Forte lembra que, em “primeiro lugar, a expressdo creatio ex nihilo,
referindo-se a criacdo, indica a auséncia de qualquer pressuposto extrinseco ao ato
criador; ela traz consigo a rejeicdo de qualquer dualismo que considere Deus
necessitado ou constrangido a criar por principio distinto dele e igual a ele” (TH
245). E, por outro lado, esta afirmacdo rejeita toda confusdo monista que queira
aduzir a Deus qualquer obrigacdo, como se a criacdo do mundo se devesse a uma
necessidade intrinseca. A férmula creatio ex nihilo, portanto, é expressao da
liberdade e da gratuidade absolutas do ato Criador. Ato puro do Amor divino,
motivado pela irradiacdo difusiva do bem, que é ele mesmo. A expressdo creatio ex
nihilo celebra a gloria de Deus, reivindicando para ele a soberania absoluta sobre
tudo.

Forte afirma também que a expressdo creatio ex nihilo:

equivale a “sem motivo”, como que sublinhando que o inicio
continua sem possibilidade de ser assimilado na sequéncia
linear e ldgica, quebrando com todo tipo de simples
continuidade entre Deus e 0 mundo que ndo tomar em conta a
diversidade e a transcendéncia divina absoluta. Neste ultimo
sentido, a expressao acima nos remete a Deus como mistério
do mundo® e a misteriosidade radical, insondavel do real
posto por ele. Poder-se-ia dizer que Deus quis reservar a si a
compreensdo Ultima da criacdo! (TH 245)

1 Cf. JUNGEL, E. Dio mistero del mondo...
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Ao longo da historia, diante de propostas que tentavam se desviar a
doutrina da criagdo do mundo, por Deus, a partir do nada, a Igreja continuou a
afirmar a verdade de que a Trindade, permanecendo Trindade, criou tudo do nada.
Exemplos disso sdo: a profissdo de fé de Inocéncio Il no processo contra 0s
valdenses em 1208 (qui in Trinitate permanens de nihilo cuncta creavit [DS 790]); o
Concilio Lateranense 1V, opondo-se a formas dualistas renascentes: “um s6 é o
principio de tudo, criador de todas as realidades visiveis e invisiveis, espirituais e
corporais, 0 qual, por sua virtude onipotente no préprio ato do inicio do tempo
formou tudo do nada...” [DS 800]; o Concilio de Florenga (1442) se posiciona na
mesma linha, contra os jacobitas; e o Concilio Vaticano | (1870), retoma as palavras

do Concilio Lateranense 1V para combater as posi¢cbes monistas da razdo moderna.

E, pode-se afirmar sem constrangimentos em relacdo a ciéncia, hoje em
dia, que o mundo passou a existir do “nada”. Claramente o discurso religioso nao
tem pretensdes cientificas, mas é bom ndo estar mais em franca contraposicdo a

ciéncia.

b. A criagdo: obra da Trindade

Com o evento pascal, o carater teoldgico do inicio a partir do nada, alia-
se ao aprofundamento trinitario, que compreende que o Deus que cria 0 mundo ex

nihilo, é Pai, Filho e Espirito Santo, € uno e trino.

Embora a unicidade do ato criador na sua caracteristica divina,
condensada na creatio ex nihilo, possa levar a se pensar a Trinidade como unidade,
Bruno Forte lembra que a mesma “ndo nos deve fazer esquecer a propriedade de agir
de cada uma das trés Pessoas ao porem o inicio. De acordo com o testemunho pascal
das origens, transmitido e sistematizado na histdria da fé, tudo vem do Pai, pelo

Filho, no Espirito Santo (a Patre — per Filium — in Spiritu Sancto)” (TH 250).

Assim, pode-se dizer que o dinamismo das relagdes divinas, que
relaciona cada um dos Trés aos outros na unidade e na distin¢do, consagra o ato da

criacdo, estabelecendo a iniciativa criadora do Pai, ligada especificamente a geracao
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do Filho, Palavra eterna, e a processdo do Espirito, o Encontro personificado,
eternamente fecundo e doador da vida.

Tudo vem do Pai, ja afirmam os testemunhos biblicos que se referem aos
envios divinos que tém em Deus Pai sua origem eterna, sublinhando a iniciativa pura
e principal da primeira Pessoa ao por o inicio. Os simbolos da Igreja sublinham essa
verdade. O Credo Niceno-constantinopolitano traz: “Creio [cremos] em um s6 Deus,
Pai onipotente, criador do céu e da terra, de todas as coisas visiveis e invisiveis
(Credo ‘credimus’ in unum Deum, Patrem omnipotentem, factorem caeli et terrae,
visibilium omnium et invisibilium). Com estas palavras se sublinha que o Unico
principio sem principio de toda realidade, a origem, a fonte eterna e inexaurivel de
tudo o que existe é Deus, o Pai. Forte sublinha que “como na vida intradivina, assim
também no relacionamento com o0 mundo é ao Pai que compete a primazia, a pura

origem, o principiar absoluto” (TH 250).

O Pai, sendo a fonte eterna unificadora que garante consisténcia e
realidade a todos os seres vivos do universo criado, demonstra que o Unico motivo do
seu agir € o amor: Deus, o Pai de Jesus Cristo, € amor (cf. 1Jo 4,8.16). Segundo
Forte, o Pai “é purissima gratuidade, bonum diffusivum, plenitude de caridade que

transborda s pela alegria de amar, Origem silenciosa e fecunda” (TH 250).

Por isso, ao confessar o Pai como origem da criacdo significa reconhecer
que o Unico e ulterior motivo da existéncia do mundo é o amor. Significa também
que por tras de tudo ha algo do mistério eterno da gratuidade irradiante. Forte afirma

que:

reconhecer Deus Pai como ultimo, radical e original mistério
do mundo equivale [...] a confessar, na contingéncia de todas
as coisas, nao a fragilidade de um acontecer (acaso) sem
fundamento, mas a consisténcia da pura graca, o vir a ser do
amor, a irradiacdo da gloria do unico Deus como livre e ndo
necessaria comunicagdo de vida e amor. Paradoxalmente, o
sem-razdo das coisas, sua finitude e contingéncia, o eterno
Siléncio que as origina e envolve nos revelam a suprema
razdo de ser delas, a beleza da caridade que as quis e pos na
existéncia, a gratuidade criadora que déa lugar ao inicio, Deus
Pai, como pura e silenciosa Origem, ilumina a iniciativa do
ato criador, oferecendo-o como libérrima decisdo de amor.
(TH 250-251)
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Pode-se, portanto, proclamar com Forte que “é o amor que faz existir, no
tempo e na eternidade!” (TH 251). E neste eterno Amor, bom, difusivo e
perenemente gratuito, a absoluta dependéncia do mundo em relacdo a Deus tem seu
fundamento. A contingéncia em que a criacdo Se encontra a remete ao necessario,
ndo em termos de necessidade escravizadora, mas como liberdade do ato criativo do
amor. A fragilidade do mundo revela sua relagdo com a comunicagdo gratuita e
geradora de existéncia, energia e vida do Pai. Assim o Pai, o siléncio fecundo do
Amor que faz existir, revela a propria dignidade e liberdade da criatura — objeto de

seu puro amor — chamada pela liberdade para a liberdade.

Ora, “tudo ¢ criado pelo Pai mediante o Filho: a iniciativa do bem

difusivo de si gera desde a eternidade o Outro que a receba” (TH 251). Deus, que é

Amor, ndo pode ser egoista soliddo: “O Pai, fonte eterna, se pronuncia no Filho,

Palavra eterna, receptividade pura do puro amor, gratiddo infinita correlativa a

infinita gratuidade como lugar eterno do seu pronunciamento, como o ‘Tu’ gerado

pelo seu comunicar-se” (TH 251). O siléncio fecundo da Origem se realiza na

pronuncia do Verbo eterno do seu amor. O Pai é proveniéncia gratuita libérrima, o

Filho é advento, acolhida divina, eternamente gerado enquanto acolhe o amor
gerador. Forte afirma que o Filho é:

Um s6 com o Primeiro porque ligado a ele no mesmo amor

essencial e distinto dele, porque termo personificado da

comunicacdo eterna e infinita de amor, o Verbo é distingédo

dialogal, Amado em relacdo ao qual o Amante é eternamente

ele mesmo e que justamente mediante o seu ser amado é

eternamente o Filho, o Outro necesséario e coeterno ao Amor.
(TH 251-252)

Se o0 Pai cria por “meio da mediagdo universal do Filho significa, entdo,
que ele produz o mundo do nada como objeto de amor, como ‘outro’ contingente
posto na existéncia na distingdo necessaria do Outro Gerado, como ‘outro’ no amor
chamado a existir no ‘espaco’ transcendente do didlogo eterno dos Dois” (TH 252).
Portanto a eterna pronuncia do amor infinito é “a condi¢do transcendente para a
possibilidade de existéncia da criatura como distinta de Deus, totalmente dependente
dele e, a0 mesmo tempo, unida a ele” (TH 252). Neste sentido, ¢ justa a afirmagdo de

que a criagdo ¢ “palavra” na Palavra, verbum in Verbo. Assim como a comunhdo na
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infinita diversidade existente entre Criador e criatura s6 pode ser compreendida na
distingdo entre o Gerador e 0 Gerado, entre o Siléncio fecundo e sua Palavra. “Como
0 Verbo é a plenitude transbordante do Deus Amor, assim também por meio dele e
nele € possivel que o Pai exprima sua caridade chamando as criaturas a existéncia”

(TH 252).

Forte, fiel a tradicdo, situa o ato da criagdo na comunicagdo intratrinitaria
e no seu dinamismo, entendendo que o ato criador traz em si a marca das divinas
procedéncias. E necesséario, entretanto, fazer uma ressalva, pois enquanto as
procedéncias divinas sdo necessarias, porque eternamente constitutivas da divindade
em trés Pessoas, 0 ato da criacdo é livre e gratuito e nasce da decisdo amorosa

tomada no didlogo eterno dos Trés.
E somente 0 escandalo trinitario que introduz de maneira
radical o maltiplo no Ser Unico, sem mistura ou confus&o,
sem divisdo ou separagio, uma vez que pensa o Ser Unico
como Trino; somente ele é capaz de fundamentar a
consisténcia do mundo como sendo distinta de Deus e, ndo
obstante, ndo separada de Deus ou contraposta a ele. E nas
relagGes intradivinas que se situa o pressuposto transcendente
da criacdo do mundo, a condi¢do divina para a possibilidade

de ele existir autonomamente e, a0 mesmo tempo, ser objeto
do amor eterno, chamado a retribuir o amor. (TH 248)

O ato da criacdo, por fim, encontra a sua plena consumacao no Espirito
Santo. O Espirito, “na imanéncia do mistério [...] serd entdo, a0 mesmo tempo, a
unidade e a paz do Amante com o Amado, o0 Amor personificado dado e recebido por
ambos reciprocamente, seu Encontro divino e a abertura e fecundidade deste
encontrar-se, 0 éxtase divino, aguele em que o amor trinitario se abre na dadiva a
criatura” (TH 253).

A propria insercdo da criacdo na vida divina, a participagdo dela no
encontro eterno do amor, gragas ao qual tudo o que ela é esta envolvido pelo mistério
transcendente da caridade divina de onde provem a sua existéncia, energia e vida é
obra do Espirito Santo. Forte afirma que do mesmo modo que o Espirito é vinculo de
unido e de paz do Amante e do Amado, € o0 “nds” divino, “também no ato da criagdo

ele é a condicdo transcendente para a possibilidade de comunhé&o entre o Criador e as
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criaturas, a ligagdo indestrutivel e eterna de todo ser criado com o Amor gerador que

o chamou a existéncia, o Encontro personificado entre Deus e o mundo” (TH 254).

No Espirito da verdade se consuma a presenca e a fidelidade da Origem a
tudo o que teve inicio. E no Espirito se consolida a efetiva autonomia e liberdade da
criatura. O Espirito, entdo, garante tanto a unido da criagdo com o seu Criador,
quanto a distingéo, a sua liberdade em relacdo ao seu Criador. Forte sublinha que
“nesta dialética de unido e liberdade, o Espirito se oferece, exatamente no ato
criador, como dadiva do Deus Altissimo: se € préprio da dadiva expressar e alicercar
a comunhdo, ndo é menos caracteristico dela situar-se no espago da liberdade” (TH
254).

c. 0 Sabado da criagao

Génesis 1 apresenta o relato da criacdo segundo a tradicdo Sacerdotal (P:
Priestercodex, séc. VI-V a.C.). Bruno Forte evidencia que tanto Génesis 1, que
apresenta o relato da criacdo em seis dias seguida do descanso no sétimo, quanto
Génesis 2,4b-24 — pertencente a tradicdo Javista (J: séc. X-1X), que apresenta a
criacdo de Adao e a seguir a de Eva, tirada do costado de Addo — constituem relatos

etioldgicos, presentes também, de forma semelhante, nas tradi¢cGes de outros povos.

Génesis 1 apresenta uma interessante singularidade: Deus trabalha e,
apos seis dias de trabalho, no sétimo, o Criador descansa. A criacdo da luz antecede
tudo para gque seja garantida a distribuicdo cronoldgica das obras. Forte sublinha o
fato de o judaismo ser a religido do tempo, buscando a santificacdo do mesmo. A
palavra gadosh, usada em Génesis 1 no fim da criacdo, expressa o carater de
santidade do tempo. Assim, “os seis dias tendem para o sétimo: o fim de todas as
obras e de toda atividade com elas relacionada é o repouso de Deus na criagéo e o da

criagdo em Deus, no dia do sabado” (TH 227).

Bruno Forte observa que, embora o tempo histdrico seja celebrado com
dignidade, nesse contexto é indicada também sua relatividade, seu carater

necessariamente provisorio. O sabado da criagdo significa tanto a destinacédo final da
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criacdo a Deus, onde sobressai a soberana transcendéncia divina em relagdo a
criatura, quanto o aspecto inacabado do tempo: “sua referéncia constitutiva e
necessaria ao eterno, bem como a exigéncia de que todos os relacionamentos
historicos se concretizem no sabado eterno, em que homem e natureza, individuo e
comunidade sdo reconciliados na alegria de Deus” (TH 228). Portanto, fica
estabelecido que os dias ndo devem se suceder indefinidamente. O fim dos dias
coincide com o repouso sabatico do Protagonista divino do inicio, que apresenta a
maravilhosa novidade onde a criatura estd associada ao Criador na festa do ultimo
dia.

Forte afirma que a repeti¢éo, no relato de Génesis 1: “E Deus viu que era
bom”, significa que cada obra esta perfeitamente adaptada ao seu fim, portanto, de
acordo com o seu sentido. O fato de todas as obras serem boas faz com elas estejam
prontas para o encontro com o Criador na festa do sétimo dia. Aparece aqui a
referéncia indiscutivel a bondade e a beleza das criaturas. O termo hebraico tob (ou
tov) considera os dois significados. A bondade e a beleza das criaturas consiste ...

em estarem elas abertas para Deus, totalmente ligadas a ele,
feitas para encontra-lo e entrar no seu repouso. Assim como a
historia do mundo, também a da humanidade tem diante de si
meta de beleza e, por isso mesmo, significado mais forte do
que qualquer queda ou faléncia possivel. O sétimo dia nos
revela o sentido profundo da bondade da criacdo e faz com
que o tempo seja cheio de dignidade e de promessa, pois no-

lo mostra desembocando finalmente no dia do repouso de
Deus e de toda a criacdo nele. (TH 228)

Segundo Forte, a continuidade entre o Criador e a criatura, que o relato
de Génesis apresenta, € garantida e evocada pelo sabado e esta intimamente ligada a
diversidade de ambos, pois diante do Unico Senhor esta a criatura. O verbo usado
pelo escritor sagrado € bara, que significa “criar”, mas se refere exclusivamente a
acdo divina, ao puro “dar inicio” como origem, negando qualquer continuidade entre

Quem cria e 0 que é criado.

Para a cultura semita, que privilegia a concretude, que pensa por meio de
imagens, o caos representa o nada, de onde a livre e amorosa vontade divina chama

as criaturas a existéncia. Ha uma desmitificacdo também do sol e da lua, como de
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outros astros considerados deuses pelos povos com quem os judeus tinham contato.
Em Génesis 1 todos os astros do firmamento, inclusive o sol e a lua, sdo obras de
Deus, portanto participantes da mesma condicdo finita das outras criaturas. Assim, a
fé biblica, inserida na categoria da alianca, mostra um certo “desencantamento” com
o mundo: “A ‘mundanidade’ da criagdo € o correlativo oposto exato da divindade do
Criador: Deus reina soberano sobre todas as coisas, enquanto cada uma delas mede

em relacdo a ele uma consisténcia e fragilidade préoprias do seu ser” (TH 229).

Esse “desencantamento do mundo” apresentado pela revelacao biblica se
traduz ndo por meio do relacionamento exclusivo do homem com a natureza, que
muitos interpretaram como licenga para o desfrutamento e 0 dominio, mas a proposta
é que, mediante um relacionamento articulado do universo das criaturas, a mais alta e
verdadeira relacdo sera com o unico Criador e Senhor do céu e da terra. No plano
ético, este relacionamento obriga 0 homem a prestar contas ao Deus vivo do modo

com que se relaciona com a natureza confiada aos seus cuidados pelo Eterno.

Desde 0 momento em que o Eterno ndo é simplesmente a
contraparte — transcendente e soberana em relacdo ao mundo,
mas é, dentro de Si mesmo, relacionamento de amor do Pai,
do Filho e do Espirito Santo, é dentro dessa mesma rede de
relagdes intradivinas que se oferece “espaco” para a iniciativa
divina gratuita e livre de dar existéncia, energia e vida ao
mundo. (TH 217)

Por isso, a partir do evento pascal — revelacdo suprema do mistério
trinitario — é possivel ver ndo mais 0 homem e o mundo sozinhos perante Deus, mas,
0 homem e o0 mundo em Deus e o0 proprio Deus operando na histéria dos homens e na

vida do mundo, sem, no entanto, confundir-se com a sua criatura.

Assim, o que é colocado no inicio marca também o destino do mundo. A
interpretacdo trinitaria da criacdo, afirma Forte, “se alia a visdo da Trindade como
permanente, adoravel e transcendente ‘seio’ da Historia. Neste horizonte, a amplitude
do mundo criado ndo pode ser limitada a visualizar exclusivamente o0 homem, mas

abrange, em intercomunicacao real e misteriosa, todo o conjunto dos seres” (TH219).

A seguir, a reflexo apresentara a criagdo do homem, sempre no contexto

da criagdo do mundo, por toda a Santissima Trindade e para Ela destinada.
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3. A criagdo do homem

A tradicdo judaica apresentada nas Sagradas Escrituras entende o ato
criador de Deus na perspectiva da alianca. A partir da experiéncia das maravilhas do
Senhor operadas na historia da salvacédo, Israel aprofunda a sua fé naquele que é a
forca e a defesa do seu povo. Isso leva esse Deus de Israel a ser compreendido como
o Deus do universo, o Unico Deus a quem todas as criaturas devem obediéncia. A
criagdo e percebida, desse modo, no horizonte soterioldgico: o Salvador cria e faz

viver o mundo para realizar a obra da salvacéo.

Por outro lado, afirma Forte, “se o elemento salvifico traz nova luz a
criacdo, € esta que, por sua vez, € apresentada como o lugar acolhedor das obras
maravilhosas de Deus: a alianca é o fundamento intrinseco da criacdo, da mesma
forma como a cria¢do ¢ o fundamento extrinseco da alianga” (TH 215). Segundo a fé
apresentada nos relatos biblicos, a perspectiva e o sentido da criacdo € possibilitar a

historia da alianca de Deus com 0s homens.

Essa alianca, para o cristianismo, tem em Jesus Cristo seu inicio, seu
centro e seu fim. Portanto, é a historia desta alianga o objetivo final da criacéo e a
prépria criacdo é o inicio desta historia. Para Forte, o desafio da compreensdo crista
da alianca baseada no Crucificado-Ressuscitado, para a teologia da historia é que
“ela ndo devera apenas testemunhar o Advento e, por conseguinte, por em evidéncia
a forca objetiva da salvacdo que, na pessoa de Jesus Cristo atinge todas as coisas e
chama o homem para a decisdo suprema” (TH 33). Essa compreenséo deve oferecer,
entretanto, significado também para a revelacdo anterior a Cristo, isto €, o sentido da
luz do Deus que vem a nés e ilumina também os dias do éxodo. O presente ndo anula

0 passado. Passado e presente sdo igualmente iluminados pelo Cristo.

Entdo, na perspectiva cristd, o homem é feito a imagem e semelhanca de
Deus-Trindade e chamado a estabelecer um pacto de alianga com o Senhor que 0
trouxe a vida somente por seu gratuito amor. Feito por amor, o homem é feito na
liberdade — dom gratuito do Eterno que quer o homem livre para assumir o pacto que
Ihe é proposto. Desse modo, o Criador aceita correr o0 risco da rejei¢cao, pois isso
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Forte apresenta o ser humano como “quénose” e, a0 mesmo tempo, como o

“esplendor” da Trindade. E o que seré explicitado nos itens a seguir.

a. Homem: “imagem e semelhanca” de Deus - Trindade

O relato da criagdo de Geénesis 1 apresenta 0 homem como feito a
imagem e semelhanca de Deus. Na teologia de Bruno Forte é esta compreensao que
fundamenta toda a reflexdo ética e a estética teoldgica. Imagem e semelhanga divina,
segundo Forte, devem ser interpretadas na perspectiva da alianca. Ambas exprimem
a capacidade do homem de assumir a sua parte na alianca, livre e conscientemente,
assumindo sua aptidao para o relacionamento e dispondo-se em atitude de aceitacéo
e gratuidade. A narrativa evidencia que a criatura, responsavel e livre, é, desde sua
origem, constitutivamente destinada a alianca. Portanto, 0 Ser humano “é o outro
protagonista da alianca, o interlocutor possivel, a alteridade com relacionamento,
capaz de aceitar ou rejeitar; é a exterioridade do mundo criado em relacdo a Deus,
com suas reservas de interioridade e, portanto, com sua aptidao para o consentimento

hospitaleiro e para a comunhdo com o Criador” (TH 229).

Forte sublinha que, embora a solidariedade com toda a criacdo, uma vez
que ele faz parte integrante dela, o homem ¢ “distinto do Criador, criatura entre as
criaturas — é o interlocutor do Deus vivo, a criatura do relacionamento por
exceléncia, feita para a reciprocidade (‘homem e mulher ele os criou’: v. 27) com
vistas a unido geradora dos dois” (TH 229). Para Forte é especialmente no
relacionamento homem-mulher, estabelecido na igualdade absoluta de dignidade,

que se pode compreender a “imagem e semelhanca de Deus”.

Esse relacionamento, enquanto partilhado de modo solidario com as
espécies animais da criacdo, expressa também a diversidade humana em relacdo ao
mundo e a Deus mesmo. Diante de Deus essa relacdo mostra a sua diferenga na
contingéncia dos limites humanos e na ruptura dolorosa do pecado, como negacao do
outro. O relacionamento humano, especialmente o estabelecido por um casal, pode

ser também expressdo da relacdo amorosa intratrinitaria, como doacdo e acolhida
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livres e gratuitas, que tornam a unido dos corpos humanos geradores de vida sempre
nova, que se mantem no tempo, mediante a ajuda reciproca, feita de mdtua

compreensdo nas palavras, no siléncio e nos gestos.

O homem, criado livre por Deus, a sua imagem e semelhanca, € chamado
a uma alianca com o Eterno. Entretanto, em funcéo da sua liberdade, o homem pode
opor-se a seu Criador, é isto que esta no centro da narrativa javista da criacao, ligada
ao relato da queda. Destaca-se no contexto de Génesis 2-3 a atencdo dada ao homem
como ser com relagdes: o relacionamento com seu Criador, com as outras criaturas
de Deus, com o outro — “osso dos seus ossos” — seu vinculo a terra da qual foi tirado,

da qual vive — com o resultado do seu trabalho — e para a qual retornara.

Para Forte essa rede de relacGes que constituem e definem o homem ¢é a
sua original singularidade: “ele ¢ ‘ser vivo’ (nefesh haja: v. 7), unidade-totalidade
criada, ndo decomponivel em partes separadas, nem redutivel a objeto ou coisa” (TH
231). O homem é sujeito de relagdes, € protagonista da aceitacdo ou da recusa, € 0
homem na sua integralidade que ““se torna” ser vivo (v. 7), com toda a complexidade
de seus relacionamentos vitais. A existéncia carente de relacionamento harmdnico
com a criagdo ou privada de trabalho ou esvaziada de lagos comunitarios e bloqueada
na comunicacdo manifesta-se, dentro desta perspectiva, indigna do homem e
alienante. Para Forte, “somente o0 homem que sabe relacionar-se com a criagdo com
diligéncia e responsabilidade, que vive o trabalho em todas as suas formas possiveis
como expressao essencial da sua identidade” (TH 231), que também assume relacgdes
justas e de cuidado com os animais e a natureza de modo geral e, especialmente,
“que se encontra com 0 outro ser humano, na reciprocidade fomentada pela
consciéncia e liberdade, é que € verdadeiramente ele mesmo perante Deus e perante
o mundo” (TH 231).

Para Forte, 0 homem se enquadra, na narracdo sacerdotal da criacdo, na
categoria de criacdo absoluta de Deus, pois ela ndo esta interessada no modo em que
o homem foi criado, mas respeita esse mistério e situa a criatura humana em uma
estreitissima rede de solidariedade com as outras criaturas. Respeitando e mantendo a

alteridade entre Deus e 0 homem, a preocupacdo dessa narracdo é evidenciar que o
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ser humano, desde sua origem, é chamado para ser o socio de Deus na alianca:

“fagamos 0 homem a nossa imagem, como nossa semelhanga” (1,26).

E essa contribuicdo nos coloca diante da concepcdo do homem como

“pessoa”. Muitos tedlogos tém se empenhado em discutir a defini¢ao do conceito de

pessoa, especialmente no dltimo século, buscando a exatiddo do termo, apontando

para as contradicdes do mesmo. Bruno Forte nédo se fixa nessas discussoes, embora

ndo as ignore, nem procura a exata definicdo etimologica do termo, pois sustenta

que, no decorrer dos séculos, houve uma mudanga progressiva no significado do
mesmo. E nesse processo a tradicao cristd desempenhou um papel fundamental:

Sera o desenvolvimento da reflexdo de fé a aproximar-se a

uma compreensdo mais precisa do conceito de pessoa,

partindo do dado dogmaticamente definido: ndo é, portanto,

simplesmente a eventual etimologia do termo que esclarece a

ideia, mas ¢é a ideia veiculada pela férmula de fé a iluminar a

terminologia. Observar como zpdéowmov ou pessoa fossem

termos de origem teatral, aptos para indicar “o que olha

para”, “o que ressoa”’ e por isso a “mascara” e o

“personagem” do ator, continua a ser uma ilustracdo

genérica, que ndo mostra a riqueza do conceito de pessoa.
(ET 72)

Forte busca a defini¢do de pessoa na teologia classica: pessoa “ndo se
define s6 sob o registro do ser em si e para si, mas também necessariamente sob o de
ser co-relata a outros: 0 esse-in e 0 esse-ad encontram-se nela, até coincidir
ontologicamente, como acontece na Trindade, onde as relagcdes se fundem em uma
unica subsisténcia” (ET 74). Assim, para ele, fica definitivamente estabelecida a
coincidéncia, salvando-se a reserva escatoldgica, entre pessoa humana e pessoa na
Trindade. O espirito dualista grego estd definitivamente superado na ideia de
subsisténcia relacional: “se o esse-in, a subsisténcia, salda o0 Uno e o multiplo na
pessoa, o0 esse-ad especifica de modo substancialmente diferente o ser pessoal criado
e 0 ser pessoal eterno. Em Deus € a relacdo que subsiste no Gnico ser, de modo que a
relacdo dos Trés é uma comunh&o ontoldgica, que vem da mutua e total inabitacéo:
eles sao Um” (ET 74-75).

Aquilo que na Trindade € caracteristica ontoldgica, no homem

apresentar-se-4& como caminho, processo de realizacdo, dependente da sua
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participagdo, das suas opgdes, do seu esfor¢o: “na pessoa humana ¢ a subsisténcia
individual que se abre ao relacionamento com outros e com o Outro, sem nunca
perder a prépria singularidade, mas também superando realmente a prisao da prépria
soliddo ontolégica em reais relagbes de consciéncia e de amor” (ET 74-75). E a
liberdade vivida como autodoagdo amorosa, que levara o ser humano a ser sempre

mais “imagem e semelhanca” do Deus Trindade.

Bruno Forte, ao se servir da fundamentacdo classica de pessoa, soma a
sua teologia também a rica contribuicdo do personalismo cristdo, pois esta corrente
da filosofia ja tinha estabelecido uma ponte com a teologia classica: “¢ deste
patriménio riquissimo da tradicdo de fé que atinge o moderno personalismo de
inspiracdo crista: assume e organiza em uma visao de conjunto [...] o duaplice dado
relativo a ideia de pessoa, amadurecido sob o0s termos de subsisténcia e de relagao”
(ET 75).

Aproximando-se do dado teoldgico, essa defini¢do diz que a pessoa € si
mesma enquanto é relacdo com outro, abertura amorosa que da e que acolhe na mais
plena liberdade, sendo sujeito da sua histéria. No pensamento fortiano ha uma

harmonizacéo da concepcéo de alteridade com a de relagéo.

Bruno Forte cita Sdo Toméas de Aquino quando este afirma que a
susbsisténcia do ser pessoa “¢ o baluarte tedrico contra toda possibilidade de
manipulacdo da pessoa, a fonte profunda e escondida de toda sua irradiacdo e de todo
reconhecimento de sua dignidade” (ET 76). O que leva & compreensédo de que “o ser
em si pessoal vai muito aléem do fechamento ciumento ou da separagéo orgulhosa: ele
equivale a singularidade original e fontal, a superabundancia de um ser que,
possuindo-se na autoconsciéncia e na liberdade, pode se abrir e dar-se a outros, e

acolher outros em si” (ET 76).

E a partir deste dinamismo que se pode falar de dimens&o ética: em que a
responsabilidade para com o outro é um requisito primario e natural. Neste sentido,
“o ser para 0 outro da pessoa exprime a sua constitutiva abertura ao que é outro de si
e ao dinamismo decisivo de éxodo e de autotranscendéncia em que se constitui a vida
pessoal” (ET 78). Quando o homem vai em dire¢dao ao outro, ele estabelece relagdes

em que o seu ser pessoal se expressa e se realiza completamente.

207



b. O homem, criado para a alian¢a com o Criador

Foi a partir da perspectiva da alianga, como j& evidenciado, que a
tradicdo biblica entendeu o ato criador de Deus. A experiéncia do Senhor que salva o
seu povo levou Israel a aprofundar a fé compreendendo o Deus salvador como aquele
que cria 0 universo e a quem todas as criaturas devem obedecer. A criacdo €

compreendida no horizonte da sua alianga salvadora.

A criagdo, por sua vez, € o lugar acolhedor das obras maravilhosas de
Deus. Alianca e criacdo estdo intimamente ligadas, de modo que “a alianga ¢é o
fundamento intrinseco da criacdo, da mesma forma como a criacdo é o fundamento
extrinseco da alian¢a” (TH 215). Forte sublinha o carater de alteridade entre a
criatura e o Criador, entre 0o Deus vivo e 0 homem, que aparece na narracdo de
Génesis 1, considerando que € exatamente essa alteridade que permite o pacto da

alianca entre Deus e 0 ser humano.

Fica evidenciada, assim, a liberdade da criatura chamada a relacionar-se
com o Outro de si. Desde o inicio o homem esta destinado a possibilidade da livre
aceitacdo da alianca com o seu Deus. Ele pode aceitar ou rejeitar a proposta do
Criador. Deus arrisca, apostando tudo no amor. Forte apresenta 0 homem como o
outro protagonista da alianga, como o Unico interlocutor possivel, como a alteridade
capaz de viver um relacionamento e, por isso, capaz de aceitar ou rejeitar. O homem
— com suas reservas de interioridade — apresenta-se como a exterioridade do mundo
criado em relacdo a Deus e, portanto, com capacidade, embora limitada, de ser

acolhida e estabelecer comunhdo com o Criador.

Nessa mesma linha Forte compreende a béncdo que Deus dispensa ao
homem e a mulher. Essa béncdo é dada para uma dupla tarefa: serem fecundos e
dominarem a terra (v. 28). Ela é energia para a procriacdo e para a difusdo da vida.
Este aspecto liga 0 homem estreitamente ao mundo animal, estabelecendo entre lagos

de solidariedade a comunhdo vital.

Forte compreende que o “dominio” da terra, quando interpretado na
perspectiva da alianca, € uma tarefa digna e de suma responsabilidade que faz do
homem o mediador da béncdo de Deus para todas as criaturas. Ele se torna o

custddio, o responsavel pela conservacéao e pelo crescimento do bem-estar do mundo
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a ele confiado. Portanto, Gn 1,28 tem um significado bem diferente da depredacéo da
criacdo empreendida pelo homem, por causa de um antropocentrismo exacerbado e
equivocado. A alianca de Deus com o homem se amplia para o universo inteiro. O
papel do protagonista humano deveria ser um sinal da béncéo de Deus para todo o
mundo criado. Esse fato é evidenciado também no relato de Noé e o dilavio que, no
conjunto do relato da criagdo, nos mostra a fidelidade de Deus na promessa de
conservacao da vida como expressdo historica da sua generosidade, onde resplandece
0 amor de Deus e sua fidelidade eterna.
Sob esta luz, 0 homem e 0 cosmo constituem parte, mais uma
vez, do Unico designio de alianca: o arco-iris € — nas préprias
palavras do Senhor a Noé — “o sinal da alianga que estabelego
entre mim e toda carne que existe sobre a terra” (Gn 9,17), a
alianca que instituo entre mim e vos e todos 0s seres vivos
que estdo convosco, para todas as geragdes futuras” (Gn
9,12). Embora tenha recebido dignidade e responsabilidade
particulares, 0 homem est& perante Deus como solidario com
toda a criacdo, chamado que ¢ a realizar o espirito da alianca
em seu relacionamento com o Criador bem como no

relacionamento com 0s outros homens e o universo inteiro.
(TH 216)

Ainda sob a luz da alianca, os trés primeiros capitulos de Génesis nao
devem ser lidos isoladamente. Eles formam um conjunto com os capitulos seguintes
da linhagem de ha-‘Adam (“o homem”: Gn 1-11). No entretecer das diversas
narrativas e genealogias o ser humano é visto em sua relacdo com Deus, com 0s
outros e com a natureza. A responsabilidade (capacidade de “responder a”) do
homem para com o Criador estd intimamente ligada a sua responsabilidade pelas

criaturas, pela comunidade humana e, entdo, pela “casa” que ¢ o mundo.

A respeito de Génesis 4, Forte afirma que, quando lido dentro da unidade
de Génesis de 1 a 11, nédo se pode considerar o trabalho humano somente do ponto de
vista negativo, como punicdo pelo pecado. As vérias formas de atividade descritas
em Génesis 4 continuam sendo iluminadas pela béncgdo expressa em 1,26-28, sendo

apresentadas como veiculos da sua transmissao.

Somente a interpretacdo trinitaria do antropocentrismo biblico pode

colocar o homem no seu verdadeiro lugar, ndo negando a sua importancia, mas
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caracterizando esse antropocentrismo como possibilidade de relacionamento.
Considerando-se a dimenséo relacional, 0 homem n&o deveria ser um déspota, mas o
guardido e amigo. Para isso ele foi posto na criacdo: para que seu relacionamento
com o mundo seja de comunhao e ndo de dominagao. Forte reflete que “em analogia
com a vida de relacBes da Trindade, o homem foi feito para amar e sd se realizara a
si mesmo se estabelecer com 0s outros seres humanos e com todas as criaturas
relacionamento de amor proporcional a cada uma delas” (TH 219). A partir do Novo
Testamento é possivel um caminho de superacdo de uma concepcdo bipolar que
tende entre a presenca e a atuagdo de Deus no mundo e a presenca e agdo do homem.
Segundo Forte, “a revelacdo do mistério trinitdrio ndo somente aprofunda e traz
inovacOes para a nossa visdo de Deus, mas altera também profundamente o nosso
modo de conceber o homem e seu relacionamento com a natureza” (TH 217), com os

outros homens e com o proprio Criador.

c. O homem: “quénose” e “esplendor” da Trindade

Bruno Forte afirma que “em nenhuma criatura o jogo de ‘quénese’ e
‘esplendor’ da Trindade ¢ mais manifesto do que no homem; poderiamos dizer que o
ser a imagem e semelhanca de Deus faz dele o lugar privilegiado do ‘esplendor da
quénose’ ¢ da ‘quénose do esplendor”” (TH 219). O homem ¢ “criatura capaz de
santificar o espaco atacando-o de dentro da dimenséo do tempo e, a0 mesmo tempo,
corporeidade em condicBes de dar espessura e concretizacdo a interioridade da
criacdo” (TH 268). E nesse jogo de interioridade e exterioridade em relacdo ao

Criador, 0 homem se mostra o0 mais realizado de toda a criagao.

O homem ¢, entdo, senhor do espaco e protagonista do tempo. Ele é
corporeidade que revela ou oculta as profundezas da alma. Ele é, também, espirito
que se expressa, esta unido ao corpo e com ele se comunica. O corpo humano néo é a
prisdo da alma mas € ela propria em ato comunicativo, na sua revelacdo exuberante,
é 0 espaco habitado pelo tempo, a exterioridade que transmite a iniciativa da

interioridade.
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Quénose do esplendor divino, enquanto exterioridade que
evidencia a alteridade e autonomia, diante do Criador, do
sujeito das decisdes espirituais, a corporeidade do homem é
inseparavelmente esplendor da quénose, forma em que “toma
corpo” a interioridade, espaco em que se irradiam a dimensao
do tempo como eco da eternidade. (TH 268-269)

A exuberancia propria do Pai na vida eterna e no ato da criagdo é
refletida no ser humano na sua capacidade de comecar a amar por meio de uma
decisdo consciente e livre. O homem pode fazer escolhas gratuitas, motivadas
somente pela sua vontade e sua inteligéncia. Tal exuberancia do ser humano é
expressao tanto da exterioridade do espago como da interioridade do tempo. Forte
afirma que: “a decisdo livre e consciente €, antes de tudo, evento do espirito, tomada
de posicdo no acontecer, gracas a qual o presente, carregado com 0 seu proprio
passado, se abre criativamente para o futuro” (TH 268). Ora, somente rompendo, a
partir de dentro, a exterioridade, a decisdo livre e consciente pode ser expressa, ser

comunicada na historia, agindo na corporeidade, transparecendo na mesma.

Gesto e palavra e, de modo especial, o rosto sdo a evocacao da alma tanto
como exuberancia secreta do mundo interior da pessoa, quanto como lugar da sua
comunicacdo. Entdo, contrariamente a concepcao dualista platdnica, o corpo ndo é a
prisdo da alma, ele é a propria alma na sua exuberante revelagdo, ele “é¢ o espago
habitado pelo tempo, a exterioridade que veicula a iniciativa da interioridade” (TH
268). Forte compreende, entdo, que a corporeidade do homem — como sujeito de
decisdes espirituais — é, ao mesmo tempo, esplendor da quénose e quénose do
esplendor divino, pois é exterioridade que evidencia a sua alteridade e a sua
autonomia diante do Criador. Entdo, qualquer gesto, “até um simples ‘copo d’agua’
pode abrir as portas da vida eterna (cf. Mt 10,42): no simples gesto de oferta — cheia
de toda a riqueza do espaco e, a0 mesmo tempo, evento do tempo vivido pelo
coracdo — pode revelar-se na criatura humana a imagem divina do Pai amoroso” (TH

269).

O homem, como criatura a imagem e semelhanga de Deus Trindade,
“reflete também a receptividade eterna do Filho, em cuja hospitalidade infinita ¢é

aceita a dadiva do ato criador: 0 homem ¢é capaz de receber amor com gratidao,
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deixar-se conquistar e modificar pelo outro, ser ele proprio habitaculo da dadiva, sem
por isso perder sua propria identidade” (TH 269). A pessoa humana ¢ constituida de
individualidade, singularidade e também de sua capacidade de se tornar tudo para
todos, que Ihe possibilita hospedar a diversidade no conhecimento e no amor, “o seu
ser racional, que lhe permite ‘compreender’ o outro e acolhé-lo no respeito da sua
alteridade” (TH 269). Tal receptividade se realiza na combina¢do de espaco e de
tempo, da exterioridade acolhedora, sinal e instrumento da acolhida interior e da
interioridade que anima a linguagem corporal da receptividade. O homem se
relaciona, acolhendo o outro com a sua corporeidade.
Somente se o outro for recebido como outro, como todo o
fardo pesado da sua alteridade, da qual forma parte
inseparavel a diversidade espacial e corporal, sua identidade
sera respeitada e mantida a diferenca, também no vinculo
estabelecido pelo encontro no conhecimento e no amor. O
acolhimento do coracdo é inseparavel do acolhimento com o
gesto, da comunicacdo exterior, visivel e corporal da
hospitalidade decidida no tempo pela alma: o olhar revela a
visdo interior que acolhe ou rejeita; o rosto deixa transparecer
0 espirito que se abre ou se fecha a chegada do outro; o corpo

demonstra o acontecimento da gratiddo ou da autoafirmacéo
inospitaleira. (TH 269)

A receptividade do ser humano une o esplendor a quénose do Filho,
exatamente como se manifestam na criagdo. Forte afirma que o homem ¢ “o
esplendor, enquanto essa obra irradia no tempo o reflexo do acolhimento eterno do
amor, gracas ao qual tudo foi criado” (TH 270). E a criatura humana ¢ também “a
quénose, enquanto este evento pessoal da gratiddo € significado pela pobreza e
determinacdo de ato, marcado pelas coordenadas do espaco e pela finitude da
corporeidade” (TH 270). Enquanto quénose do esplendor e esplendor da quénose, a
receptividade é corporeidade expressa na gratiddo do coracdo e interioridade que
reveste e qualifica o acolhimento. A receptividade, segundo Forte, “¢ espaco
habitado pelo tempo do consentimento e, também, tempo expresso na concretizacéo
da palavra e do rosto, capacidade de se deixar abracar e habitar pelo outro nas

dimensodes da exterioridade e do mundo interior” (TH 270).
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O homem é também imagem do Espirito Santo. Iniciativa e acolhimento
se unem na “reciprocidade das consciéncias, na capacidade que a pessoa humana
possui de ser, a0 mesmo tempo, sujeito e termo das relacGes de conhecimento e do
amor” (TH 270). O homem ¢ capaz de estabelecer vinculos de comunhao, de abrir-se
a novidade e as surpresas do outro e do advir do tempo e do espaco, da historia. O
homem foi constitutivamente feito para amar, desde sempre chamado a se

autodestinar ao Outro, a fim de se realizar, esta é a marca do Espirito.

A capacidade de estabelecer com o0s outros vinculos profundos de
reciprocidade e solidariedade sdo parte constitutiva da imagem de Deus, gravada
pelo Espirito no homem. Esta marca indelével do Consolador, “enquanto abertura
perene e dom de Deus, éxtase e sempre novo inicio do amor trinitario, faz da pessoa
humana o ser historico aberto no desenrolar da historia, inquieto no mais profundo de
si mesmo, até que nao repousar no seu supremo Outro” (TH 270). Também esta
forma da imagem divina, a reciprocidade, se realiza no entrelacamento de
interioridade e exterioridade, caracteristicas da pessoa humana. Forte sublinha que “a
interioridade da pessoa se comunica com o outro, investindo de dentro a
exterioridade do espaco, enquanto, por outro lado, é gracas a sua exterioridade que a
consciéncia do outro esta em condigdes de atingir, na reciprocidade, a nossa propria”
(TH 271). Por isso, todo encontro interpessoal se estabelece pela corporeidade,
transformando, a partir de dentro, o espaco numa dimensao do tempo, “veiculo da
reciprocidade das consciéncias. Por outra parte, também a abertura da interioridade

para o adveniente e para 0 novo precisa do espaco para realizar-se” (TH 271).

Para Forte 0s aspectos reais da imagem do Espirito Santo no homem, a
reciprocidade das consciéncias e 0 movimento de éxodo rumo ao futuro sdo quénose
do esplendor e esplendor da quénose “do Criador nesta obra de suas maos: a
interioridade do tempo e a exterioridade do espaco SA0 0S pressupostos
indispensaveis para a comunicacdo e a abertura do coracdo, mediante as quais se

concretiza no homem a imagem do Espirito criador” (TH 271).

Concluindo, segundo Forte, portanto, a pessoa humana, feita a imagem e
semelhanca da Trindade, como iniciativa amorosa, aceitacdo do amor e reciprocidade

amorosa, vive plenamente sua pertenca a exterioridade do espaco e a interioridade do
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tempo na unidade do seu ser. Neste sentido, Forte entende que o homem é uma
criatura de fronteira: autonomia do seu Criador, gracas a visibilidade da sua
exterioridade corpérea e possibilidade de adesdo e comunhdo com Deus gragas a sua

interioridade.

A modo de conclusao do segundo capitulo em que foi analisada a criagdo
como manifestacdo histdrica da Santissima Trindade, parece-nos que Forte elabora
uma teologia da historia coerente e segundo o modelo Trinitario, seguindo as

orientac6es do Concilio Vaticano 1.

Depois de ter refletido sobre Deus em si mesmo, este capitulo tratou do
Deus pro nobis, do Deus da revelacdo, que, por amor, se limitou no tempo, no
espaco, que nao hesitou em assumir a contingéncia humana com sua cultura e
linguagem. Deus arriscou-se a se revelar velando-se na opacidade das linguagens e

dos acontecimentos historicos. A tudo isso Forte chama de quénose.

A criacdo, portanto, é quénose da Trindade, mas €, a0 mesmo tempo, o
seu esplendor, pois exterioriza, de certo modo, a intimidade dos trés. Do nada e do
caos, os Trés divinos criam tudo e destinam a cria¢do toda, especialmente 0 homem —

feito & sua imagem e semelhancga — ao descanso sabatico, a vida com eles.

De toda a criagdo, 0 homem, feito a imagem e semelhancga de Deus, é 0
partner por exceléncia do pacto da alianca. E aqui que Forte estabelece as relacdes
entre 0 homem e a Santissima Trindade, explicitando esplendor e quénose no que

tange a cada uma das Pessoas divinas em relacdo ao ser humano.

Deus esta se tornando, no caminhar da elaboracdo desta tese, cada vez
mais humano. Até o ponto em que, no préximo capitulo, analisaremos o Mistério da
encarnagdo: mistério da assuncdo plena da criatura pelo Criador que, absurdo e

escandalo, segundo Paulo, por amor aos homens vive a morte na Cruz.
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I1I. 0 MISTERIO DA ENCARNACAO

Se a criagcdo é obra da Santissima Trindade por meio do Filho, segundo
Paulo (Col 1,14-20; Ef 3-23), ndo é possivel se falar da criacdo sem que o proprio

Mistério da encarnacao do Filho seja compreendido.

Optamos, neste trabalho, por ressaltar os aspectos da reflexdo de Bruno
Forte que levassem a compreender a sua visdo global de bondade e beleza — ética e
estética — em relacdo a Jesus Cristo. Assumindo o proprio estilo de Bruno Forte, ndo
separamos matematicamente o que é beleza e o que poderiamos classificar como
bondade, pois ambas estdo tdo intimamente entrelacadas que se confundem, muitas
vezes, no ser e no agir da pessoa. Isso se da também com Jesus de Nazaré, o Cristo

Senhor.

Para tanto, este capitulo esta dividido em trés itens, subdivididos, por sua
vez, em trés subitens. O primeiro deles tem o titulo “Jesus de Nazaré: ‘O mais belo
dos filhos dos homens’”. Os subitens tratardo do mistério da encarnacdo na légica
dos eventos historicos: a revelacdo que preconiza o advento da Beleza eterna; a
experiéncia do monte Tabor, em que a interioridade do Filho encarnado irrompe na
exterioridade, manifestando aos trés discipulos o resplendor da gléria de Deus; e,
finalmente, a Beleza que se revela no Verbum abbreviatum, pendente da Cruz, como

Amor completamente doado.

O segundo item traz o titulo “Jesus Cristo, sacramento do Pai”. Nele se
refletird sobre a sacramentalidade do préprio Filho que assume a carne. Sendo
exteriorizacdo da intimidade Trinitaria, o Filho se revela também como o esplendor
do Pai, que manifesta o Eterno Amor aos homens, aproximando-se deles,
comungando com eles, cuidando deles. Nesse sentido, Jesus Cristo, o Senhor, € 0

sacramento de Deus por exceléncia.

Jesus ¢, também, como se explicitard no terceiro item, modelo para o ser
humano. Para tanto, serd apresentada a op¢do fundamental de Jesus como nascida da

sua mais profunda interioridade e intimidade com o Pai. Essa liberdade adquirida na
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relagdo com o Pai serd a expressdo exteriorizada mais evidente da sua interioridade

que se manifesta como continuo éxodo: do Pai, de si, para 0 seio paterno novamente.

216



1. Jesus de Nazaré: “O mais belo dos filhos do homens”

Bruno Forte busca nos Padres da Igreja as imagens e 0s termos mais
adequados para falar da beleza do Filho encarnado. De Agostinho toma a imagem
das duas flautas: uma que toca o Salmo 45: “Ele ¢ o mais belo dos filhos dos
homens”; e a outra que toca Isaias 43: “nds o vimos: ndo tinha nem beleza nem
graca”. Ambas, embora com temas diferentes, tocam em perfeita harmonia, de modo
que no “homem das dores” se esconde o “mais belo dos filhos dos homens”. No

Amor Crucificado esta a beleza que salva.

Tomas de Aquino® afirma que a beleza é particularmente apropriada ao

Filho, pois compreende estes trés elementos que nele se encontram: a integridade, a

forma ¢ o esplendor: “Belo ¢, de fato, o fazer-se presente por inteiro no fragmento ou

mediante a propor¢do da ‘forma’, capaz de reproduzir no pequeno a harmonia do

inteiro (por isso, formosus é o belo!) ou através do cintilar no qual se encontram

arrebatamento e irrupcdo” (EEV 160). O conceito grego de perfeicdo e
correspondéncia com o perfeito no céu se encontra com a concepcao crista que

contempla o belo naquele que se nos esconde a face, o

infinito Bem que se entregou por nés na infinitude do

abandono (¢ significativo que o termo “belo” derive da

expressdao medieval bonicellum, que quer dizer “pequeno

bem”, “bem abreviado”...). No Filho, o todo habita no

fragmento, o infinito irrompe no finito: o Deus Crucificado é

a forma e o esplendor da eternidade no tempo. Sobre a Cruz o

Verbum abbreviatum — quénose do Verbo Eterno — revela a
Beleza que salva! (EEV 160)

Portanto, para Forte, a beleza do Filho, entretanto, ndo é a beleza da
“forma”, da harmonia das proporgdes, “¢ a beleza do excesso de amor, a beleza da
caridade que leva o Deus imortal a se fazer pobre e prisioneiro da morte”®. Para

Forte essa beleza é a beleza do siléncio da Palavra que morre na Cruz.

% Cf. AQUINO, T. Summa Theologiae, 19.39a.

% FORTE, B. A guerra e o siléncio de Deus. Comentario teoldgico na atualidade. S&o Paulo: Paulinas,
2004. p. 45.
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Para refletir com Bruno Forte sobre o Filho, dividimos este item do
terceiro capitulo em trés subitens. O primeiro se refere ao “Advento da beleza” ¢
retoma questdes ligadas a revelacdo. Forte, como sempre, apresenta-se critico em
relagdo a uma teologia de matriz “hegeliana” em que Deus se torna absolutamente
desvelado e acessivel ao conhecimento humano iluminado pelas luzes da razdo. Forte
trabalha por uma reflex&o que respeite a reserva de sentido tipica da Transcendéncia,

que ndo se resolve totalmente no tempo, na histéria.

O segundo subitem nos traz a experiéncia do Tabor, onde os discipulos
puderam participar e “ver” o Mestre transfigurado, resplendente. No Tabor, a
interioridade do Filho encarnado irrompe na exterioridade, o infinito se revela

magnificamente no fragmento.

O subitem seguinte, nos mostra a quénose vivida pelo Filho no evento
Pascal. Na Cruz o Amor Eterno se revela como a beleza que salva: no sinal da
fragilidade, da morte por amor, o Eterno se revela como a beleza que se doa

totalmente.

a. O Advento da beleza

Para Forte o “Deus que vem” apresenta a beleza da “exteriorizagdo”, do
“tornar-se carne” do Eterno Transcendente na sua ansia de encontro com a criatura,
para que ela também possa resplandecer, uma vez que esse encontro transforma a sua
vida e o seu coracao. “Este fulgor da Beleza € a vida nova do encontro com o Deus
vivo, que ndo toca apenas o externo, mas privilegia o intimo e o profundo e dele se

irradia, como transformando o receptor em fonte de luz” (PB 100).

Segundo Forte, essa beleza é a consequencia do encontro do homem com
o Criador que, a partir do interior, do intimo da pessoa a transfigura e faz com que
essa transfiguracdo se reflita na exterioridade. “Deus nos ama ndo porque SOMOS
bons e belos, mas assim o faz porque nos ama: ndo é a perfeicdo do humano que
merece o0 divino, mas é a superabundante gratuidade da luz divina que transfigura do

intimo também o humano fragil e humanamente inconsistente” (PB 100). Enquanto o
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homem ¢ transfigurado a partir de dentro, “a beleza do Eterno ndo faz concorréncia
com o humano, embora lhe exalte justamente a menos estética das qualidades: a

humildade receptiva, tinica capaz do ultimo abandono ao Outro...” (PB 100).

O homem, criado a imagem e semelhanca de Deus, esta a procura do seu
Criador, porque foi criado para ser partner da alianga com Deus. Também Deus esta
a procura do homem. E, para Bruno Forte, esse é o testemunho dos evangelhos de
Jesus: “o Deus que ele anuncia ¢ o Deus do Advento, o Deus que tem tempo para o
homem. E o Deus que vem: vindo uma vez, ele abriu um caminho, acendeu uma
esperanga, ainda maior da realizagdo plena” *. Por este motivo, o advento de Deus na
historia, na tradicdo cristd, € compreendido como revelatio, revelagdo. Forte
compreende a revelagdo como “um desvelar-se que se vela, um vir que abre o

caminho, um mostrar-se no retirar-se que atrai”*.

Essa concepcdo de Bruno Forte estd em evidente contraste com uma
teologia da “plena e total revelagdo”, desenvolvida nos ultimos séculos, e que
concebeu a revelacdo sobretudo como Offenbarung, isto €, abertura, manifestacéo
total. Nessa teologia o advento de Deus foi pensado como uma espécie de exibicao
sem reservas. “Deus teria se entregado completamente nas nossas maos: a historia —
dird Hegel — ndo € mais que o curriculum vitae Dei a peregrinacdo de Deus para se
tornar si mesmo. Com uma parddia feroz, Nietzsche afirmard que este ‘Deus se
tornou finalmente compreensivel a si mesmo no cérebro hegeliano’”®. Para Forte é
inaceitavel a reducdo de Deus ao mundo, como pretendeu a ideologia moderna, em

todas as suas formas.

Portanto, para Bruno Forte, ¢ “necessario libertar-se do mal-entendido
radical do conceito de revelacdo. Porque revelatio €, sim, um tirar o véu, mas é
também um esconder-se mais fortemente. Re-velare é também uma intensificagdo do

velare, um velar de novo™”. Para Forte, o advento de Deus nas nossas palavras e na

% FORTE, B. Ho cercato e ho trovato, p. 17. Traducéo da autora desta tese.
% Ibidem.

% 1dem 17-18.

% Idem 18.
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nossa carne € um revelar-se, mas é ainda mais um calar-se do Eterno: “revelando-se

Deus se vela. Comunicando-se se esconde. Falando se cala”®.

Forte retoma a categoria do Deus absconditus in revelatione — revelatus
in absconditate, tdo cara aos pais da fé da Igreja. Deus, dando-se a si mesmo, se
esconde ao olhar. “Deus ¢ aquele que, arrebatando o teu coragdo, se oferece a ti
sempre novo e distante. Deus! O Deus revelado e escondido! Este é o Deus do
advento”. Assim, para Forte, a revelacdo ndo pode ser ideologia, ndo pode ser visao

total. A revelagdo é palavra que abre os caminhos abissais do Siléncio eterno.

Desde as origens da fé cristd, Cristo ¢ reconhecido como “o Verbo
procedente do Siléncio” (Santo Inacio de Antioquia). Essa concepgdo esta presente
também no testemunho dos misticos. Sdo Jodo da Cruz em uma das suas Sentencas
do amor diz: “O Pai pronunciou a Palavra em um eterno siléncio, e ¢ em siléncio que

ela deve ser escutada pelos homens”.

O verdadeiro lugar e a origem da Palavra ¢ o Siléncio. No Novo
Testamento o Siléncio divino ¢ chamado de Pai. “O Pai gera a Palavra, o Filho. E nos
acolheremos a Palavra se, ao escuta-la, a transcendermos para o Siléncio da sua
origem™®. Forte, reconhecendo a Palavra que se revela, entretanto, convida a
subversdo, a voltar para o Siléncio, pois, segundo ele, “obedece verdadeiramente a
Palavra aquele que ‘trai’ a Palavra, que ndo fica parado na letra, mas ruminando a

Palavra, a escava para entrar nos sentidos do Siléncio™**.

E, no Siléncio da interioridade original, o coracdo pode descobrir o fulgor
da beleza do “Deus que vem”. Cristo se revela, assim, “o lugar supremo do advento,
onde, de uma vez por todas, a Beleza veio para resplandecer em todo o seu fulgor
salvifico” (PB 99). Com as palavras de Evdokimov, “o belo surge como um
relampago da misteriosa profundidade do ser, da interioridade que testemunha a

relagdo intima entre corpo e espirito. A natureza ‘ordinata’, ‘deificata’ faz ver a

% 1dem 18-19.
% 1dem 19.
199 1 dem 19-20.
1% 1 dem 20.
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Beleza de Deus através da face humana do Cristo”®. Segundo Forte, o primado do
advento divino se realiza em todas as esferas da criatura, primeiramente em nivel de

sua constituicao e esséncia.

b. O Tabor

Forte compreende a beleza como exteriorizacdo da interioridade. O
evento do Tabor, onde Jesus aparece transfigurado, fazendo com que os trés
discipulos vivam uma experiéncia antecipada de paraiso, é uma riqueza da tradicéo
iconografica da Igreja oriental. E a iconografia oriental a oferecer a melhor

explicitacdo desse evento.

Para a tradicdo contemplativa do Oriente, € a luz divina que ilumina tudo.
A luz “tabdrica” guia a contemplagdo teologica. A luz que irradia do Tabor, ¢ a luz
da transfiguracdo, de Jesus que exterioriza a sua condicédo cristica, messianica, onde
0 obscuro caminho do tempo € iluminado pelos esplendores da beleza que irradia do
alto e que s6 o olhar da fé pode reconhecer. Forte afirma que “nesse tipo de
conhecimento teoldgico a contemplacdo precede e nutre a via especulativa, a
experiéncia mistica é fundamento da atividade intelectual, a doxologia pervade e

plasma o exercicio do logos” (PB 91).

Nessa concepgdo, ndo ¢ o conhecimento que cria a luz e a “vé”. Ao
contrario é a luz proveniente do alto que permite a visdo da verdade e da beleza
originarias, permitindo ao homem a participa¢do na visdo do olhar divino: “A luz
taborica ndo é apenas o objeto da visdo, mas também sua condicdo [..] E a
transformacdo do homem em luz, e a visdo através do olhar divino ao qual todo

homem ¢é associado, quando Deus se olha em nos™%,

102 E\VDOKIMOV, op. cit. p. 39. apud FORTE, PB 99.

1% EVDOKIMOV, P. N. La teologia della bellezza. Il senso della bellezza e dell’icona. Roma:
Paoline, 1971, p. 269s. apud FORTE, PB 94.

221



Portanto ¢ somente nessa luz que tudo adquire “seu verdadeiro lugar e
seu sentido pleno: a vocacdo e a missdo do homem, o encontro com o Deus que
salva, a antecipacdo taborica oferecida pelo icone, ndo sdo sendo aspectos e
momentos dessa visao totalizante da luz que vem do alto...” (PB 95). A luz do Tabor
¢ a revelacdo da presenga do Eterno, como atesta Jodo: “Eu sou a luz do mundo;

quem me segue ndo caminha nas trevas, mas terd a luz da vida” (Jo 8,12).

Forte cita uma antiga tradicdo rabinica, que apresenta Ad&o revestido de

luz (‘or’, em hebraico: alef — vav — resh). Segundo essa tradi¢ao, o pecado ofuscou a

luz. Esta teria se escondido para encobrir a pele do homem decaido (em hebraico

pele é ‘hor’, ayn —vav — resh, que acrescenta a ‘or’ de “luz”, somente uma espiral

inicial). E segundo esta mesma tradicdo, quando o Messias vier, sua pele cedera

novamente lugar a luz. Assim, o novo Addo serda um Adao de luz. Segundo Forte é

isso que acontece no monte da Transfiguracdo: “O seu rosto brilhou como o sol e
suas roupas ficaram brancas como a luz” (Mt 17,2).

No Tabor, portanto, Jesus se manifesta como o0 novo Adao,

resplandecente de luz, que habita o novo jardim de Deus.

Nesta légica a Transfiguracdo se nos oferece como a porta da

beleza que salva: ‘Senhor, é bom ficarmos aqui. Se queres,

vou fazer aqui trés tendas: uma para ti, outra para Moisés e
outra para Elias’ (Mt 17,4)”. (EEV 18-19)

A teologia de Bruno Forte vé& o mistério da encarnacdo indissoluvelmente
ligado ao mistério pascal. Por isso, afirma que, desde o momento em que Deus
entrou em nossa histéria, isto €, com a encarnacdo, até a realizacdo quendtica
suprema desse ingresso, o mistério pascal, o visivel hospedou o invisivel sem
apreendé-lo. Esse processo é comparado a habitacdo das palavras dos homens pela
Palavra de Deus e de seu Siléncio. Assim, o invisivel revela-se no visivel: “Quem me
vé, vé o Pai” (Jo 12,45; 14,8-9). Portanto, pode-se dizer que a imagem faz parte da
esséncia do cristianismo do mesmo modo que a palavra, eis a justificativa para a

liceidade do icone, ja sancionada no Il Concilio de Niceia (787).

Esplendor e quénose, interioridade que irrompe na exterioridade,
portanto, estdo indissoluvelmente ligadas na historia da revelacdo de Deus, o Eterno

Transcendente — Criador de tudo — a sua criatura, chamada a comunhdo com Ele.
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Nessa dialética da revelagdo, onde o invisivel se oferece como manifestado e velado,

ao mesmo tempo, pelo visivel, a Palavra se diz e se cala na linguagem dos homens.

O documento conciliar Orientalium lumen privilegiou a manifestacdo de
Deus, acentuando, com isso, uma das duas possibilidades contidas na propria forma
da autocomunicag¢ao divina: “O Ocidente gravita misticamente em torno da Cruz [...].
O Oriente [...] em torno da gldria de Deus, que triunfa sobre o sofrimento e a
morte™'®, Nesse sentido, em todas as suas expressdes, o Oriente se apresenta como
vigia ciumento, como testemunha obstinada da luz que vem do alto. A iconografia é
altissimo e eloquente sinal disto. Assim, “o Todo habita o fragmento com a forcga de
uma doagdo originaria: a0 homem compete conhecé-lo, acolher sua presenca

misteriosa, deixar-se iluminar pelo paradoxo do minimo Infinito” (PB 98).

c. O evento Pascal

A reflexdo de Bruno Forte ndo dissocia o mistério da encarnacdo do
Filho do mistério pascal, embora essa compreensdo parta do mistério da Paixao,
Morte e Ressurreicdo de Jesus Cristo. A auto-revelacdo de Deus, lida a partir do
mistério da Cruz, é a plenitude da historia do Deus Uno-Trino que, incansavelmente,
busca estabelecer uma alianca com o ser humano. A Cruz, como um enorme
holofote, ilumina todo o processo revelatorio de Deus cujas raizes se encontram na

historia e na cultura do povo de Israel.

O evento Pascal é o ponto de partida de uma reflexdo que abrange muito
mais do que um momento cronolégico. Entra-se na dimenséo kairoldgica da historia,
onde o “tempo”, mais que o correr dos dias, dos anos, dos séculos, é acontecimento
eterno e, por isso mesmo, esta “fora do tempo”. Neste sentido, pode-se referir ao
“todo” do tempo, re-significando, fecundando o correr dos grdos de areia da

ampulheta.

%% 1dem p. 203. Apud ibidem.
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Essa compreenséo, entretanto, para as primeiras comunidades cristas era
um paradoxo que precisava ser explicitado, primeiramente no proprio ambiente

judaico e, depois, especialmente no contato com a cultura greco-romana.
qual a relagdo existente entre este homem Jesus, proclamado
Senhor e Messias, e 0 Deus dos Pais? Afirmar que o
Humilhado s6 havia atingido a condi¢do divina do Cristo
esperado com a Pascoa era certamente mais toleravel para a

mentalidade hebraica do que reconhecer essa condigéo divina
no humilde Nazareno. (JN 115)

No contexto quendtico da Cruz, em que a revelagdo aparece em sua
plenitude, Forte vé as relacbes pericoréticas da Trindade Imanente acontecendo nas
tramas da historia, do tempo — Trindade Econémica — como movimentos de saida, de
chegada, de acolhida: “éxodo” e “advento”. Ai acontece o encontro do ser humano
com o Outro-outro, em que sdo recuperados todos os sentidos perdidos. A Cruz torna
concreto o amor do Criador pela sua criatura, eis 0 horizonte proposto pela fé crista

para dar as raz0es da sua esperanca.

A fé em Cristo continua sendo, diante da decadéncia da razdo totalizante
e do non sense, diante da nostalgia de sentido, uma proposta vélida que se funda no
triplice éxodo que caracteriza a vida do Verbo na carne. A Cruz apresenta-se como
uma espécie de sacramento da historia humana, revelado na morte de Jesus Cristo,
trazendo em si uma pergunta de sentido fundamental. O Filho a assume a partir do
momento da Encarnacdo. Portanto, pode-se dizer que a quénose, desde entdo, € parte

integrante da sua miss&o.

Assumir a Cruz significa ficar abandonado, longe de Deus, na companhia

dos pecadores. Por isso, Forte afirma que

E a hora da morte em Deus, do abandono do Filho pelo Pai
[...] acontecimento que se consuma na entrega do Espirito
Santo ao Pai e possibilita o supremo éxodo do Filho na
alteridade do mundo, o seu fazer-se maldicdo na terra dos
amaldicoados por Deus, para que estes em companhia dele
possam entrar na alegria da reconciliacdo pascal. (AEC 65-
66)
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Experiéncia extrema de éxodo, a entrega do Filho na cruz é a suprema
revelacdo do Amor Trinitario proclamado no siléncio. A Palavra enviada pelo Pai
faz-se siléncio absoluto. O Amor-Palavra, nascido do siléncio do Pai, volta ao Pai no
absoluto siléncio: siléncio do Pai, siléncio do Espirito Santo, siléncio do homem. E
“¢ precisamente nesse abandono que se revela o amor maior: na morte de Cruz o
Filho assume o siléncio da morte para leva-lo consigo na vitéria da Pascoa”. Bruno
Forte dird, entdo que “a morte da Palavra abre o acesso a Palavra eterna da vida, a

essa morte da morte que € ressurrei¢do da Palavra abandonada” (AEC 54-55).

Como sempre, para Bruno Forte, o evento Cruz na vida de Jesus de
Nazaré e da Trindade, é uma resposta concreta ao ser humano que também vive a
dura ambiguidade do abandono, da traicdo, da dor, do sofrimento, da morte, fruto do
pecado do homem. Por isso, o tedlogo proclama: “cremos no Deus que se fez
pequeno, abandonado por nos, o Deus que ndo quer dar-nos medo, mas se mostra a
nds com a ternura e a fraqueza do infinito amor. [...] A cruz nos mostra a face da
Trindade, como a do Deus que ¢ amor!”*® Um Deus que sofre pelo homem, por isso

tem tudo a ver com o homem:

Concluimos assim, com Bruno Forte, uma rapida visdo da Beleza do Mistério
da Encarnagdo do Filho. O cristianismo entende que, desde o inicio da historia da
alianca de Deus com o homem, a vinda do Filho na carne, na histéria dos homens
estd sendo anunciada e preparada. O Advento da Beleza nos coloca diante mistério
do todo que resplandece no fragmento. Sinal concreto da beleza resplandecente do
Filho encarnado na experiéncia dos discipulos é a manifestacdo que se deu no Tabor.
Embora seja um relato pds-pascal, essa pericope também pode compreendida como
preparagcdo para 0S eventos sucessivos da paixdo morte e ressurreicdo de Jesus, o
Senhor. E € justamente na Cruz, que o Verbum abbreviatum, Amor completamente

dado se revela como a beleza que salva.

1% FORTE, B. Introdugéo a fé. p. 21.
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2. Jesus Cristo, sacramento do Pai

Jesus Cristo é o sacramento do Pai por exceléncia. Ele torna a

Transcendéncia imanéncia na histdria e leva o homem até o Eterno.

A principio, a ideia de “sacramento” ndo havia sido cogitada para esta
tese, mas com o decorrer da pesquisa ela se tornou imprescindivel, pois permite a
compreensdo da irrupcdo da interioridade na exterioridade. Entdo, a analise

sacramental, na reflexdo de Bruno Forte, abriu caminho legitimamente.

Neste item analisaremos Jesus Cristo, como o Filho de Deus e esplendor
da sua gldria, uma vez que torna visivel, exterioriza, de certa forma, a interioridade

do Deus Trindade, tornando acessivel a nés a intimidade do Deus cristao.

Jesus, o Filho, é também o belo Pastor. Esta imagem foi privilegiada em
relagdo a outras por ser pouco explorada e porque Forte, na Via della Bellezza
(Morcelliana 2007), fez uma linda meditagéo sobre a mesma, retomando conceitos
estéticos de Agostinho e Tomas de Aquino. Neste sentido, pode-se pensar que o belo
Pastor € uma espécie de sacramento do cuidado pastoral para a Igreja de hoje. A
parte teoldgica lanca luzes para os desafios do mundo e da evangelizacdo, dando
pistas oportunas.

No terceiro e ultimo item tratamos exclusivamente de Jesus Cristo como
sacramento de Deus. Ele assume, como se vera, um duplo papel: ser sinal de Deus
para 0s homens e sinal dos homens para Deus. Nessa dindmica, pode-se dizer, como
Sao Paulo que ndo h& mais divisdo, separacdo, pois em Jesus Cristo 0 mundo de
Deus tornou-se acessivel ao mundo dos homens e os homens puderam chegar a

Deus.
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a. Jesus Cristo, o Filho

Jesus Nazareno, Cristo Senhor, apresenta-se como o Filho de Deus Pai. A
essa conclusdo chegam os primeiros cristdos a partir da prépria histéria do homem de
Nazaré que, no Novo Testamento, apresenta-se sempre em relagdo ao Pai: “Quem me
vé, vé o Pai” (Jo 12,45; 14,8-9).

Desde o inicio, as comunidades cristds compreendem Jesus Cristo como
homem e como Deus. Forte lembra que “[...] o Filho ¢ sempre relativo ao Pai, torna-
se evidente que, com respeito aquele que € principio e fonte, Amor eternamente
amante, seja ele procedente, gerado, eternamente amado: ele é o Filho, a Palavra do
Pai” (TRH 104).

Bruno Forte evidencia o fato de que a teologia da pré-existéncia do
Verbo encontra a sua fundamentacdo na contemplacdo do evento Pascal,
compreendido como plenitude da revelagdo divina pela comunidade cristd, e
“convida a passar da densidade da historia da revelagdo, em que apareceu a graga do

amor divino por nos, a historia eterna desse mesmo amor” (TRH 103-104).

Na historia essa compreensdo teve de enfrentar desafios ingentes, até o
Concilio de Calcedbnia (451) em que as duas naturezas de Jesus Cristo'® séo
compreendidas e apresentadas para o fiel cristdo como sinal da proximidade e do
amor do Pai pelo Filho e pelo homem, tornado filho no Filho (Cf. Ef 1,3-14; Rm
8,29; 1Jo, 3,1, Jo 1,12).

A compreensdo da pré-existéncia do Filho pressupde a unidade e a
distincdo dele em relacdo ao Pai. A autoconsciéncia de Jesus que se reconhece como
Filho e o seu reconhecimento de Deus como Pai, sdo o ponto de partida para a
afirmacéo da distingdo entre as duas pessoas da Santissima Trindade: a fonte-origem
e 0 procedente-originado. O Filho tem consciéncia que procede de Outro, que €é
Amado por Outro, que esse Outro é a fonte e a referéncia de todo o seu existir. Dele
o Filho Amado tudo recebe com gratiddo. Forte afirma que “o que caracteriza o

Filho, pode, por conseguinte, ser identificado no seu “nascer de outro”, na filiagao: se

1% Humana e divina, segundo os mais antigos Credos das Comunidades Cristas.
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no Pai reside a manancialidade do amor, no Filho € posta a receptividade do amor”
(TRH 104).

A geracdo do Filho revela-se como processo eterno de amor, como
processo de eterna entrega de si que o Pai faz gratuitamente ao Filho. Este processo
“caracteriza-se ulteriormente através de dois aspectos, entre si indissoluvelmente
unidos: isto é, distincdo e superacdo do distinto, alteridade e comunhao,
diferenciagdo e unidade” (TRH 106).

A Palavra de Deus é Deus mesmo. Como Palavra, Deus vai ao encontro
do homem e, em Cristo, chama a sua criatura a comunhdo consigo. Ora, enquanto
Palavra, Cristo ¢ também Sacramento, nele Palavra e Sacramento coincidem: “ele é o
Verbo saido do Siléncio; Ele é o sinal vivo da graca na Sua humanidade plena e
verdadeira; Ele é a fonte da vida, da qual escorre o dom divino no cora¢do dos
homens” (PIS 18). E essa unidade em Cristo, da Palavra e do Sacramento, estdo
analogamente unidos também na Igreja: “o anuncio da Palavra de salvagdo e a
celebracdo dos sacramentos da vida sdo dois momentos incindiveis do unico
processo da redencao pelo qual a existéncia humana encontra o Senhor Jesus e nEle

tem acesso ao mistério da graca que liberta e salva” (PIS 18).

“Em Jesus o Filho eterno se fez homem, a gloria de Deus se tornou

visivel a nos” (PIS 15).

b. O Pastor Belo

A justificacdo do titulo deste subitem € a importancia sacramental da
figura do Pastor para as primeiras comunidades. Neste sentido pode-se dizer que
Jesus, o Filho, ¢ a exteriorizacdo da bondade e da beleza de Deus em relagdo a todos
aqueles com quem estabelece relacdes. Poder-se-ia também evocar as imagens da

Eucaristia e do servico, da diakonia, j& abordados em outros topicos.

A autora desta tese ficou particularmente interessada pelo segundo
capitulo de um pequeno livro de Forte editado pela Morcelliana em 2007: La via

della bellezza, cujo titulo é repeticdo daquele do livro. Forte ja havia apresentado, no
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capitulo anterior, Cristo como o “Pastor belo”, afirmando que 0s nomes da beleza
“remetem todos ao mistério. Eles mostram como a beleza seja a via da procura de
Deus, espaco para o seu advento, evento do seu dom” (VB 27). O dado evangélico
confirma isto e leva 0 homem a descobrir na beleza, verdadeira, um caminho para se

encontrar com o Deus de Jesus.

Forte evidencia o fato de que o Pastor, que recolhe as ovelhas na unidade
do Seu rebanho, é apresentado no Evangelho como o belo Pastor: ¢ oy 6 kodog
(cf. Jo 10,11). E, para os cristdos, essa € a marca distintiva da beleza que salva: o
Pastor belo cuida das suas ovelhas, pastorei-as, procura pelas perdidas, correndo
risco de vida, recolhe-as no aprisco seguro, alimenta até mesmo as gordas para que
ndo se tornem ‘““feias”, magras... As ovelhas reconhecem a sua voz e somente a ele

respondem. Ele, por sua vez, as chama cada uma por nome.

(13

Retomando Agostinho, para Forte, a beleza nao ¢ algo, ¢ Alguém: “o

Unico que se deve amar acima de tudo porque ¢ a fonte e o apice do amor” (VB 34).

Aqui a beleza aparece como um caminho de ek-stasis e de retorno: ela atrai com

lacos de amor. O movimento da beleza é, portanto, movimento de amor, pertence ao

que Agostinho chama de ordo amoris, € o0 mundo do belo. Tanto do ponto de vista

subjetivo quanto objetivo, a beleza pertence ao ordo amoris, pois se pode dizer que
tudo aquilo que € belo vem da Trindade e por ela é atraido.

E esta atracdo pela beleza Gltima, é este amor que inspira

todo o movimento da criacdo ao Criador: a beleza do Amor

infinito que apareceu em Jesus Cristo suscita 0 amor da

beleza, que de degrau em degrau faz o homem interior

percorrer 0 caminho que leva a alegria em Deus que é tudo

em todos. A via da beleza se revela, assim, como a via de

Deus, e por isso como a via da salvagdo e da verdade: na

beleza tudo é unificado, tudo justificado no seu ultimo
sentido. (VB 37-38)

Neste sentido, esta nocdo de beleza ndo estd em oposicdo & sabedoria
grega, mas ela é assumida e superada: a harmonia das formas € a chave de leitura,
mas € 0 movimento de transcendéncia que ultrapassa tudo levando a experiéncia da

beleza eterna do Deus Trindade-Amor.
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Num mundo a procura de sentido, marcado pela desarmonia e pela
fragmentacgéo, as implicagOes pastorais desta ideia de beleza podem levar a duas
atitudes: propor a mensagem cristd em toda a sua beleza, e viver e testemunhar a
beleza da comunhdo. Forte afirma que “enquanto anincio e dom do amor que supera
todo conhecimento, o Evangelho é oferta de beleza: Jesus Cristo ndo é somente a
verdade e o bem, ele ¢ a beleza que salva” (VB 39). Segundo Forte, “neste sentido, a
vida da beleza se oferece como pastoralmente fecunda para aproximar os homens do
Deus de Jesus Cristo e sustentar o compromisso da Igreja a servico da verdade” (VB
39). Este belo Pastor ¢ a boa nova, o Evangelho vivente, “por isso a beleza do Seu
amor ¢ por exceléncia a forga da evangelizacao” (VB 39). Assim, a Igreja se torna o
lugar do esplendor da comunhdo, a liturgia é o lugar onde a ordem e a disciplina
garantem a beleza, onde céu e terra se encontram, e a identidade profunda da Igreja

peregrina no tempo nasce e se manifesta.

Agostinho intui a teologia do amor crucificado mas serd Toméas de
Aquino a desenvolvé-la. Assim Forte aprofunda o tema com o Aquinate: “o seu
ponto de partida é a beleza que habitou, de uma vez por todas, um tempo, um lugar,
um fragmento, que é a carne do Verbo. E ali que o Belo se ofereceu sub contraria
specie” (VB 44). Esta meditacdo sobre a beleza é construida “a partir do fragmento
que € o Filho Jesus Cristo, verbum abreviatum da inteira revelagdo de Deus” (VB
44).

A beleza, entdo, € composta pela integritas, pela proportio e pela
claritas. A integritas esta relacionada com a perfectio enquanto realizacdo plena.
Para Forte, “no Verbo encarnado é a totalidade do mistério divino que se revela, a
natureza divina que se torna acessivel na pessoa do Filho que assumiu a natureza
humana” (VB 45). A proportio agostiniana continua a valer aqui, mas ela é
completada pela claritas, “segundo a qual a beleza ndo é somente forma [...] mas
também luminosidade, fulgor, esplendor: belo é propriamente o rosto do Filho feito

carne, Verbum abbreviatum do Verbum aeternum” (VB 46).

Assim, Bruno Forte busca as implicagOes pastorais desta concepcao
tomista do belo. E conclui que se fazem presentes duas urgéncias: “o primado da

caridade como ‘forma eclesial’, e o anuncio da esperanca fundada na promessa da
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beleza, ja experimentada mesmo se ndo plenamente atingida” (VB 49). E continua o

Tedlogo:
Nada como o amor que se entrega & morte pelo outro revela a
beleza que vem de Deus: por isso, a beleza lida a luz do belo
Pastor contesta a miopia da falsa beleza, e por isso a beleza
auténtica é evitada muitas vezes. O belo é transformado em
espetaculo, é reduzido a bem de consumo, de modo que seja
exorcizado o seu exigente desafio e 0s homens sejam
ajudados a ndo mais pensar, a fugir da fadiga e da paixao pelo
verdadeiro, para se abandonarem ao imediatamente

desfrutavel, calculado com o Unico interesse da consumacgao
imediata”. (VB 49-50)

Forte evidencia o fato desta via cristolégica levar a uma experiéncia da
beleza como algo sempre novo, mesmo quando parece impossivel, pois “revela o
mistério do amor capaz de vencer a dor e a morte, mistério de um infinito bem que se
faz pequeno, se ‘abrevia’, para se doar aos ‘sem Deus’ e atingir a todos os
abandonados pelos homens” (VB 50). E um amor louco, transgressor, que leva a
pratica de uma caridade humilde. Um amor que pode fazer da maxima distancia
maxima proximidade. Assim, “ ‘o pequeno bem’, o bem contraido do Verbo

abreviado por nds, torna belo e salvifico tudo o que pertence a pequenez do tempo”
(VB 51).

A lgreja, portanto, serd vista como Ecclesia charitate formata, que se
realiza no dom até o fim, demonstrando que é verdade e amor, caridade para com o
préximo e confissdo de fé. Assim, o amor aos menores é 0 motivo mais convincente
da credibilidade do andncio cristdo. E esse testemunho da beleza através da caridade
e do compromisso pela justica e pela paz é o melhor andncio da esperanca que nao

desilude ninguém.
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c. Jesus Cristo, sacramento de Deus

“O Senhor do céu e da terra se faz a nossa medida, para nos levar a sua

medida sem medida” (PIS 10-11).

Ora, isso somente poderia acontecer se Deus se mostrasse de algum
modo compreensivel e “sensivel” para o ser humano. O Deus cristdo assume, assim,
0 desafio de se encontrar com 0 homem, tornando-se homem. O Criador assume

totalmente a criacdo, tornando-se criatura. Deus assume 0 corpo.

Para Bruno Forte, esse fato traz dignidade ao corpo. O corpo deixa de ser
simplesmente o “carcere da alma”, ¢ tocado pela graca divina. O corpo, porém,
precisa de sinais, gestos e palavras visiveis, perceptiveis e audiveis, por isso, a
“salvacao dirigida somente a alma, todo desprezo do corpo e das suas exigéncias
estdo fora do cristianismo, que &, por exceléncia, a religido do encontro historico e

"’

sacramental com Deus!” (PIS 11). Forte afirma que isso ¢ tdo comprometedor que
pode-se dizer que “sacramento” é o advento de Deus na corporeidade, pois “toda a
historia da salvacdo, enquanto comunicacgdo da vida divina ao homem nos sinais do
tempo e do espago, € a histéria do envolvimento de Deus com a corposidade da nossa
historia” (PIS 11). Todas as esperangas e as resisténcias, e os arrojos € os medos Sao
verdadeiramente assumidos pelo Eterno que toma corpo na historia para se

comunicar a nés e nos atrair a si.

A “visibilidade” da Palavra constitui o Verbo como Sacramento: “Em
Jesus o Filho eterno se fez homem, a gléria de Deus se tornou visivel a nos” (PIS
15). Ora, visibilidade (ou sensibilidade) do invisivel é justamente a definicdo de
“sacramento”. Enquanto exuberancia da interioridade na exterioridade, o Sacramento
¢ o lugar privilegiado do encontro do homem com Deus. Em Jesus Cristo, “o
adorador supremo do Pai, que revela ao mundo a sua vocacdo Ultima, o seu destino
mais profundo, orientando decisamente a abertura do coracdo humano para a sua

unica, possivel realizacdo plena e definitiva: o encontro com Deus” (PIS 17).

Para o cristdo, segundo Bruno Forte, “reconhecer em Jesus Senhor o
‘sacramento originario’ significa, antes de mais nada, confessar que nEle nos ¢

oferecido o dom supremo do Pai, a certeza de um amor, que autoriza a confiar
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sempre na impossivel possibilidade de Deus” (Rm 8,31-34: se Deus é por nds, quem
sera contra nds?) (PIS 16).

Bruno Forte afirma que na pessoa de Jesus Cristo “o mundo de Deus ¢ o
mundo dos homens se encontraram sem divisdo e separacdo, mas também sem
confusdo e mudanga” (PIS 15), segundo as categorias do Concilio de Calceddnia
(450). “Por isso Jesus Cristo ¢, por exceléncia, o lugar do encontro com Deus, o
‘sacramento originario’, que expressa ¢ realiza na forma mais alta a alianga dos
homens com o Pai: Néo existe, de fato, outro sacramento de Deus além de Cristo
(Sto. Agostinho, Epist. 187,34)!” (PIS 16).

Sacramento de Deus para 0 homem, Forte compreende que Jesus Cristo é
também sacramento do homem para Deus, pois, “enquanto o Verbo encarnado ¢
verdadeiramente homem, ele introduz no mistério mais intimo da divindade a
realidade do mundo humano inteiro” (PIS 16). Assumindo a humanidade na propria
carne, Cristo Jesus ¢ o sacramento do mundo, ¢ “aquele no qual o éxodo da condicao
humana atinge o coracdo do Eterno, ndo somente na provisoriedade do tempo
presente, mas também como antecipacdo da promessa da gloria futura” (1Cor 15,
23s.28) (PIS 16). “Sacramento de Deus, sacramento do homem, Cristo € em si
mesmo a alian¢a de dois mundos, Aquele em que o céu e a terra se encontraram”
(PIS 17). Em Jesus Cristo temos “a alianga em pessoa: abertura de um mundo ao
outro, Ele é a subversdo e a salvacdo do mundo humano por parte do mundo de

Deus. Jesus Cristo € a graca em pessoa!” (PIS 17)

Em Cristo, Deus se revela como o Deus para nés e conosco, revela-se
como Deus amor que sai de si para se comunicar a0 homem e estabelecer com ele
uma alianca. “Em Jesus ressuscitado a humanidade ¢ admitida para morar no Eterno,
tornada capaz de sair de si para reencontrar-se em Deus” (PIS 17). Forte observa que
sendo sacramento do éxodo humano e do advento divino, Jesus Cristo, a Palavra
eterna feita carne, realiza todas “as dimensdes do sacramento: o Senhor Jesus é o
reconciliador, em quem a vida eterna de Deus escorre na histéria e a historia que se
abre a gloria” (PIS 17-18). A fé crista reconhece em Cristo 0 sacramento originario,

pois ele exprime e realiza a inteira economia sacramental.
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A fé crista reconhece, pois, o proprio Cristo como sacramento originario,
uma vez que Ele exprime e realiza na mais alta forma a inteira economia
sacramental. Assim, pode-se dizer, com toda a Igreja, que Jesus Cristo é o

sacramento de Deus por exceléncia.
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3. Jesus Cristo: modelo para 0 homem

Bruno Forte sublinha a importancia do fato de o Filho ter assumido a
carne, no Mistério da encarnacdo. O Filho, aceitando ser homem entre os homens,
assume todas as limitagBes da historia: ter nascido homem macho, num pequeno
lugarejo da Palestina, dominada pelos romanos, ha dois mil anos atras, a cultura do

povo judeu, suas riquezas e seus preconceitos.

E evidente, para Forte como para tantos te6logos e misticos, que Jesus
Cristo € um modelo a ser proposto e a ser seguido pelo ser humano. A histéria da
teologia e da mistica j& o propde, desde o inicio do cristianismo. Bruno Forte faz uma
releitura desse modelo proposto, tornando-o verdadeiro e apetecivel para o0 homem

de hoje.

Neste item serdo analisados, para tal, a questdo da opc¢ao fundamental de
Jesus, nascida da profundidade da sua interioridade vivida em intima relacdo com o
Pai. A partir dessa opcdo livre, percebe-se, nos relatos biblicos, o quanto Jesus de
Nazaré se apresenta como homem livre e libertador. Essa liberdade é a expressao
externa da sua interioridade. Como homem livre, Jesus é, acima de tudo, livre de si
mesmo e de possiveis miopias que Ihe sdo propostas. Entdo ele se apresenta como o

homem do éxodo: éxodo do Pai, éxodo de si mesmo, éxodo para o Pai.

Continuemos a nossa caminhada nos passos de Jesus de Nazaré, o Cristo

Senhor.

a. A opg¢ao fundamental de Jesus: interioridade”’

Se Jesus Cristo pode ser apresentado como modelo para 0 homem sera
necessario explicitar, por quanto possivel, a sua op¢do fundamental, nascida na
profundidade da sua interioridade. Forte apresenta dois episodios da vida de Jesus

que confirmam a importancia da sua opcdo fundamental: as tentagcdes que sofreu no

107 Cf. FORTE, JN 242-250; EEV 24-32.
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deserto ap6s o batismo, antes do seu ministério publico e a agonia vivida no jardim

do Getsémani.

Para as primeiras comunidades, essas duas pericopes eram a Crux
interpretum na histéria da reflexdo cristd. A pericope da tentacdo no deserto,
especialmente, se tornou uma pedagogia exemplar para os homens, numa
interpreta¢do que levava pouco em conta o mistério da encarnacdo: “o Senhor deu
aos homens o exemplo de como superar a provacdo, mas sem que ele mesmo fosse
na verdade” (JN 246) tentado, pois era necessario salvar a sua perfeicdo. Forte,
porém, insiste em encontrar uma outra explicacdo que ndo esta eivada das ideias

docetistas.

Em Lucas 22,38, encontra-se 0 termo peirasmds = tentacdo; também
Hebreus, em varias passagens, relembra o “mistério” das tenta¢des no deserto. Além
disso, no tipico estilo midrashico, o povo de Israel também sofreu no deserto:
caminho da libertacdo da escravidao no Egito para a terra prometida. Segundo Forte,
para a comunidade primitiva este episddio apresenta uma escolha real e decisiva que
recapitula toda a histéria da salvacdo. Chegou, portanto, a hora da plenitude da

salvacao.

A comparacdo entre os textos dos quatro evangelhos pode levar a
conclusdo de que a narracdo ternéria das tentacdes sdo um recurso linguistico para
expressar uma Unica tentacdo. Forte lembra a tentagdo que “seduziu o primeiro Adao:
a confianca em si proprio e no poder do mundo, em vez da confianca em Deus e na
sua ‘fraqueza’ (JN 248). Esta ¢ a alternativa radical diante da qual também Jesus se
encontrou: o “eu” soberano ou Deus. Jesus percebe essa encruzilhada decisiva e

escolhe a obediéncia ao Pai, apelando para as Sagradas Escrituras.

Forte sublinha o fato de Jesus dizer “ndo” aos apelos do seu tempo, pois
ele ndo busca o consenso facil, nem pretende satisfazer as expectativas dos homens,
pelo contrario, ele as subverte. Jesus, num ato de soberana liberdade, escolhe o Pali,
escolhe a obediéncia a Deus e a renuncia aos seus desejos, pois a obediéncia a si
mesmo implicaria na negacdo de Deus. Jesus ndo cede a forga da evidéncia, a atracdo
da eficacia imediata: ele cré no Pai com certeza inabalavel e pretende realizar o seu

designio, por mais obscuro e doloroso que este se lhe apresente. Na hora da tentagéo
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radical, Jesus se afirma livre de si mesmo, livre para o Pai e para os outros, livre na
liberdade do amor: nele, Servo incondicionalmente obediente, a escala da obediéncia

profética atinge o ponto mais elevado.

Lucas escreve mais: o diabo afastou-se dele para voltar no tempo fixado
(Lc 4,12). Indicio de que a vida de Jesus foi perpassada por tentacdes repetidamente.
E, repetidamente, ele vai conquistando, cada vez mais, a liberdade, como Filho do

Pai amoroso.

No Getsémani, momento final do seu caminho, acontece ainda uma vez o

momento da decisdo: a sua vontade, o afastamento do calice do sofrimento, ou a

vontade do Pai. A opcdo é sofrida, Jesus chora, mas se entrega nas maos do Pai,

entregando-se aos soldados que o procuram, ap6s a traicdo de um dos seus. No

momento em que Jesus confirma o “SIM” da sua liberdade, entrega-se totalmente nas
méos do Pai.

O “Sim” de Jesus brota do amor sem reservas: sua liberdade ¢

a liberdade do amor! Na hora suprema ele escolhe de novo o

dom de si, coloca-se nas maos do Pai com uma confianca

infinita e vive a sua liberdade como libertacéo, liberdade de si

mesmo para o Pai e para os outros (cf. Mc 8,35), a

capacidade de arriscar tudo por amor, a audécia de quem da
tudo. (JN 250)

Sao nesses mistérios da vida de Jesus que a sua opg¢do fundamental se
torna evidente. O amor é o fundamento da opcéo e da liberdade de Jesus: ele é livre
porque escolhe o amor, escolhendo o amor ¢é livre e se torna cada vez mais capaz de
optar pelo amor. Fazendo isso, Jesus “da testemunho de que ninguém ¢ tdo livre
como aquele que esta livre da propria liberdade em razdo de um amor maior” (JN
250).
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b. A liberdade de Jesus: interioridade expressada na

exterioridade

Em Jesus, tanto a opcdo fundamental pelo amor e a liberdade tanto para
fazer essa opc¢do quanto o fruto dela sdo evidentes nos evangelhos. A interioridade,
entdo, irrompe na exterioridade de uma vida livre e relacionada aos outros e ao

Outro. Sendo um homem totalmente livre, ele pode propor a liberdade aos outros.

Forte inicia a sua reflexdo a respeito, partindo do estilo de vida de Jesus:
pobre e em livre e constante relacdo com os pobres. Jesus mesmo é pobre: ndo a
“pobreza passiva, isto ¢, a miséria que alguém sofre e que ¢ vista, em toda a historia
de Israel, como escandalo e castigo de que a pessoa deve libertar-se (cf. Dt 15,4)”
(JN 253). A pobreza de Jesus é voluntaria, é expressdo da liberdade radical e da
confianca incondicional no Pai: € exterioridade que irrompe da profundidade da sua
interioridade. “O mistério de sua pobreza é, pois, mistério de um amor gratuito e
total, que ndo se detém diante da resisténcia e da recusa. Esse amor maior deu

sentido, unidade e forca a sua vida, e lhe encheu o coracdo de gratiddo por seu Pai”

(IN 253).

A pobreza, vista por Bruno Forte como fruto da escolha livre e radical de
Jesus pelo amor, faz dele o homem da alegria, “cheio de admiragdo e agradecimento

pelo dom da fidelidade sempre nova do Pai” (JN 253).

Forte sublinha também a liberdade de Jesus em relagdo com o mundo
social e politico do seu tempo. Na Palestina sob 0 dominio do Império Romano, ha
muitos grupos mais ou menos poderosos, opressores ou oprimidos, conformados com
o0 sistema ou revolucionarios, que tentavam encontrar o seu lugar. Muitos deles
estavam ligados as antigas tradicdes de Israel — como os essénios, que buscavam uma
maior radicalidade de vida — outros simplesmente buscavam o préprio interesse
sendo coniventes com os dominadores — como os saduceus. Muitos esperavam 0
Messias anunciado, outros se encontravam ja desiludidos e sem esperancas. Em todo
caso, com maior ou menor énfase, muitos estavam insatisfeitos e buscavam solucGes
para os problemas resultantes do dominio romano. “Jesus ndo satisfaz as expectativas

de quem queria uma acdo de mudanca imediatamente eficaz; em sua liberdade, ele
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ndo teme colocar-se em outro plano, ndo confundir o Reino de Deus com um dos

tantos possiveis reinos daquele mundo” (JN 259-260).

Forte sublinha o fato de que, entre esses varios grupos, Jesus circula e
ndo se compromete com nenhum. Afirma o tedlogo que “a liberdade do profeta
Galileu impede-o de tornar-se escravo de qualquer sectarismo e de todo legalismo:
ele vive no meio do povo, misturado com a massa dos pobres e dos pecadores, numa
solidariedade serena e libertadora” (JN 260).

Até mesmo em relacdo ao Batista Jesus se mostrou completamente livre.
Reconhece a grandeza de Jodo a ponto de aceitar o seu batismo, mas supera as suas
perspectivas pessimistas e apocalipticas, anunciando feliz e serenamente a

misericdrdia do Pai que se realiza através dele préprio.

Nem mesmo 0s grupos heréticos como os samaritanos e galileus sédo
desprezados por Jesus. “A liberdade do Nazareno ¢ mais forte do que essas
acusacOes e ndo se detém diante delas, antepondo a tudo as exigéncias do anuncio do
Reino a todo homem” (JN 262). E atitude idéntica Jesus manifesta em relacdo aos
marginalizados, pobres e fracos. Todos: publicanos, pecadores, prostitutas, cegos,
leprosos, “endemoninhados”, sdo acolhidos pelo Nazareno e ele ndo se furta a

participar dos seus banquetes.

Em Israel partilhar a refeicéo é sinal de profunda comunhdo. “Aceitando
sentar-se a mesa com pecadores e marginalizados, o0 Nazareno mostra-se totalmente
livre dos preconceitos que afetam as relagdes sociais do seu tempo” (JN 263). Jesus

anuncia que veio para 0s pecadores, 0s pobres e os doentes.

Destaque especial deve ser dado as relagcdes de Jesus com as mulheres.
No mundo hebraico a mulher é subordinada ao homem: esta a seu servico como
esposa e como mée. Jesus acolhe homens e mulheres sem distingdo, chegando a
escandalizar inclusive os seus proprios discipulos. “Diante do Reino que ha de vir, o
profeta Galileu anula as discriminacdes que recaiam sobre a condicdo feminina de
seu tempo, e a todos, homens e mulheres sem diferenca, abre as portas da nova
criacdo” (JN 264).

Forte sublinha ainda a liberdade de Jesus em relacdo a propria tradigédo

religiosa de Israel. No tempo de Jesus, a religiosidade de Israel se expressa no templo
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e nas sinagogas, respectivamente, lugar do sacrificio e lugar da leitura e estudo da
Palavra, da Lei. Jesus frequentou e respeitou a ambos. Fez leituras na sinagoga e ha
relatos de sua acdo no templo. Entretanto, nos relatos das comunidades primitivas,
Jesus aparece proclamando também uma profunda liberdade de ambos: na Sinagoga
faz uma releitura de Isaias (Lc 4,18-19), referindo-a a si mesmo, que desagrada aos
doutores da lei e aos fariseus. Sobre o templo, fala da sua destruicéo e reconstrugéo
em trés dias, expressando o que se atuaria em seu proprio corpo. A moral da halaka,
a torah oral, Jesus chega a se colocar radicalmente contra. O Nazareno lembra que 0
sébado foi feito para 0 homem e ndo o homem para o sabado: é preciso colocar em

primeiro lugar a pessoa e o olhar amoroso para com ela e ndo um preceito.

Para Forte, essas atitudes expressam a liberdade radical de quem
confronta e avalia todas as coisas somente em relacdo ao Deus Vivo que vem. A
posicdo de Jesus em seu relacionamento com a tradigéo religiosa de Israel revela a
sua opcao fundamental: ser livre por amor. O Nazareno é livre na mais total
dedicacdo ao Pai, em forca da qual pode viver a relatividade de tudo o que é menos

do que Deus.

c. 0 éxodo: paradigma para o homem'®

Bruno Forte se coloca ao lado da Cruz, do Amor crucificado e
abandonado para compreender a Trindade em sua relagdo profunda em si mesma e
com o homem. Jesus crucificado e abandonado na Cruz, simbolo de toda distancia,
de todo sofrimento, de todo pecado, de toda incompreensao, de toda rejeicao, de toda
necessidade ndo aplacada, é o centro da fé cristd. A partir da Cruz e do Amor
crucificado, o ser humano pode saber-se amado e pode compreender a extensdo com

que pode amar:

Para a fé cristd, ¢ o grito da hora nona — iluminado pelo
anuncio jubiloso de Pascoa — que traspassa o fechamento

198 Cf. também FORTE, B. Ho cercato e ho trovato. Con i Magi alla ricerca della verita verso
I’incontro con Dio. Cinisello Balsamo: San Paolo, 2005, p. 12-16.
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totalizante de um mundo sem Deus, deixando irromper no
tempo pentltimo a iminéncia soberana do Ultimo. Cristo
crucificado e ressuscitado € o lugar em que o Outro veio
declarar-se — e calar-se — para nds: por isso 0 encontro com a
palavra da Cruz liberta e muda o coracéo e a vida. (AEC 46)

Como dito anteriormente, a partir da experiéncia de Jesus morto e
ressuscitado, os primeiros cristdos fardo uma leitura renovada e plena de sua pessoa.
O Ressuscitado é também o Crucificado, pois nele ainda sdo visiveis os sinais da
Paixdo e da Cruz. Ora, esta descoberta serd a mola mestra do movimento que
historicamente dard inicio ao cristianismo e marcara a propria histéria da
humanidade, assinalando o paradigma do abandonar-se, do sair de si, do entregar-se,

como constitutivos do ser de Deus e, portanto, do cristéo.

A pergunta “por que muda t&o radicalmente a existéncia dos discipulos a
experiéncia do encontro com o Ressuscitado?” (TRH 29), Forte responde que “a
ressurreicdo e a cruz, momentos da histdria profética do galileu, sdo entendidos como
atos em que sobre ele e por ele interveio o “Deus de Abrado, de Isaac ¢ de Jaco, o
Deus de nossos pais” (At 3,13)” (TRH 29). E a presenca do Pai e a sua iniciativa no
Espirito que “se oferecem como fundamento e origem supremos tanto da identidade
na contradicdo entre o Crucificado e o Ressuscitado, quanto da identidade na
contradicdo que dela dimana entre os homens velhos do medo e da negacdo e 0s
homens novos do testemunho até o dom da propria vida” (TRH 29). Por isso, a fé das
origens nos diz que a Pascoa se torna também historia nossa, porque é a historia

trinitaria de Deus.

A encarnacdo, a vida de Jesus entre os homens do seu tempo, na
Palestina, a sua paixd3 e morte na cruz levam a uma leitura midrashica da
experiéncia fundante do povo de Israel: o éxodo. Exodo ndo é somente a historica
“fuga” da escravidao do Egito, mas o €xodo de si mesmo vivido pelo povo, vivido
por cada ser humano... Em ultima analise, é o0 éxodo vivido pelo préprio Deus. O sair
de si que, na Trindade Imanente, se apresenta como gozo infinito na histéria se
revela sofrimento infinito, em consequéncia da primeira experiéncia de

distanciamento assumida como opgdo solitéria pelo ser humano.

241



Bruno Forte evidencia esse éxodo — humanamente assumido pelo Filho
encarnado — como éxodo amoroso, e paradigma também do éxodo divino na sua
missao de revelacdo do Amor Eterno ao ser humano. O Filho vive um triplice éxodo:
éxodo do Pai (exitus a Deo), no mistério da sua encarnacdo; éxodo de si mesmo
(exitus a se), em toda a sua vida terrena, especialmente na Cruz; e éxodo para o Pai
(reditus ad Deum), na sua filial entrega incondicionada ao Amor:

O horizonte da fé cristd se funda [...] sobre o triplice éxodo
que caracteriza a vida do Verbo na carne: éxodo do Pai
(“exitus a De0”); o éxodo de si mesmo (“exitus a se”); e o
éxodo para o Pai (“reditus ad Deum”). E esse triplice éxodo
que vem quebrar o circulo fechado da razdo ideoldgica
niilista e, de modo geral, a prisdo de um mundo sem Deus: e
é a luz desse éxodo que se pode compreender em toda a sua
profundidade a revelacdo que Jesus faz do Pai e do Espirito
Consolador e, portanto, a boa-nova do Deus Trindade,
histéria eterna do amor que se oferece também as outras

religibes como a plena autocomunicacdo da vida divina.
(AEC 47)

O paradigma exodal é explorado por Bruno Forte como caracteristica de
Deus-Trindade e como centro da espiritualidade e da mistica cristd. O exitus a Deo é
o proprio Siléncio originante que, de si sai para que a Palavra exista, que de si vai ao
encontro da Palavra. O Verbo que sai do Siléncio do Pai representa “em pessoa o
éxodo de Deus de si mesmo por nosso amor” (AEC 49). “Sair” ¢ o verbo que
constitui 0 modo préprio do amor trinitario. A origem do amor é saida graciosa em

direcdo ao outro.

A encarnagéo, entendida como éxodo do seio do Pai para a contingéncia
do tempo e da histéria, € marcada, por sua vez, pelo exitus a se, a que o Verbo
encarnado se submeteu, tornando-se homem. Exodo significa opgo livre de quem
escolhe exclusivamente o amor: “Tendo amado os seus que estavam no mundo, até o
fim os amou” (Jo 13,1). Esse €xodo radical mostra que “a existéncia do Filho na
carne ¢ totalmente uma existéncia acolhida e dada” (AEC 57). Ora, “tendo vindo do
Pai por amor aos seres humanos, Jesus vive o éxodo de si até o gesto supremo, o
abandono da Cruz. E o caminho da sua liberdade: aceitando existir para Deus e para
0s seres humanos, o Nazareno é livre de si de maneira incondicionada, livre para
amar até o fim” (AEC 57).
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Bruno Forte apresenta Jesus como o prototipo do homem livre, como
“aquele que fez a opgdo radical por Deus, livre de si, livre para existir para 0s outros
em um éxodo de si sem retorno, vivido até a obediéncia suprema da Cruz” (AEC 57-
58). Esse sair de si, porém, ndo é simples deixar-se para tras, descomprometido “nao
ser”. E sair de si em direc&o a. E sair para ir ao encontro do outro, qualquer que seja

esse outro, numa atitude de plena abertura e liberdade para ser acolhido ou rejeitado.

O reditus ad Deum, isto €, o sair de si para ir ao Pai, 0 éxodo sem
retorno, simbolizado pela entrega radical, total e livre, uniu a morte na Cruz ao
evento da Ressurrei¢do, embora este ndo fosse exigido como prova do amor filial:
“livre, sem reservas, ele vive o éxodo de si para o Pai e para os outros até a solidao
extrema do abandono da Cruz” (AEC 61). A ressurrei¢do ¢ o coroamento do éxodo
que o Filho vive, na carne, deste mundo para o Pai, para a gloria de onde procedeu
para 0 mundo. Assim, o Cristo, Senhor da vida, testemunha a alteridade de Deus em
relagdo a0 mundo, a0 mesmo tempo em que, com a ressurreicdo, a comunhéo de
Deus com 0 homem se torna completa, definitiva reconciliagdo. O éxodo para o Pai é

0 icone da realidade Ultima de todos os homens e de toda a criagéo.

Para Bruno Forte o Unico modo de o cristianismo ser provocador no atual
contexto é que os cristdos deem razdo da prdpria fé, vivendo e atuando num mundo
em mutacdo, “tornando-se lugar da irrup¢do e de presenca do Outro” (AEC 106).
Para ele, 0 homem de hoje ndo procura mais por uma ideia abstrata, mas busca
coeréncia e testemunho. O Gnico modo de o cristdo prestar um servico a sociedade
atual é com o seu modo de existir e ser, isto é, apresentar-se como o testemunho

coerente de um encontro com uma Pessoa que da sentido a toda a sua vida.

Convicgdo da prépria fé, vivida coerentemente, e humildade sao
pressupostos do discipulo que ndo tem a presuncdo de “possuir” a verdade, mas de
estar a servigo da mesma, como mensageiro do Amor: “isto determina uma peculiar
caracterizacdo da propria vida de fé, vivida ndo na presuncdo da posse, mas na
consciéncia da humilde e sempre nova necessidade de se engajar a servi¢co da
verdade, e fazé-lo ndo com aventuras individuais, mas na indispensavel comunhéo da
Igreja do amor, suscitada e nutrida pelo Espirito” (AEC 107). Esta vocag¢do ao

servigo, faz com que fé e historia se articulem e que a Trindade seja reconhecida
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“como origem, guardid e patria do mundo, seio transcendente e adordvel, no qual
vivemos, n0s movemos e somos, e no qual por isso € necessario inspirar da maneira

mais concreta as nossas obras e os nossos dias” (AEC 107).

Para isso, antes de mais nada, o discipulo e seguidor de Jesus Cristo,
sabendo-se profundamente amado, coloca-se naturalmente no coracéo da Trindade.
Saber-se no seio do Siléncio amoroso do Pai € o segredo de quem se coloca no lugar
teologico do Filho, “somos filhos no Filho” (cf. Rm 8,15-17; Gl 4,4-7, etc.). Assim
fazendo, o discipulo assume o seu desafio que sera viver a vida do Filho: totalmente
no coracdo do Pai, imerso no Siléncio, em éxodo de si mesmo para “ouvir” o
Siléncio original:

os crentes em Cristo sdo chamados antes de tudo a po-lo no
centro do coracdo como sentido das suas vidas, qualificando-
se como discipulos do Unico, revelado nele, apaixonados
pela verdade do Deus vivo, que liberta e salva. Tal como o
Filho viveu o seu éxodo do Pai, ficando totalmente imerso no
Siléncio da origem e relacionando tudo ao Outro, da mesma
forma quem responde ao seu convite: “Vem e segue-me!” ¢é

chamado a viver escondido com Ele em Deus (cf. Cl 3,3).
(AEC 109)

O éxodo de Deus (exitus a Deo) vivido na fé, significa a consciéncia de
tudo receber das maos do Pai e a op¢ao da entrega e do abandono total de si “a sua
verdade e ao seu amor, no seguimento de Jesus [...]. E este éxodo que nos faz livres
de n6s mesmos, livres das seducbes da posse e da busca obsessiva de segurancas

humanas” (AEC 110). Quem saiu do seio do Pai dele — origem de tudo — traz tudo.

O segundo éxodo vivido por Jesus Cristo é o &xodo de si mesmo (exitus a
se) para anunciar o amor do Pai na livre opcdo da entrega de si até a morte na Cruz.
Como Jesus, os cristdos sdo convocados a se fazerem servos por amor. E Forte
sublinha que “hoje mais que nunca, nesta época de soliddes e de renlincia a amar,
que é muitas vezes o tempo caracterizado pelo niilismo da pés-modernidade” (AEC
112). Os cristdos “anunciam Cristo sobretudo vivendo o éxodo de si mesmos sem
retorno, seguindo o exemplo dele, solidarios especialmente com os mais fracos e 0s

mais pobres dos seus companheiros de caminhada, dos quais Ele se fez proximo”

(AEC 112).
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A caridade torna-se, portanto, o sinal coerente da solidariedade cristd. O
sair de si para ir ao encontro do outro pressupde perceber as suas necessidades,
angustias, at¢ mesmo as mudas solicitagdes para, mais que “dar” algo, “dar-se”
generosamente: “faz-se necessaria a audacia de gestos significativos e inequivocos
de caridade no seguimento daquele que foi abandonado na morte por nos, gestos que
déem credibilidade ao anuncio da palavra e o encham da profundidade do divino

siléncio daquele que ¢ o Amor fontal” (AEC 113).

O discipulo percebera que sair de si, numa atitude de éxodo sem retorno,
¢ a realizagdo da sua propria liberdade no amor: “tal como o amor divino é motivado
somente pela alegria irradiante de amar, assim também a caridade do discipulo é
tanto mais verdadeira e digna de crédito quanto mais rejeita o calculo e o interesse

egoistico e se efetua sem reserva no éxodo de si sem retorno [...]” (AEC 114).

No mundo poés-ideoldgico, pds-moderno, o discipulo de Jesus Cristo que
viveu 0 éxodo de si sem retorno, até a morte na Cruz, é testemunha do sentido da
vida e da histéria. Amante da Patria vislumbrada, o discipulo, como o Filho

encarnado, é chamado a entrega total, confiante nas promessas do Pai:

O que se lhe pede é que ame a Patria vislumbrada com a
ressurreicdo de Jesus e esteja pronto a pagar o preco da
fidelidade a ela na cotidiana tarefa de fazer o que é
penultimo: s6 assim podera ser testemunha da esperanca para
0s outros. E necessario que os cristdos resgatem plenamente a
paixao pela verdade revelada em Cristo, em quem se funda da
maneira mais verdadeira o seu testemunho de peregrinos em
demanda da Patria. Amar a verdade significa ter os olhos
fitos no cumprimento das promessas de Deus realizadas
naquele que deu a vida e ressuscitou por nés, e estar prontos a
pagar o preco por essa verdade em todo comportamento.
(AEC 115-116)

O comprometimento com o Reino e a coeréncia de vida fara do discipulo
testemunho crivel da esperanca futura. E essa ndo é espera paciente do que possa
advir na historia, sem participacdo comprometida, mas é a esperanca que se revela
como dom do alto, como antecipac¢ao, como futuro de Deus acontecendo no presente,

no coragdo da historia.
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Para Bruno Forte a esperanca, virtude teologal, ndo anula o rosto humano
da esperanca: “as esperangas humanas, porém, devem ser verificadas atraves da
ressurreicdo do Senhor, que de um lado sustenta todo empenho auténtico de
libertacdo e de promocdo humana, e do outro contesta qualquer absolutizacdo de
metas terrenas” (AEC 116). Isto pode tornar o discipulo até mesmo incodmodo e
inquietante mas jamais instrumento do poder de morte, jamais refém de um
individualismo espiritualista, onde o egoismo se torna prisdo solitaria. O éxodo,
percebido e vivido pelo discipulo, no éxodo de Jesus para o Pai, faz dos cristdos
estrangeiros e peregrinos neste mundo, ndo alienados, mas profundamente
comprometidos com a justi¢a, com a paz e a salvaguarda da criacdo. Assim, pode-se
dizer que, “participando do triplice éxodo do seu Senhor, a vocagdo do cristdo € ser

um crente, um enamorado, um esperangoso” (AEC 117).

Assim, pode-se concluir que Jesus — o Filho encarnado — como
sacramento do Pai, oferece um rosto belo, transfigurado, onde a interioridade
irrompe como beleza esplendorosa e bondade fulgurante. Assim, Cristo é o
sacramento do Pai, por exceléncia, mostrando-nos o Seu rosto transcendente,

amoroso que se volta para todo homem, para cada homem.

E dessa beleza e dessa bondade esplendorosa que atinge integralmente o
ser humano que a ela se abre que o homem pode compreender-se como filho e
espelhar-se no Filho para a sua realizacdo plena. O modelo que Jesus Cristo
apresenta para a humanidade é o de um homem em intima relacdo com Deus,
totalmente livre e libertador, que vive o éxodo como Unica possibilidade de

existéncia: éxodo de Deus, éxodo de si, éxodo para o Pai.
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Conclusao da Il Parte

A titulo de conclusé@o desta terceira parte, pode-se recordar o caminho
percorrido como caminho que, a partir do mistério da encarnacdo, busca

compreender a revelagdo da bondade e da beleza de Deus.

Em primeiro lugar, foi necesséario estabelecer que Deus é esse que se
mostra bom e belo. Entdo, analisar as Pessoas do Pai, do Filho e do Espirito Santo
nos revelaram que beleza e bondade provem do amor dos Trés divinos que se amam

e amam a sua criatura sem arrependimentos, sem reservas.

O Pai, que € origem do amor, se mostra como o Siléncio do qual nasce a
Palavra do seu amor. O encontro amoroso do Pai e do Filho gera o Espirito de amor,
o0 vinculum caritatis que, além de uni-los entre si, une 0s homens uns aos outros e

estes aos Divinos Trés.

O Filho, por ser Palavra do Pai, é irradiacdo da beleza e bondade da
origem do amor. Essa bondade e essa beleza aparecem de modo estupendo na hora
da Cruz, evento da rejeicdo do amor por parte dos homens e da entrega suprema de si

por parte de Deus.

A criagdo, como um todo, manifesta, portanto, a Trindade Santa,
trazendo em si mesma as marcas do amor divino, visiveis especialmente no ser
humano, capaz de se abrir e se relacionar amorosamente com o outro-Outro. Obra da
Santissima Trindade toda, a criacdo esta destinada a repousar no seio dela, no sdbado

da comunhdo de Deus com a sua criatura.

O Deus-Trindade, infinito e eterno amor, €, entdo, aquele que, do caos e
do nada, cria tudo, especialmente o ser humano com gquem deseja estabelecer um
pacto de alianca pela vida. Por isso, essa revelacdo se da no tempo e no espago: na
historia, onde a quénose e o esplendor do amor se manifestardo, especialmente no

evento da Cruz.

O ultimo item deste capitulo apresentou o homem Jesus de Nazaré, o
Cristo Senhor ressuscitado pelo Pai, como sacramento de Deus e modelo para todo
ser humano. Deste o inicio do cristianismo, Ele tem sido apresentado como modelo a

ser seguido. E os seus discipulos assim o fizeram e o fazem até hoje. Seguir a Cristo
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significa viver como ele viveu: completamente livre para ser libertador. Essa
liberdade advem da vivéncia continua do éxodo: éxodo do Pai, éxodo de si, éxodo

para o seio do Pai.

Enquanto sacramento de Deus, Jesus Cristo continua vivo e presente na
sua Igreja: comunidade dos amados, por isso seguidores e anunciadores do mestre.
Enquanto sacramento por exceléncia, isto &, sinal visivel, histérico de Deus, Jesus
Cristo nos remete a continuacao historica de si mesmo que € a Igreja. Assunto da IV

parte a seguir.
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QUARTA PARTE:
A IGREJA, SACRAMENTO DE CRISTO

Cristo é sacramento do Pai, a Igreja é sacramento de Cristo.

E importante ter presente esta sequencia, para que nio haja mal-
entendidos, para que ndo se comece a pensar, Como ocorreu em tempos idos da
historia que a Igreja, por ser instituicdo divina, pretendesse ter necessariamente nas

suas médos tanto o poder temporal quanto o religioso.

A Igreja é sacramento de Cristo. Neste sentido, assim como o Cristo
anunciou o Pai, estava sempre em relacdo ao Pai, obedecendo-lhe, cumprindo a
missao pela qual foi por Ele enviado, até o fim: a morte na Cruz, assim a Igreja é
sacramento de Cristo. A Ele deve se dirigir, contemplar, seguir 0s seus passos

humildemente e anuncia-lo a todas as criaturas, como Ele mesmo ordenou.

Nesta parte serdo abordados os temas relativos a esta pertenca, sequela e
missdao. Em primeiro lugar, sera tratada a questdo da comunhdo. Questdo
controvertida, pois ha ainda, infelizmente, muitos modos de se compreender e viver a
chamada comunhdo. N&o entraremos nas contradi¢cdes do termo e da vivéncia, mas
nos limitaremos somente a apresentar os fundamentos teoldgicos da Igreja,

sacramento de Cristo.

O segundo capitulo aprofundard os sacramentos da Igreja. Enquanto
sacramento de Cristo ela também instituiu 0s seus sacramentos, na sequella Christi,
para ser, no mundo, sacramento, isto &, sinal visivel do amor do Filho que assumiu a
carne e viveu a histdria dos homens. Ai veremos também toda a bondade e beleza do

ser sacramental da Igreja e da celebracédo e vivéncia dos seus sacramentos.

O terceiro capitulo entrard especificamente no ethos eclesial, pois é a
partir dai que a vivéncia e a acdo da Igreja como sacramento de Cristo se

desenvolvem na histdria dos homens.
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I. IGREJA COMUNHAO

A Igreja, icone da Santissima Trindade, é chamada a viver a realidade do

seu ser: a Comunhao.

Infelizmente, a controvérsia em que este termo € usado e abusado
desvirtua o seu sentido mais original e verdadeiro. Ha quem veja a comunhdo como
uma uniforme aceitacdo daquilo que é imposto ao grupo de fiéis por alguém em
nome proprio, em forca da propria autoridade ou capacidade de seducéo, ou, 0s mais
fracos, utilizando a forca assertiva da hierarquia — de Roma?. Outros acreditam que
basta que o grupo esteja no mesmo espaco fisico para que a comunidade esteja unida.
Outros, ainda, especialmente nas novas experiéncias de grupos “privilegiados” pela
presenca do Espirito Santo, a alegria alienada do estar juntos é confirmacdo do ser

comunidade e do viver a comunhao.

H& outros pensares e outros modelos de Igreja que ndo citaremos por
falta de tempo e espaco e também porque ndo interessa a nossa pesquisa.

A Igreja sacramento de Cristo é comunidade no tempo, na histéria. E,
embora atravessando as vicissitudes proprias da historicidade, ela vem do alto, do
coragdo da Santissima Trindade. E essa a reflexdo proposta por Bruno Forte e que
analisaremos a seguir: a Igreja nasce do amor trinitario, portando segundo o modelo
desse amor; ela é sacramento verdadeiro de Cristo; por isso mesmo, 0s sacramentos
propostos pela Igreja sdo sinais da bondade e da beleza do encontro de Deus com 0s

homens nos caminhos do tempo.
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1. Segundo o modelo trinitario

E das relacbes humanas que nasce a comunidade dos homens, a exemplo
da comunidade Trindade, e especialmente a comunidade crista: a Igreja. O ser para o
outro, sem reservas, sem residuos de arrependimentos é a reciprocidade vivida como

comunhdo, lugar teolégico-mistico da permanéncia dos filhos de Deus-Trindade.

O Concilio Vaticano II, com a categoria “Povo de Deus” apresenta um
novo modelo de Igreja, onde a base de unidade da participacdo € o batismo e nao
mais a hierarquia. Logo, todos os batizados s&o Igreja, independentemente do
ministério que possam exercer na mesma. Alids, cada ministério é compreendido

como servico ao povo de Deus e ndo mais como privilégio pessoal.

Nessa linha, Bruno Forte reflete a eclesiologia do Vaticano. Neste item
serdo analisados 0s subitens referentes a Igreja como historicizacdo do amor
trinitario, embora instituicdo de homens, por isso mesmo, intimamente ligada ao
modelo trinitrio onde a comunhdo das pessoas as leva a plena realizacdo, nao

obstante ela ndo esteja isenta de pecado e manchas.

A Igreja, como historicizacdo do amor trinitario é a comunidade dos
amados. Filhos no Filho, os discipulos seguidores do mestre sdo chamados a viver a

comunhd&o que os Trés Divinos vivem.

E porque comunidade de amados, seguidores do Mestre, a Igreja €
também missionaria. O seu ser missionaria ndo ¢ uma opc¢do, € uma caracteristica
ontoldgica. A missionariedade da Igreja é sinal de maturidade da mesma e mandato

do préprio Cristo Ressuscitado.
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a. Algreja: historiciza¢ao do amor trinitario

O Concilio Vaticano Il traz a novidade da proposta de uma retomada da
teologia trinitaria, depois de 1.600 anos de “esquecimento” da verdade do dogma'®.
O tedlogo Yves Congar chega a dizer que, antes do Concilio, na teologia catolica
havia a predominancia de um certo “cristomonismo”. A concepgao de Igreja, com o
Concilio, sofre uma saudavel re-impostacdo, fundamentada na Santissima Trindade.
Pode-se ver essa reviravolta jA& no primeiro capitulo da Lumen Gentium, a
constituicdo sobre a Igreja, que resgata a profundidade da teologia trinitaria. A Igreja

é: De unitate Patris et Filii et Spiritus Sancti plebs adunata (S. Cipriano).

Para Forte, a Igreja é, portanto, Ecclesia de Trinitate, ndo simples fruto
da iniciativa humana ou da conveniéncia dos interesses dos homens. O tedlogo a vé
como dom do alto, como fruto da iniciativa divina, como mistério. Apresenta-a
presente desde a eternidade no plano do Pai — como comunidade de amados segundo
0 modelo trinitario — e por ele preparada durante toda a histéria no caminho de

alianga feito com o povo de Israel.

Com o evento Pascal, a Igreja inicia a sua fundacéo, buscando elementos
na propria missdo de Jesus Cristo, no chamado dos discipulos, na convivéncia do
Filho com eles e na consciéncia de um novo modo de se relacionar com Deus e com
0s outros. Sem duvida, somente depois da Ressurrei¢do os discipulos percebem o
mistério no qual j& estdo, de algum modo, envolvidos. A morte na Cruz e a
Ressurreicdo sdo 0s marcos para a compreensdo de toda a vida de Jesus Cristo, € é a
partir dai e da efusdo do Espirito Santo Paréclito, o prometido, que se instaura
definitivamente o mistério da Igreja na historia da humanidade. Por isso Bruno Forte
afirma que a Igreja “é ‘mistério’, tenda de Deus entre os homens, fragmento de carne
e de tempo em que o Espirito do Eterno veio morar. A Igreja ndo se inventa ou
produz; é recebida, € dom. Nasce do acolhimento e da acdo de gragas, em estilo de

vida contemplativo e eucaristico”".

109 cf. MUNOZ, R. Trindade de Deus amor oferecido em Jesus, o Cristo. Sdo Paulo: Paulinas, 2002,
p. 7-8.

10 FORTE. Introducéo a fé... p. 69.
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Sendo nascida da Trindade, a Igreja é também icone dela, pois representa
a imagem do amor do Pai, do Filho e do Espirito Santo, Trindade Santa, a qual todo
batizado esta indissoluvelmente ligado pelo batismo. E o Espirito Santo, como na
Trindade, o vinculo invisivel da unidade da Igreja no tempo (traditio) e no espaco
(communio). A mesma comunhdo vivida pelos Trés Divinos, desde o inicio do
cristianismo, é entendida como dom gratuito da Trindade Santa a comunidade

humana dos crentes.

Como o faz, refletindo sobre a Santissima Trindade, Bruno Forte analisa,
nas formulag6es do Novo Testamento, também a questdo da distin¢do e ndo somente
a da unidade da participacdo das pessoas divinas no mistério da Igreja:

A graca do Senhor Jesus Cristo e a caridade de Deus e a
comunhdo do Espirito Santo estejam com todos vds” (2Cor
13,13). Esta formula, eco do culto da Igreja nascente, une a
confissdo do dom gratuito do amor do Pai em Jesus Cristo a
confissdo da comunhdo efetuada pelo Espirito Santo. Essa
comunhdo implica tanto a participacdo na vida do Espirito
como a fraternidade enquanto suscitada, nutrida e vivificada
pelo dom do Espirito. Poder-se-ia até dizer que graca, amor e
comunh@o, relacionados respectivamente com Cristo, com 0
Pai e com o Espirito, sdo aspectos distintos de uma Unica
participacdo na vida trinitaria, que suscita a Igreja do amor
querida pelo Pai, reunida pela graca do Filho e expressa na

histéria como comunhéo pelo Espirito. A Igreja é na terra o
lugar do amor dos Trés que sdo Um. (AEC 134)

Entendida como ecclesia inter tempora, a partir do Concilio Vaticano I,
a Igreja sabe da contingéncia, da finitude do aqui e do agora, tem consciéncia da
prépria necessidade de caminhar e progredir até a consumacao plena na patria
trinitaria: “A Igreja sabe que nao possui a verdade do seu Deus, sabe que € como que
possuida, e, no maravilhamento do louvor, no esfor¢co da reflexdo, no anuncio
responsavel da Palavra, sabe que deve deixar-se possuir sempre mais por seu Esposo
[...]” (IT 66).

Assim, no horizonte do tempo “penultimo”, isto ¢, do tempo, da historia
que precede o ultimo tempo onde Cristo entregara todas as coisas ao Pai e Deus sera

tudo em todos, a Igreja representa o povo de Deus, a comunidade dos amados, que
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nasce do alto e tende para o alto, recebendo cotidianamente o Espirito de Cristo. E 0

Espirito lago de comunh&o com Cristo, de onde surge vida sempre nova.

Portanto, para Forte, a Igreja ¢ “icone” da Trindade, porque esta
estruturada a imagem da vida trinitaria, “analogamente as pessoas da Trindade que se
co-habitam reciprocamente uma na outra mesmo sem perder suas distingdes [...] na
Igreja a multiplicidade de pessoas e de Igrejas locais participa da unidade da vida
segundo o Espirito” (EEV 127). Na distingdo e diversidade dos dons ¢ servigos na
variedade de realizagbes historicas particulares, segundo uma real e propria

“pericoresi” eclesial, o Espirito que faz da Igreja o inico Corpo de Cristo.

A Igreja mistério, nascida do seio da Trindade, € gerada e é geradora da
Eucaristia, para Forte. A Igreja apresenta-se como comunidade enviada a ser
presenca real do Ressuscitado, tem por missdo a mesma missdo do Filho: anunciar o
amor do Pai de todos os modos, em gestos e palavras. Para isso sdo indispensaveis a
fraternidade-comunhdo vivida na partilha da vida e dos bens, e o servico, pois,
seguindo o exemplo do Mestre que “se apresentou na tarde da Ultima Ceia na forma
de servo, e de servo sofredor, assim a Igreja eucaristica, nascida e enviada em
comunh&@o com ele, deve apresentar-se aos homens como comunidade de servigo”
(TRH 198). A missdo da Igreja nasce, assim, sob a cruz e, como memorial do
Crucificado-Ressuscitado, na celebracdo eucaristica, consuma-se na partilha e na

oblacdo da vida.

Nesse caminhar da Igreja no tempo da historia, entre 0s homens,
caracteristica importante a ser considerada é a imensa variedade dos carismas a
servigo uns dos outros e todos a servigo da unidade. Para Forte, “a variedade dos
carismas exprime a unidade, fundada no unico Espirito e Unico Senhor, e vive no
dialogo da caridade e na co-responsabilidade, a imagem do dialogo eterno do Pai, do

99111

Filho e do Espirito

A plena realizagdo da comunh@o e o crescimento na experiéncia da vida
trinitdria sdo alimentados pela Palavra de Deus, pela participacdo na mesa

eucaristica, pelo sacramento da confirmacdo, que marca a maturidade da testemunha,

1 FORTE, B. Introdugéo a fé, p. 69.
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pelo sacramento do perddo, que redime os pecados cometidos depois do batismo,
pelo sacramento da ordem, que configura a Cristo sacerdote e pastor, pelo
sacramento do matriménio, que faz de dois o sacramento vivo das ndpcias entre
Cristo e a Igreja, e pelo sacramento da uncao, sustento para os enfermos e vinculo

salvifico ao sofrimento do Redentor.

A lIgreja é, em sintese, comunhdo dos santos (communio sanctorum). A
dimensao escatologica da Igreja é sublinhada por Forte, na reflexdo sobre a Ecclesia
viatorum, consciente de que a comunhdo vivida no presente com 0s irmdos na
comunidade — comunhdo sincrénica (communio) — e a comunhdo vivida através do
tempo na Tradicdo que se recebe e que se passa adiante — comunh&o diacronica
(traditio) — ndo encontra a sua plenitude nem no passado nem no presente, mas
somente no futuro escatoldgico onde todos viverdo em plena comunhdo no seio da

Trindade: a Patria verdadeira.

O cristdo sabe que o horizonte penultimo ndo o satisfaz, que estd
destinado a algo mais. Assim, também a Igreja, corpo mistico de Cristo, se vé
continuamente comprometida na construcdo, aqui e agora, do Reino, perfeitamente
consciente de que esse Reino ndo se identifica com nenhuma ideologia, facgéo
partidaria ou sistema. “A Igreja peregrina na fé e na esperanca eleva o seu cantico de
louvor ao senhor pelas maravilhas que ele ja estd realizando nela (cf. Lc 1,46)” (IT

69).

Assim, seguindo o caminho de Jesus Cristo Ressuscitado, a Igreja sabe-
se caminhante de caminhos de paixdo e luta, ao lado dos homens, vivendo em
profunda solidariedade com quem sofre, sendo sinal de esperanga para 0S
desalentados, sendo o rosto do Outro para todos. “A esses caminhos interrompidos
da paixdo e da luta humanas, a essa dupla nostalgia que neles se oculta, a
comunidade crista é chamada a dar resposta em forca de sua pretensdo de ser

anunciadora da salvacdo em Jesus Cristo” (JN 39).

Forte sublinha que “o Deus da Igreja se oferece, antes de tudo, como o
Totalmente Dentro, o grande companheiro e o invencivel apoio do vigiar e do
padecer humano” (JN 39). E dai surge o dever, para a Igreja crista, de se colocar em

comunh&o e profunda solidariedade com os sofrimentos dos homens e com a praxis
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da esperanga, que é a praxis da libertacdo. Assim, o Deus da Igreja se apresenta
como o Totalmente Dentro, levando a Igreja de Deus a estar também totalmente
dentro da angustia dos desolados, dos oprimidos e dos explorados da terra. Assim ela
esta totalmente dentro da luta diéria pela libertacido do homem. E a Igreja que esta
em comunhdo com a paixao e a esperan¢a dos homens, de todos os homens e que se

coloca a servico da libertacdo deles.

b. Algreja: comunidade dos amados

Segundo o modelo trinitario, a Igreja vive do ser com, conviver, viver em
profunda empatia com o outro — em outras palavras, viver em comunhao — expressa a
reciprocidade das consciéncias em que se cumpre o destino de cada pessoa. E a
interioridade aberta a exterioridade e comunicante com ela o centro de irradiagdo do
que € a pessoa do outro. Esse ser com é estabelecer com as outras pessoas uma
relacdo de reciprocidade e de solidariedade objetiva. Ai nasce a comunhdo
interpessoal que se concretiza historicamente na comunidade dos homens, onde, mais
do que simples estar ao lado de outras existéncias perdidas na exterioridade, mais do
que a “soma de soliddes de existéncias prisioneiras da propria interioridade, se chega
ao ser um na distincdo, a pericoresi entre as pessoas, em que cada um é si mesmo
exatamente na medida em que se doa aos outros e se encarrega dos outros” (ET 79).

A comunhdo solidaria do ser pessoal faz com que cada um se descubra responsavel
por todos e, a0 mesmo tempo, se perceba sustentado pelos outros.

Para Bruno Forte, a concretizacao histérica da comunhdo como dimenséo
constitutiva do ser relacional se expressa, concretamente, na solidariedade e no
compromisso para com 0s outros. Assim, a dimensdo ética — que se desdobra em
acao social e politica — é a pedra de toque da vida relacional e da auténtica realizagédo
do homem como pessoa solidaria, comprometida com o bem do outro e de todos os
outros. A sua reflexdo é estimulo firme para uma atitude solidaria e uma vida

comprometida com a solidariedade, tanto na ac¢éo social quanto na acgao politica.

Ora, segundo o0 modelo trinitario, a comunidade dos homens, apresentada
pela tradicdo cristd, mais que uma simples soma de pessoas, é uma realidade

transcendente: é a comunidade dos Amados, pois todos sao filhos do mesmo Pai. Se
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o homem foi feito “a imagem e semelhanca” de Deus que ¢ Trindade, relacdo
amorosa de pessoas distintas, a vida do ser humano ndo deve ser diferente —
observada a devida reserva escatologica. O ser humano, portanto, é feito para a vida
comunitaria que se apresenta como a possibilidade da realizacdo de sua vocagao mais

profunda.

Para Forte, a Igreja tem sua origem na Trindade. No designio universal
do Pai (LG 2), na missao do Filho (LG 3), na obra santificante do Espirito (LG 4) a
Igreja ¢ edificada como “mistério”. Ela ¢ “obra no tempo dos homens, preparada
desde as origens (Ecclesia ab Abel), reunida pela Palavra encarnada (Ecclesia
creatura Verbi), sempre de novo vivificada pelo Espirito Santo (Igreja, templo do
Espirito Santo)” (IT 9).

Na vida trinitaria, o te6logo sempre fez questdo de sublinhar, as pessoas
ndo se confundem, ndo se misturam, ndo assumem as caracteristicas peculiares umas
das outras: o Pai sempre sera Pai, o Filho sempre se apresentard com as
caracteristicas do Amor do Filho e 0 mesmo vale para o Espirito Santo que nédo se

confunde nem assume as caracteristicas dos outros dois.

Tomar o Pai, origem, fonte, iniciativa gratuita de todo amor, como
modelo significa dispor-se a amar “porque fomos amados por primeiro” (cf. 1Jo
4,10). Logo, o homem € convidado a participar do Amor trinitario, tomando a
iniciativa, em relacdo aos irmaos, de expressar 0 amor gque, por primeiro, ja recebeu
incondicionalmente de Deus. Isto s6 pode ser explicitado e sustentado como um
profundo ato de fé: estar em Deus é a possibilidade de amar gratuitamente. O ser
humano viverd, entdo, a experiéncia de iniciativa do amor ja de modo relativo: ele
tera a iniciativa em relacdo ao outro que lhe esta vizinho, ndo uma iniciativa absoluta

e fundante.

O Filho, que se nos deu a conhecer em Jesus de Nazare, ensinou que 0
amor gratuito vai até as ultimas consequéncias: a morte de Cruz. Nesta perspectiva,
Ele nos mostrou a fonte e a forca desse amor: ser o Amado. Somente aquele que se
sente infinitamente amado pode também amar. Amar como o Filho significa sentir-se
profundamente amado pelo Pai que torna o ser humano também capaz de ser “fonte

de amor” — entendida como sendo “segunda”, na ordem da origem —, opcao livre de
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doagédo ao outro e aos outros. Amar como o Filho ama, significa, principalmente,
colocar-se no lugar do Filho, deixar-se amar, sem protagonismos, sem pretensoes e
exigéncias. Caracteristicas estas particularmente dificeis para o0 homem auténomo da
modernidade. Amar como o Filho é ser capaz de uma acolhida grata ao ponto de se

tornar obediéncia e assuncdo até mesmo da morte para testemunhar o amor do Pai.

Segundo o modelo trinitério, o Espirito € o elo de comunhdo, o encontro
entre o Pai e o Filho. Possibilitando o mesmo tipo de encontro entre os homens, o
Espirito Santo ¢ “aquele que abre o mundo de Deus a0 mundo dos homens e a
histéria humana a histéria trinitaria, e ao mesmo tempo o que une 0s dois mundos e
constitui a unidade dos homens no amor do Pai e do Filho. Estes dados j& consentem
a contemplacdo da fé lancar-se a caminho de uma compreensdo mais profunda do
mistério” (TRH 114). Entra na dinamica do amor do Espirito também viver na
liberdade e na abertura fecunda, caracteristica da Terceira Pessoa da Trindade. Viver
segundo o Espirito significa estar abertos a novidade do amor, em todos 0s

momentos da vida, dando um salto de qualidade em direcdo ao horizonte ultimo.

Enquanto realidade que vem da Trindade e se constitui segundo 0 modelo
Trinitario, a Igreja orienta-se para a Trindade. Ela é a Igreja dos peregrinos no
caminho da conversdo e da reforma continuas (Ecclesia semper reformanda).
Vivendo o tempo da historia, a Igreja dos peregrinos esta em comunhdo com a Igreja
celeste. Neste sentido, a Igreja peregrina esta se preparando desde ja para a gléria

final, onde Cristo sera tudo em todos.

Forte apresenta o discipulo de Jesus, como aquele que é chamado a viver
segundo o modelo de vida intratinitario. Assim, o discipulo € estimulado a viver o
triplice éxodo vivido pelo Cristo, éxodo do Pai, éxodo de si, éxodo para o Pai. E
neste seguimento e no testemunho coerente que o discipulo cumprira a sua missao:
anunciar o amor de Deus-Trindade a todos os homens, até os confins do mundo.
Profundamente imbuido do espirito do Concilio Vaticano Il, Bruno Forte apresenta a
missdo como chamado pessoal a ser vivido na comunidade: Igreja. A misséo nasce
da vida cristd naturalmente, é consequéncia da coeréncia do discipulo que encontrou

o Cristo e sabe que € profundamente amado pela Trindade Santa.
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Bruno Forte, na sua visdo de sintese, apresenta a lIgreja como
concretizacao historica dessa realidade de comunhéo, como icone da Trindade Santa
no mundo. A Igreja, nascida da Trindade, constituida segundo o modelo trinitario —
embora com todos os sendes advindos do seu ser histérico — caminha de volta para o
seio e a pétria trinitaria, sendo, aqui e agora, ja uma forte realidade de comunhéo,
expressao vivida por aqueles que séo os Amados de Deus.

c. A missao

Para Bruno Forte, o discipulo é aquele que viveu um profundo encontro
pessoal com Jesus Cristo e se sente, por isso, impelido inexoravelmente a vida
comunitéria, pois a abertura ao Outro leva 0 homem a abrir-se definitivamente a
todos. Portanto, para Forte, a missdo é consequéncia da experiéncia crista.
Entretanto, a missdo é também compromisso que transcende a dimensdo pessoal,
envolvendo a comunidade como um todo, pois todos sdo chamados a anunciar o
amor de Deus-Trindade. Nesse sentido, ¢ mais que justo afirmar que “toda a Igreja é
missiondria! Toda a Igreja é convidada a anunciar todo o Evangelho a todos os
homens” (EEV 152).

Reflexdo muito interessante a respeito da “missdo de todos para todos” ¢
a que se encontra nos Exercicios Espirituais no Vaticano, durante a Quaresma de
2004, sobre a catolicidade. Ai, Bruno Forte afirma que “a catolicidade propria da
Igreja no plano da comunhdo corresponde a catolicidade da Igreja peregrina, em
direcdo a Patria, no plano da missdo. Esta dimensao de catolicidade diz respeito tanto
ao sujeito quanto ao objeto e ao destinatario da missdo” (EEV 152). A reflexao
seguira, explicitando essa catolicidade em termos de catolicidade do sujeito
missionario — suposto que seja um sujeito coletivo, uma comunidade missionaria — a

catolicidade da mensagem e a catolicidade do destinatario.

Por catolicidade do sujeito missionario, se entende que todos sdo
chamados a missdo, ao anuncio do Deus-Amor que esta a procura do homem na

Histo“a missao nao ¢ obra de navegadores solitarios, mas deve ser vivida na barca de
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Pedro, que é a Catholica, em todas as suas expressdes, em comunhdo de vida e de

acao com todos os batizados, cada qual segundo o dom recebido do Espirito” (EEV

152-153).

A catolicidade, entretanto, ndo se refere somente ao sujeito — supde-se
que este seja comunitario — mas também ao seu objeto, isto é, ao contetdo do
anuncio: a Boa-Nova trazida pelo Filho e relatada nos Evangelhos da vida de Jesus
Cristo: “o ‘esplendor’ intrinseco da verdade salvifica exige que a Igreja se faca
portadora do Evangelho na sua integridade e nas diferentes situacdes historicas”
(EEV 153). Isso exige que a boa-noticia seja integralmente anunciada e ndo somente
partes dela, manipuladas segundo interesses de modo a satisfazer a ideologia do

anunciador ou a curiosidade do receptor.

A integridade da missdo exige o testemunho integral de Cristo, pois o
contetdo do anlncio ndo é uma ideia, uma doutrina, mas a propria pessoa de Jesus
Cristo! E é o Cristo mesmo, vivo no Espirito, ao mesmo tempo que conteldo, o
agente atuante no evangelizador. Bruno Forte sublinha a catolicidade da mensagem,
“o testemunho integral de Cristo”, pois “sem ela a mensagem ¢ adulterada e
depreciada. Este testemunho integral abraca a comunhdo da fé no tempo e no espaco
com a tradicdo apostdlica, € voz da comunhdo no Espirito que, através da tradicéo
apostolica, torna a Igreja idéntica a si mesma no fundamento de sua catolicidade”
(EEV 153). Esse testemunho integral identifica a Igreja com o seu principio sempre

presente, o Cristo reconciliador, que foi anunciado pelos apéstolos.

A catolicidade da mensagem leva, obrigatoriamente, a catolicidade do
destinatario da missdo, pois a Boa-Nova ¢é para todos, “o ‘esplendor’ da verdade é
mediado pela ‘quénose’ das linguagens e pelas diferentes culturas. ‘Ide e fazei
discipulos meus todos 0s povos, batizando-os em nome do Pai, do Filho e do Espirito

Santo, ensinando-os a observar tudo o que vos ordenei’ (Mt 28,19s)” (EEV 151).

Cristo, 0 Senhor, garante a sua presenca nesse arrojo missionario, a
procura dos homens, nos seus caminhos: “Eis que estarei convosco todos os dias de
minha vida, até o fim dos tempos” (Mt 28,20). Entdo, “a Igreja que se encaminha

para a patria trinitaria € a Igreja em missdo: no mar do tempo, a barca de Pedro se
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dirige ao porto da celeste Jerusalém e, com a luz de Cristo, conduz todas as pessoas a
Jerusalém celeste” (EEV 151).

Portanto, a Igreja que é o sinal do amor trinitario na histéria dos homens,
chama-os todos a viverem segundo 0 modelo do Amor trinitario. Nesse sentido, ela é
a comunidade dos amados: amados pela Trindade Santa e amados uns pelos outros,
ja que o modelo de vida é o trinitario. E assim que os discipulos do Mestre vivem,
segundo 0s seus ensinamentos e seguindo 0 seu mandato missionario, sentem-se
impelidos pelo Espirito Santo a anunciar o Amor de Deus-Trindade a todos os
homens. Nessa tarefa, além do protagonismo constante do Espirito Paréclito, a Igreja

tem a presenca prometida do proprio Ressuscitado e vivificada pelo Espirito.
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2. Igreja, sacramento de Cristo

A Igreja é Sacramento de Cristo, como revelagdo-historicizacdo do amor

de Deus Trindade para 0 homem, pois:

e a Igreja é continuacdo do corpo de Cristo como sinal visivel da sua
presenca na historia;

e ¢ lugar privilegiado do encontro com Deus, sinal e instrumento em que
Deus mostra o seu amor fiel ao protagonista humano da alianga;

e ¢ Reino de Deus que se inicia ja e aqui, na histéria, no humano viver,
ainda que de modo imperfeito, velado, incompleto, mas que esta sempre
em busca da plenitude que se dara no seio da Trindade;

e € 0 lugar onde os homens e as mulheres de todos os tempos e lugares
podem amar e ser amados, a imagem e semelhanca da Santissima
trindade. E essa mesma comunhdo fraterna é sinal da presenca de Jesus

Cristo.

Poeticamente falando, Bruno Forte lembra os Padres da Igreja que a
comparavam a Lua em sua relacdo com o Sol, Cristo. Assim, fala-se de mysterium
lunae. Como a Lua reflete, durante a noite, a luz recebida do Sol durante o dia, assim
a Igreja reflete a luz do Cristo na noite do mundo.

Esta € a verdadeira lua. Da intramontavel luz do astro
fraterno obtem a luz da imortalidade e da graca. De fato, a
Igreja ndo brilha com luz prépria, mas com a luz de Cristo.
Toma o seu esplendor do sol da justica, para poder depois
dizer: Eu vivo, porém nao sou mais eu gue vivo, mas vive em

mim o Cristo! (Santo Ambrdésio, Hexaemeron 4,8,32. Apud.
PIS 22)

A Igreja, sequndo Bruno Forte, é também a expressdo da beleza do todo

no fragmento enquanto se manifesta como sacramento de Cristo e como

concretizacdo do Amor da Santissima Trindade para os homens.
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A seguir serdo analisados: a sacramentalidade da Igreja entendida como
sacramento de Cristo para os homens e, ao mesmo tempo, em Cristo, sacramento

humano para Deus; e 0s sacramentos como lugar do encontro com o Senhor.

a. A sacramentalidade eclesial

Para Bruno Forte, a economia sacramental é realizada plenamente no
sacramento originario que é Cristo. Na logica do kairds e do cronos, porém, essa
sacramentalidade precisa de um prolongamento andlogo ao de Cristo, segundo o
tedlogo devido a eterna, sempre fiel e sem arrependimentos autodestinacdo de Deus
ao homem. Ora, considerando-se que “o homem tem sempre absoluta necessidade de
sair da prisdo do proprio eu para abrir-se a alteridade saudavel, o encontro da graca
realizado no Filho encarnado deve atualizar-se no tempo para toda criatura” (TH
192).

Essa tarefa, dentro da concepcéo teoldgica trinitaria, pertence ao Espirito
Santo, cuja missdo histérica ndo é somente a ungdo do Verbo feito carne, mas é
estender a todo homem a graca do redentor, fazendo com que o Crucificado
Ressuscitado esteja presente em toda situacdo humana. Assim, o Espirito se nos
apresenta como a “dimensdo histérica do mistério, a memoria potente de Deus que
acompanha a criatura em toda hora do tempo, em todo fragmento de espago” (TH
192).

Esta acdo “memorial” do paraclito s6 pode se realizar na historia e pela
histéria servindo-se de mediagbes historicas que prolongam o mistério da
encarnacao. Neste sentido, Bruno Forte entende a Igreja, na mesma linha do Concilio
Vaticano Il, como comunidade de salvacéo e lugar privilegiado do Espirito que é, por
isso, o sacramento de Cristo: “A Igreja ¢ em Cristo como um sacramento, isto ¢, um
sinal e um instrumento da intima unido de todo o0 género humano” [LG 19,48; AG 1 e
5; GS 45].

Para Forte, a estrutura sacramental da Igreja se explicita através da

analogia com o sacramento originario que é Cristo. Assim como ele compreende a
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economia sacramental da encarnagdo, a Igreja, corpo de Cristo animado pelo
Espirito, é sacramento de salvacio. E na Igreja que o Espirito Santo torna presente o
Cristo, de modo que a graca da reconciliacdo possa atingir, nele, todo homem no
fulgor de uma exterioridade carregada de interioridade divina. Assim, a Igreja nao é
s6 um meio de salvacdo, mas torna-se a propria salvacdo de Cristo, isto €, a forma

corporal da salvacdo, enquanto se manifesta no mundo.

Ao mesmo tempo, como povo de Deus solidario nos acontecimentos
humanos, a Igreja se oferece em Cristo ao Pai como sacramento da humanidade,
necessitada do dom da graca: ela é a simbolica viva do éxodo, do caminhar humano
que apela ao vir divino do advento.

No espirito da Lumen Gentium, Forte afirma que € neste duplo sentido
que se pode compreender a Igreja como sacramento salvifico para todos e para cada
homem, sacramento de unidade que remete a plenitude do seu Senhor e aponta para a
realizacdo definitiva da promessa. Neste sentido, a Igreja tem um carater puramente
escatologico que rompe as barreiras da historicidade, mantendo unidos a
ulterioridade do futuro esperado e a provisoriedade do “entretempos”. Entdo, a Igreja
¢ peregrina, ¢ sacramento do “ja”, da realizagdao do Reino aqui e agora, mas ela ¢
também sacramento do “ainda ndo”, do Reino prometido plenamente realizado. Esse
é o sinal da sua peregrinacdo entre as perseguicdes do mundo e as consolagfes de

Deus, anunciando a paixao e a morte do Senhor até que ele venha.

No Senhor ressuscitado, o sacramento originario do qual a Igreja, por sua
vez é sacramento, ela encontra forca para caminhar e ir vencendo com paciéncia e
amor as suas aflicdes e dificuldades internas e externas, enquanto revela “ao mundo
com fidelidade, ainda que sob sombras, o mistério do Senhor, até que, no fim dos
tempos, serd manifestado na plenitude da sua luz” [LG 8]. Forte conclui que “o
sacramento eclesial é entdo o lugar da graca na total fidelidade a autocomunicagéo
divina do ser e ao advir historico do protagonista humano da alianca: é a graca na

corporeidade do fragmento e na dinamicidade do entretempos!” (ET 194).

Para Bruno Forte, a Igreja é o lugar privilegiado do encontro com Deus.
Ela se constitui sinal e instrumento em que o Deus vivente mostra a sua atengéo e a

sua fidelidade ao protagonista humano da alianca, no tempo da peregrinagéo para a
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Patria futura. A Igreja é antecipacdo da eternidade. E Reino de Deus velado no “ja”

da historia, que busca a sua plena realizag&o.

Nessa peregrinacdo para a plena realizacdo, a Igreja deve enfrentar as
perseguicdes, os desafios da caminhada, a escuriddo da noite dos tempos. Entretanto,
a Igreja, na for¢a do Senhor ressuscitado, encontra forcas para vencer “as suas
aflicdes e dificuldades internas e externas e para desvelar ao mundo com fidelidade,
ainda que sob sombras, o mistério do Senhor, até que, no final dos tempos sera
manifestada em plenitude a sua luz’” [LG 8] (PIS 24).

A Igreja, Forte afirma, é graca da comunhdo que se expressa na
corporeidade do espago e na provisoriedade do tempo. Interioridade amorosa que
irrompe na exterioridade comunional. A Igreja é aquela comunidade convocada pela
Palavra de Deus, onde ela continuamente ressoa chamando aqueles que habitam o
tempo para aderirem ao convite “ao encontro vivificante com o Eterno e liberta-los
da priséo das suas soliddes. Somente o Deus que € Trindade de amor pode criar para
0 homem uma comunhdo de amor e de vida a Sua imagem, uma espécie de ‘familia
de Deus’, misteriosa extensdo da Trindade no tempo, como a Igreja” (PIS 24). E
conclui Forte que “por isso temos tanta necessidade da Igreja para encontrar

verdadeiramente Deus e os outros (PIS 24)”.

A lgreja é, portanto, sinal visivel de uma realidade invisivel, para a qual

aponta e peregrina nos caminhos do tempo.

b. Os sacramentos: lugar do encontro com o Senhor

Talvez a universalidade da autocomunicacdo do Eterno, justamente
afirmada pelo Concilio Vaticano Il, possa levar alguns a generalizar a sua
concretizacdo na historia. A Revelagdo mostra que Deus, entretanto, ndo se prende as
generalizacbes e Bruno Forte também ndo. A Igreja sacramento, presenca
permanente da “autocomunicacdo de Deus em Jesus Cristo, atuada na historia pela

forca do Espirito, atinge entdo os homens ndo genericamente, mas na concretude de
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suas existéncias historicas” (ET 194). O homem, como pessoa-individuo é atingido

pelo agir salvifico do “mistério-sacramento”, a Igreja.

Desse modo, € na situacdo do individuo que se realiza o sacramento,
comprometendo a eficacia sacramental do Corpo do Senhor analogicamente
prolongado no tempo. Na vida concreta de cada homem se colocam os eventos do
encontro com a graca. Na vida pessoal de cada cristdo os sacramentos atualizam o
dom de Deus na comunhdo eclesial. Na vida pessoal, se apresentam as situagdes

fundamentais da Igreja toda.

Forte apresenta a Igreja como o sacramento de Cristo e Cristo como 0
sacramento de Deus, logo, 0s eventos sacramentais sdo 0s sacramentos da Igreja, ou
seja, “a efetiva atuacdo historica do seu ser, o lugar da autocomunicacdo de Deus em
Cristo e no Espirito. Por isso, sdo lugares de encontros pessoais com o Vivente, que —
atingindo o coragdo do homem com a graga — se oferece ao crente no rosto visivel do
gesto sacramental” (ET 196). Os sacramentos s3o o prolongamento da visibilidade
do Salvador. Assim, a Igreja entende que o sacramento €:

um ato salvifico realizado por Cristo mesmo, que encontra a
pessoa humana através da mediacdo de um evento eclesial de
graga, em que a exterioridade comunicativa é posta em
obediéncia as instituicbes sacramentais da Igreja, queridas
pelo Senhor, e a interioridade da participacdo a vida trinitaria
é produzida pela acdo do Espirito Santo: assim, através dos
ministros da Igreja ¢ Cristo glorioso que “prega a palavra de

Deus a todos o0s povos e continuamente administra aos
crentes os sacramentos da f&¢” [LG 21]. (ET 196)

E na visibilidade do sacramento que a eternidade coloca as “suas tendas”
no tempo e na histéria dos homens. A histéria de Deus visita e habita o éxodo
humano. Na Igreja, instituicdo no e do tempo, vivificada pelo Espirito do Eterno, se
atualiza, no gesto sacramental, a verdade mais profunda de toda a economia
sacramental: a graca se faz histdria e a historia participa da eternidade do Deus vivo.
Assim, o evento pascal do Crucificado Ressuscitado, Unico e definitivo, da
reconciliacdo de Deus com os homens, se atualiza na vida pessoal de cada cristdo. E
importante sublinhar, entretanto, que Deus continua sendo Deus e 0 homem continua

sendo criatura. Forte afirma que: “o sacramento da diferenga salvifica redime a
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identidade da sua prisdo e ao mesmo tempo, se faz sacramento da mesma identidade
do homem e do mundo no coragdo acolhedor da Trindade” (ET 196). E que a
economia sacramental “¢ a porta histérica da eternidade no tempo e do tempo na
eternidade, a ‘carne’ na qual passa o Espirito, a visibilidade irrenunciavel da graca e
da justificagdo que sdo e sempre serdo, no designio divino, ‘para nds homens e para a

nossa salvac¢ao’. (ET 196)

Nos sacramentos da Igreja, segundo Forte, o mistério da graca se torna
evento da historia concreta dos homens e “pode atingir e transformar o seus coragoes
inteiramente, na verdade das situacbes em que a vida deles é colocada e se
desenvolve” (ET 196). Nesse sentido, representam o espago em que a interioridade
da pessoa pode refulgir na exterioridade, de modo que cada ser humano pode ser, de

certo modo, esplendor de Deus Trindade.

Pela acdo do Espirito Santo a graca do redentor visita toda situacéo
humana. Ele é a Memoria potente de Deus que atualiza no tempo a obra Unica e
definitiva da salvag¢do que nos foi trazida por Jesus Cristo. “O Filho de Deus que
entrou na histéria de uma vez por todas para atingir e salvar todo homem, quer se
fazer presente em todo tempo, préximo a todo coragdo: é mediante a acdo do Espirito

Santo que a graga do redentor visita cada situacdo humana” (PIS 21).

Assim, o Espirito é a memoria potente de Deus, pois ele atualiza no
tempo a obra Gnica e definitiva da salvacdo levada a termo pelo Senhor Jesus. E no
Espirito do Ressuscitado que a salvacdo vem ao encontro da criatura em cada
minusculo fragmento da histéria (Jo 14,26). “Essa agdo do Espirito se da de modo
peculiar através de uma mediacdo historica querida pelo Senhor, que prolonga de
certo modo o mistério da sua encarnacdo: a Igreja, povo de Deus, lugar do Espirito,
‘sacramento de Cristo’” (PIS 21). Pois, como sacramento de Cristo, a Igreja € sinal
vivo do seu Senhor, sinal que a Ele remete. Segundo Forte, A Igreja “é espelho que

reflete a sua luz como a lua humilde na noite do mundo” (PIS 22).

Nesse sentido a Igreja vive a sua vocacao de ser Mysterium Lunae. Ela é
a luz que ndo cega o homem, pois a sua luz ndo tem origem nela, mas no sol que é

Cristo e para Ele aponta, para que todos saibam o caminho a seguir. A Igreja € o
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lugar privilegiado onde o discipulo pode viver um encontro verdadeiro com o
Senhor, fazer o seu caminho de discipulado e assumir o mandato missionério:

anunciar o Amor a todas as criaturas.
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3. A bondade e a beleza dos sacramentos

Forte afirma que é através dos sacramentos da Igreja que o mistério
pascal de Cristo se torna presente nas situagfes historicas concretas e suscita a
novidade na vida no Espirito. No Corpo de Cristo, que é a Igreja, os sacramentos
unem o povo dos fiéis na unidade e na paz, doadas pelo Senhor. Ai surge o

comportamento que expressa a condicdo de alian¢a do novo povo de Deus.

Para Bruno Forte, a “vida de comunhao e de servigo, de consagracao e de
missdo, a vida cristd encontra a sua fonte e o seu &pice na celebracdo dos
sacramentos, que une a vida da terra a liturgia do céu, a fadiga da histéria e a beleza
da gléria” (PIS 31). O convite do Senhor ao encontro: “Venham e vejam” (Jo 1,39)
expresso no evento sacramental, se transforma no “Va e faga o mesmo” (Lc 10,37).
De discipulos, os cristdos se tornam missionarios, pois “quem foi atingido pelo bom
Samaritano, que lhe se fez proximo, que enfaixou as suas feridas e o tratou com o
6leo e o vinho da Sua graca, sabe que deve se fazer préximo dos outros, como o
Senhor da vida, através dos sacramentos, se fez préximo dele” (PIS 32). Portanto, o
encontro com o Senhor é fundamental para 0 seu seguimento e a assuncao do seu

mandato: “ide e evangelizai!”

Neste item serdo analisados: o sacramento como mistério, isto é, sinal
visivel da presenca do Ressuscitado; os sacramentos, cada um deles como o lugar
privilegiado de encontro com o Senhor, sinais da graca a serem acolhidos com o
“amem vitae” do cristdo, isto ¢, cOmo sinais da graca 0s sacramentos se tornam na

vida de quem os recebe e permite que a presenca deles se torne eficaz.

a. Sacramento: mistério

O termo latino Sacramentum é a tentativa de traducdo do grego
woatiplov, que significa, para o Cristianismo, o designio divino de salvacdo que se
realiza na historia e se identifica com o evento Cristo. S&o Paulo usa abundantemente
este termo: 1Cor 2,1; Col 2,2; Ef 1,9; Rm 16,25...

269



O ponto de contato entre as expressdes usadas nos dois mundos
linguisticos, o latino e o grego, era a ideia da reunido solene, mediada historicamente
por duas vontades, e pelo compromisso que seguisse ao pacto entre os participantes
que nascesse desse encontro. Na sua acepcdo teoldgica tanto wwvotiprov quanto
Sacramentum significam o encontro, no horizonte da alianca, que se da na histdria,
entre o advento divino e o éxodo humano. O evento sacramental, portanto, abragando
a gloria e a histéria no dinamismo da relacdo salvifica. Para Bruno Forte, “o
horizonte intencional da ideia € rico de simbolismo: ele ‘mantem juntos’ a eternidade
e 0 tempo, em todo o0 jogo de interioridade e exterioridade em que se realiza o evento
do encontro de ambos” (ET 188).

Assim, portanto, o elemento constitutivo da ideia de mistério-sacramento
é o simbolismo, entendido como realidade da comunicacdo estabelecida entre a
interioridade divina e a interioridade humana pessoal no espaco da exterioridade;
espaco por exceléncia da comunicagdo, como exteriorizacdo da interioridade; espago
onde a interioridade pode irromper na exterioridade e resplandecer em toda a sua
bondade e beleza, a favor do primado absoluto do Eterno e do seu permanente

protagonismo marcado pelo “excesso”.

Mesmo tendo paradigmas conceituais e modelos linguisticos diferentes,
sacramento e mistério, na defini¢cdo escolastica encontramos a expressao “sinal eficaz
da graca” (signum efficax gratiae — Pedro Lombardo). Preocupados prioritariamente
com as relac@es de causalidade, caracteristica do instrumental metafisico que procura
as conexdes do real na participacdo do ser, esta formula remete a exterioridade do
mundo historico. Assim, a sacramentalidade se apresenta como o ‘“sinal” da
interioridade do mundo divino do advento e do humano do éxodo na comunicacédo de
ambos, que se da na liberdade da iniciativa do Eterno — “graga”. O sacramento ¢ a
realidade do relacionamento que se estabelece entre Deus e 0 homem atraves da
mediacgdo do sinal concreto — exterioridade da interioridade — que se cré que tenha
sido escolhido por Deus mesmo como instrumento da propria autocomunicagdo a

criatura pessoal — “eficacia”.

Forte chama a atencéo, entretanto, para que esta relacdo, que pende para

0 primado da graga, ndo leve a uma onto-teologia mortificante. Pois uma tal
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compreenséo faria do divino um ente entre os outros entes deste mundo, coisa que 0
te6logo ndo poderia aceitar absolutamente. Explicitaremos melhor a reflexdo de

Bruno Forte no item a seguir.

b. Sacramentos: sinais da Igreja

Ora, o sacramento ¢, entdo, “sinal eficaz da graga”, onde Deus mesmo se
compromete com as palavras da celebracdo do encontro e 0 homem, especialmente
com os gestos, com os sinais. Com esta expressdo “sinal eficaz da graca”, Forte
lembra que a intencdo € unir os aspectos visiveis, audiveis e perceptiveis, de algum
modo, do evento sacramental, como o “sinal” da vida divina oferecida aos homens
através do amor do Eterno. Esse amor oferecido graciosamente, € o que chamamos
de “graga”. A formula “sinal eficaz da graga”, evidencia a relagdo real e
transformadora que se estabelece entre Deus e 0 homem, mediante a celebracdo do

sacramento, ou seja, a “‘eficacia”.

No encontro pessoal entre o Deus vivo e 0 homem vivo, que se da nos
sacramentos através de palavras e gestos 0 homem é chamado a responder ao dom
que recebe com a liberdade do seu sim. A possibilitar esse sim livre e amoroso é a
graca do amor eterno e misericordioso do Eterno. Forte sublinha que os sinais que
veiculam essa graga transformadora e vivificante sdo queridos pelo Senhor. Nesse
sentido é importante entender que esse “querer” de Deus ndo tem nada de magico, de
impositivo, mas se insere na logica da revelacdo do amor de Deus que se explicita na
historia, no tempo e no espaco, especialmente na obra criadora. Afinal, o Deus Uno e

Trino respeita a mundanidade do mundo.

Forte considera que Deus deseja falar aos homens como a amigos, por
ISso, entra na nossa linguagem e assume 0s gestos e as palavras humanas, como
gestos e palavras através dos quais 0 coragdo humano pode ser tocado. E desse modo

que a maravilhosa poténcia do seu amor € revelada ao homem.

A Palavra eterna entra nas palavras do tempo, o evento eterno do amor se

debruga nos pequenos e humildes eventos do amor humano. Neste sentido, oS
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sacramentos constituem a compaixdo, a misericordia do nosso Deus que nos quer
fazer participar da sua vida divina. “Por isso os sacramentos representam na nossa
vida o ponto de encontro historicamente mais intenso com Deus, o lugar secreto em
que a eternidade entra no tempo e os nossos dias na eternidade” (PIS 11-12).
Segundo Forte, portanto, os sacramentos sdo encontro marcado com o amor, uma
oferta dirigida a liberdade do homem por Aquele que, embora sendo e permanecendo
o Altissimo e Onipotente Senhor, “vive por n6s a humildade do Deus ‘mendicante de
amor’, que chama, se doa a si mesmo e espera 0 nosso sim para fazer — aqui e agora

— alianga conosco” (PIS 13).

Portanto, para o cristdo, a celebragdo dos sacramentos tem o significado
da oferta a Cristo da verdade da propria existéncia e de todas as esperancas da
historia. Nesse encontro, 0s sinais sacramentais sao plenitude de vida e forca para o
seguimento. Eles também edificam, na comunhdo dos fiéis, o povo de Deus

peregrino no tempo.

A graca, na liturgia dos sacramentos, se presentifica na historia do
homem como a antecipacdo e o depdésito da eternidade divina. Forte afirma que
“nutrido pela riqueza do Mistério celebrado nos humildes sinais da nossa historia, o
fiel vive a sua existéncia na tensdo, comprometida e alegre entre 0 dom de Deus ja
recebido e a promessa ainda ndo plenamente realizada” (PIS 35). Na liturgia, para
Bruno Forte, a alegria do céu se debruca sobre a terra para que as esperancas e as
lagrimas da histéria humana entrem no coragdo de Deus. Entdo, “a existéncia inteira
redimida encontra assim, na celebracéo liturgica dos sacramentos o seu apice e a sua

fonte, a expressao mais alta e o dom, de que se alimenta e vive” (PIS 35).

H& uma misteriosa continuidade real entre Cristo, a Igreja e 0s
sacramentos. Forte sublinha, em primeiro lugar, um carater historico, onde 0s
eventos sacramentais derivam do Senhor Jesus, porque queridos e “instituidos™**? por
Ele. Os sacramentos séo, entdo, expressao original do dom original que é Jesus. Eles

13

sdo “formas concretas da fidelidade e da proximidade do Seu amor”, pois, “s@o

12 «Instituidos™ no sentido que Cristo, enquanto sacramento original, de alguma forma, possibilita a

existéncia dos outros sacramentos, e porque, durante a sua vida entre os homens, houve sinais
indicativos, “em germe” dos sacramentos.
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atuacdo do sacramento que é a Igreja, se pode afirmar que foram instituidos pelo
Senhor, precisamente porque e enquanto a Igreja foi querida e instituida por ele
como Seu Corpo Crucificado a histéria, lugar vivo e sempre atual do encontro com
Ele” (PIS 28).

A celebragdo do sacramento € evento da graca amorosa do Eterno. O
homem, nesse evento, experimenta o infinito amor do Pai que entrega o seu Filho, no
Espirito Santo que “cobre a Igreja com a Sua sombra, como um dia cobriu a Virgem
Maria para tornar presente nEla o Verbo feito carne: por sua vez, a Igreja recebe e
vive 0 dom em humilde obediéncia de fé, bem consciente que ndo é a obra humana,

mas a a¢ao de Deus que transforma o coracdo e a vida” (PIS 30).

Por isso, para Forte é importante que a celebracdo dos sacramentos seja
compreendida como acdo de Cristo na Igreja, e aconteca como evento do povo de
Deus reunido no Seu Amor. Os sacramentos ndo sd8o campo para aventuras
individuais, para protagonismos personalistas, mas sdo o lugar do encontro de Cristo
com o homem e, através dele, com toda a comunidade dos fiéis, com todos o0s

homens e toda a criagéo.

A liturgia contém a densidade da historia habitada pelo Eterno. Ela
expressa e realiza a inser¢do do crente no seio da Trindade, fazendo com que o fiel
deixe de ser “estrangeiro” e “distinto” e envolvendo-0 nas relagdes amorosas das

Pessoas divinas.

No Espirito, pelo Filho, a comunidade que celebra vai ao Pai,
e € do Pai, pelo Filho, que todo dom perfeito é oferecido no
Espirito Santo. Por isso as oragdes liturgicas se concluem
normalmente com a férmula trinitaria, que leva para Deus Pai
por Cristo no Espirito, ou acolhe do Pai o dom do Espirito
por meio do Filho. Esta formula é o canto de fé e de amor dos
peregrinos do tempo que reconhecem, confessam e adoram o
mistério da propria vocacdo e missdo na celebracdo da gléria
do Eterno: “Por Cristo, com Cristo ¢ em Cristo a Ti, Deus Pai
onipotente, na unidade do Espirito Santo, toda honra e toda
gloria per todos os séculos dos séculos. Amém”. (PIS 36)
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c. “Amem vitae”

Em Jodo 1,38s, André e Felipe perguntam a Jesus onde era a sua morada.
A resposta do mestre foi: “Venham e vejam!” Ora, também hoje a Igreja oferece a
mesma resposta a quem pergunta sobre Jesus Cristo. Esta resposta é também o
convite que a comunidade humana, “a imagem e semelhan¢a” da Santissima
Trindade — a Igreja — continua fazendo pelos séculos afora. Na comunhéo fraterna, a
presenca de Jesus se mostra sempre atual e operante nos eventos da graga, mostrando
a presenca de Jesus na comunhdéo fraterna e indicando-o vivo e operante nos eventos
da graca, os sacramentos, “em que Ele mesmo vem ao encontro do homem nas

necessidades mais verdadeiras e profundas do seu coragdao” (PIS 27).

Bruno Forte sublinha que nos eventos sacramentais o préprio Cristo “se
faz presente e age através da mediacdo da comunidade eclesial: nos sacramentos da
Igreja o Ressuscitado atinge a nossa vida com a poténcia do Seu amor, oferecendo-se
de forma sensivel no gesto e na palavra” (PIS 28). Através dos ministros da Igreja
Cristo “prega a palavra de Deus a todos os povos e continuamente administra aos

fiéis os sacramentos da f&” (LG 21).

Os sete sacramentos escolhidos pela Igreja™ tornam visivel a
proximidade do amor divino como misericordia nos momentos e fases da existéncia
humana em que a fragilidade se faz maior. Nesses momentos, a historia de Deus

“toma corpo” na historia dos homens.

Traduzida nas categorias dialégico-personalistas, preferidas por Forte, o
evento sacramental expressa 0 encontro pessoal entre o0 Deus vivo e 0 homem vivo.
Esse encontro se d& através da mediacdo da exterioridade, escolhida por Deus como
lugar do seu advento e atravessada realmente pelo movimento da sua autodestinacéo
livre ao ser pessoal humano. A partir da propria interioridade o homem corresponde
a autodestinacdo de Deus na liberdade de um consentimento, do sim que, por sua

vez, é preparado e consentido pela graca.

Com as devidas reservas escatoldgicas, segundo a teologia de Bruno

Forte, nesse sentido, pode-se compreender que o evento sacramental torna 0 homem,

113 A escolha do septenario se deu no Concilio de Trento (1545-1563).
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de certa forma, participe da pericorese divina representando, ao mesmo tempo, o0
lugar histérico do ingresso da eternidade no tempo e do tempo na eternidade. O
evento sacramental nao elimina, “mas respeita at¢ o fim a diferenca do
Transcendente, mesmo na plenitude da verdade da comunicagdo dialdgica e da

participagdo do sujeito historico na vida eterna” (ET 189).

13

Bruno Forte sublinha, assim, o significado de sacramento como “a
entrada da eternidade no tempo, que € o mistério da graca como autocomunicagéo
livre e gratuita do Deus trinitario a criatura pessoal, se da na historia através das
mediagdes que sdo elas mesmas necessariamente histéricas” (ET 186). Pois, na sua
concepcdo, se o Eterno ndo se valesse das concretas mediagdes historicas para se
autocomunicar aos homens, a diferenca do Eterno Transcendente seria distancia
insuperavel e a identidade do sujeito historico ndo seria atingida pela novidade do
advento na concretude do seu mundo vital e, por isso, ndo poderia ser libertada da
propria priséo.

A novidade cristd, segundo a atencdo especial de Bruno Forte, encontra-
se na entrada do Eterno na Histdria, no seu fazer-se histéria que permite que a
condigdo humana, inexoravelmente ligada & histdria, se torne morada de Deus,
antecipacéo e garantia da eternidade. Nesse sentido, pode-se dizer que o cristianismo,
como salvacdo da historia, a religido da encarnagdo, ndo despreza o que € historico e

N ¢¢

mundano. A proposta cristd “acolhe a imensiddo do dom divino nas coordenadas
humildes dos eventos e das palavras, em que o Eterno quis se oferecer no tempo. O
conjunto das media¢des historicas do dom de Deus é o que se chama economia

sacramental ” (ET 187).

Assim, a autodestinacdo livre e gratuita do Deus vivo ao homem vem das
profundezas da interioridade de Deus Tri-Uno para resplandecer no fulgor da
exterioridade dos eventos e das palavras da revelacdo que se explicitam na histéria

aos homens.

A criatura, na sua autodestinacdo para o Eterno, suscitada pela a¢do da
graca livremente acolhida na interioridade do ser humano, se expressa na
exterioridade como consentimento, como resplendor de toda a riqueza do coragao.

Forte afirma que...
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0 campo de encontro das duas interioridades — em toda a
radicalidade das suas assimetrias — no espago comunicativo
da exterioridade que as exprime, € 0 universo mistérico-
sacramental: éxodo habitado pelo advento e advento acolhido
precisamente no ato da sua visita e habitacdo na condicao
humana, o “mistério” - “sacramento” investe profundamente
a corporeidade, enquanto somente a simbolica do corpo
mantém juntos os mundos interiores que se manifestam
reciprocamente, na exterioridade intermediaria de uma e da
outra. (ET 188)

O sim do homem € interioridade que refulge na exterioridade da
corporeidade e da vida, constituindo, assim, um todo que é formado e estimulado
pelos eventos trinitario-sacramentais. Esse € o Amem Vitae! O sim humano na
historia dos homens que expressa a presenca do Eterno no tempo dos homens. Ora,
nesse sentido, para Forte “o sacramento é o advento de Deus na corporeidade e que
toda a economia da graca, como dispensacdo gratuita da autocomunicacdo divina ao
sujeito historica, ¢ sacramental” (ET 188). Ora, dizer este “Amém” com a vida
significa viver a graga dos sacramentos. Significa expressar, nas escolhas da
interioridade profunda do coracdo e nos gestos exteriorizados do caminho, a
profundidade e a beleza do estar “escondidos com Cristo em Deus” (Cl 3,3), como
habitantes do mundo. Desse modo, é possivel expressar 0 amem vitae com amor

terno e fiel nas obras e nos dias do tempo.

Por isso Bruno Forte sublinha que “quem celebra os sacramentos em
espirito de acdo de gracas e de intercessdo entra na vida de Deus Trindade de amor
em unido com Cristo que se torna presente no ato litirgico na plenitude do seu
mistério pascal, pela agdo do Espirito Santo” (PIS 36). Isso ¢ possivel porque Jesus
mesmo introduziu 0s seus no mistério trinitario quando ensinou-os a rezar: “Vocés
rezem assim: Pai nosso...” (Mt 6,9; cf. Lc 11,2). Assim, “a celebragao liturgica dos
sacramentos € o terreno da vinda da Trindade na historia, o lugar da alianca entre o
tempo da peregrinacdo e a gloria do Eterno: nela a historia € acolhida no seio da
Trindade e a Trindade se faz presente na histéria humana” (PIS 37). Para Forte,
“celebrar os sacramentos significa entdo viver o encontro transformador de toda a

nossa vida com Cristo, em que 0 nosso cora¢do se deixa atingir e amar pelo Deus
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vivo, para aprender, por sua vez, a chegar a amar os outros no coragdo divino” (PIS

37).

Ao celebrar os sacramentos, a Igreja se abre ao “milagre” do Espirito que
atualiza nela a obra de Cristo e faz novas todas as coisas. Com 0s sinais da graca, 0
Ressuscitado gera os ressuscitados a gloria de Deus Pai. Celebrando os sacramentos
encontramos “Aquele que 0 N0sso coracdo procura ali onde Ele vem se mostrar vivo,
ensinando-nos a procura-Lo no desejo e a encontra-Lo no amor” (PIS 38), para que

possamos dizer 0 nosso sim na vida concreta, 0 N0sso amem vitae!
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II. ETICA

Embora o leitor atento ja terd tirado as suas conclus@es éticas, depois de
toda essa fundamentacdo teologica ja embebida de ética, achamos por bem explicitar

essas consideracdes na reflexdo de Bruno Forte.

Este segundo capitulo tratard, portanto, do ethos eclesial, enquanto, desde
a origem, a Igreja esta fundamentada na Santissima Trindade, 0 que proporcionara
aos caminhantes que participam da vida da Igreja, realidade do tempo e da historia, a
possibilidade de uma vida impregnada de Deus mesmo, de modo que o caminho para

a Pétria possa ser, de certa forma, antecipado e vivido na histdria.

O ethos sacramental apresenta 0s sacramentos como interioridade que
irrompe na exterioridade, resplandecente de bondade e beleza. Apresenta também os
sacramentos da Igreja — sacramento de Cristo — como sacramentos de iniciacdo, ou
seja, de processo de entrada e participagdo na comunidade dos amados, e 0sS
sacramentos da historicidade, isto €, aqueles que assinalam de modo especial cada
momento da vida do homem como momento consagrado a Deus e ao servigo dos

irmaos.

O ethos trinitario é uma espécie de conclusdo antecipada, pois apresenta
a Trindade como morada e péatria dos caminhantes do tempo, e o0 agir humano na
vida impregnada do Amor dos Trés Divinos.
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1. O ethos eclesial

A Igreja é o lugar dos amados, € a comunidade que vem do alto e acolhe

todos tornados filhos no Filho.

Por isso, 0 ethos eclesial é aquele ambiente impregnado pelo amor
Trinitério, pelas relagdes pericoréticas do Pai, do Filho e do Espirito que permite a

todos de se sentirem em casa e serem “casa” para outros.

Melhor explicitando, o ethos eclesial mostrara que a Igreja da Trindade
tem origem no alto, em Deus e traz consigo o amor do alto. Explicita também que a
Igreja € também da histéria e vive a vida dos homens no tempo, assumindo
compromisso de solidariedade especialmente com os que mais sofrem. Ela é, por
ultimo, a Igreja dos caminhantes — ecclesia viatorum — daqueles que, entre acertos e

erros, luzes e sombras, viajam para a Pétria.

a. Na memdria da origem

Forte sublinha o fato de que, na economia sacramental da salvacéo, Jesus
Cristo e a Igreja estdo intimamente ligados. Cristo é sacramento do Pai, a Igreja €
sacramento de Cristo. Através da mediacdo do Verbo encarnado a Igreja se volta
para a Trindade e a Trindade vem a visibilizar-se na historia através do povo reunido

em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo.

Nesse sentido, o ethos cristdo suscitado pelos sacramentos € um ethos
trinitario e, simultaneamente, um ethos eclesial. Forte afirma que “a Igreja, ‘icone da
Trindade’, analogamente a ela ¢ ‘morada’ da existéncia redimida e raiz e referéncia
constante do seu agir” (ET 250-251). Portanto, a praxis cristd esta intimamente
ligada a participacdo do fiel & vida trinitaria e a sua insercéo vital na comunhao e na
missdao do povo de Deus. A Igreja, portanto, reconhece a sua origem Ultima na
Trindade. A Trindade € o seu “Otero” adoravelmente transcendente e a sua patria.
Desse modo, o ethos eclesial se relaciona ao Deus vivo segundo uma “memoria da

origem”, como uma “consciéncia do entretempos” e uma “antecipagdo da patria”.
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Para Bruno Forte a Igreja é instituicio humana, do tempo, da histdria,

mas também foi pensada desde sempre pelo designio salvifico do Pai. A Igreja foi

preparada pelo Pai na historia da alianca com lIsrael, de modo que, na plenitude dos

tempos, fosse instituida, no tempo dos homens, pela missédo do Filho, na efusdo do

Espirito.

Exatamente como o seu Senhor, a Igreja é oriens ex alto. A sua origem

ndo se encontra aqui “embaixo”, no movimento exodal da criatura, mas esta in alto,

junto de Deus, de onde veio o Filho na carne, para vivificar toda carne na forca —

mortal e transformadora — da vida trinitaria.

Trés consequéncias podem ser tiradas da “memoria da origem” da Igreja

para a compreensao do ethos eclesial. A Igreja é de Trinitate Ecclesia!

Primeiro: enquanto é, antes de tudo, obra de Deus a Igreja € mistério
reflexdo que respeita a reserva escatologica, vé& a Igreja como uma
realidade misteriosa que ndo se deixa capturar pelas coordenadas do
mundo da identidade. A Igreja é e sempre sera uma presenca entre as
presencas da histdria. A Igreja é e continua sendo também o lugar de uma
outra Presenca: a memdria viva do Cristo que, uma vez entrado na
histdria, ndo se deixa reduzir por ela, mas € e continua a ser saudavel
Diferenca.
A Igreja vem de outro lugar: quem quer medi-la e defini-la
com os esquemas da analogia desta terra, quem ndo quer ver
nela nada além de uma forca entre as forcas do
acontecimento humano, ndo conhecera nunca o seu corag&o.
O eclesial se apresenta nesta luz antes de tudo como um ethos
do discernimento, atento a reconhecer a obra de Deus na
complexidade da historia dos homens, e por isso vigilante em
relacdo aos “sinais dos tempos” e disponivel ao encantamento

diante da novidade sempre indeterminada do ingresso da
eternidade no tempo. (ET 259)

Segundo: tendo sua origem na Trindade, a Igreja apresenta-se como dom,
isto €, um evento sempre novo da graga. A Igreja ndo se inventa a Si
mesma ou se produz, ela se recebe de Outro. A Igreja ndo € o fruto da

fadiga do homem, ela é a oferta gratuita da graca, dom que ndo é nem
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merecido nem previsto. Por isso, a Igreja nasce da acolhida e da acéo de
gragcas. A Igreja apresenta a exigéncia de um ethos contemplativo e
eucaristico. “Onde Deus ¢ adorado na esperanga perseverante e se celebra
a acdo de gracas na memoria potente, que reatualiza a presenca do
Crucificado-Ressuscitado entre os seus, ali irrompe o Espirito e suscita a
familia dos filhos de Deus” (ET 259).

e Terceiro: 0 chamado da origem leva a refletir a existéncia da Igreja na
histéria. Ela se apresenta como sinal vivo da eternidade no tempo.
Analogamente a entrada do Verbo na historia, assumindo até o fim a
contradicdo da existéncia humana e da morte, também a Igreja deve estar
presente, até o fim, em todas as situagdes humanas, tornando presente
nessas situacdes a forca e a paz do Redentor do homem. Nesse sentido,
pode-se dizer que o ethos eclesial € um ethos da companhia e da
solidariedade. Tendo o Deus da Igreja se inserido totalmente no evento
humano, a Igreja de Deus ndo pode ser uma espectadora da historia. A
Igreja ndo pode se sentir estranha a nenhuma situacdo, especialmente as
de dor e de miséria, pois sua tarefa é estar presente em uma situacdo de
partilha, nem forcada nem substitutiva. Assim, o ethos da solidariedade se
manifesta no povo de Deus em caminho na histéria dos homens e na
companhia dos homens. Nesse caminho solidario, a Igreja se torna “capaz
de levar a Deus as lagrimas e os protestos e também capaz de anunciar
aos homens o horizonte do Reino que vem, contestacdo e subversdo da

miopia dos calculos e das presungdes deste mundo” (ET 259).

Concluindo, a Igreja € realidade do alto, de Deus Trindade, cujo modelo
de pericorese amorosa é convidada a seguir, para ser sacramento do Cristo na histdria
dos homens e sacramento dos homens na vida do Eterno. Portanto, a sua realizacéo,
embora tenha inicio no aqui e agora estd destinada a plenitude no sem tempo de

Deus-Trindade.

281



b. Ecclesia inter tempora: a vida no “tempo”

Para Bruno Forte, a reflex&o teoldgica da historia, segundo a perspectiva
trinitaria, s6 pode se dar a partir da Pascoa. Com o evento pascal, 0 Espirito entrou
plena e definitivamente na histéria do mundo.

Deus teve “tempo para o homem”, ¢ os dias do homem se
tornaram, a partir do dia de Pascoa, o tempo penultimo, o
“entretempo”, que esta entre a primeira vinda do Filho do
homem e o seu retorno na gloria, tempo do Cristo glorioso,
sempre vivo a interceder por nés junto do Pai, e tempo do
Espirito, que inestancavelmente opera no evento humano. Ao
anulamento do Verbo nas trevas da carne, segue o

anulamento do Espirito nas trevas da Esposa: da missdo do
Filho e do Espirito nasceu a Igreja. (ET 260)

E na consciéncia do “entretempo” que fica evidenciada a recep¢do do
Espirito por parte da Igreja e sua consequente missdo de doa-lo aos homens. Essa € a
consciéncia da Igreja inter tempora. Ela é a comunhdo de vida no Senhor, que
“exige” que a mesma se expanda até atingir todos os homens. Seu objetivo é
contagid-los com a forca do Ressuscitado de entre mortos, para que se sintam
amados e acolhidos na vida de Deus Uno e Trino. Por isso, no “entretempo” da graga
a Igreja é unida ao Espirito em dois movimentos: ela humildemente o recebe e, cheia
da graca na sua humanidade fragil e pecadora, humilde serva, o doa na economia da

Palavra, dos sacramentos e da caridade.

Bruno Forte, na tradicdo eclesiol6gica, compreende que a Igreja recebe o
Espirito como Maria. Como Maria, 0 Espirito a cobre com a Sua sombra, para
presentificar, de modo sempre novo, o Verbo divino no tempo da histéria dos
homens. Analogamente ao Verbo encarnado, a vida crista, gerada no sinal da Igreja
Mae, ¢ vida segundo o Espirito: “Todos os que sdo guiados pelo Espirito de Deus,
estes sdo filhos de Deus” (Rm 8,14). No batismo, o cristdo é ungido pelo Espirito e
configurado a Cristo, pelo qual e no qual Ihe é dado o Espirito Santo. Forte sublinha
que “aqui estd o motivo profundo da novidade crista, da diversidade do ser cristdo
em relacdo ao advir puramente natural da historia e, a0 mesmo tempo, aqui esta a

fonte e o principio de todo dom e servio particular” (ET 260). E no batismo,
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portanto, que se radicam tanto a sua unidade e a sua variedade na Igreja, quanto a sua

comunhdo e a sua ministerialidade.

E nesse sentido que se pode dizer que a lgreja é a communio sanctorum.
Participando do unico Espirito (communio Sancti) através da comunhdo dos santos
dons (communio sanctorum = “comunhio das realidades santas”), os batizados sao
enriquecidos pela variedade dos seus dons. Esses dons estdo orientados para a
utilidade comum (communio sanctorum = “comunhéo dos santos”). Estes dons sdo
distribuidos incessantemente pelo Espirito a cada um e como quer. Forte sublinha
que esses dons “sao chamados ‘carismas’, porque sdo gratuitos, frutos da liberdade e
da fantasia do Espirito, dados por Ele com superabundante riqueza e direcionados
para o crescimento do Corpo inteiro de Cristo: ‘A cada um ¢ dada uma manifestagdo
particular do Espirito para a utilidade comum’ (1 Cor 12,7)” (ET 261). Por isso,
verdadeiramente, na forca dos eventos sacramentais, cada cristio que reconhece e

acolhe o dom de Deus pode se considerar um “carismatico”.

Considerando-se que a Igreja é constituida segundo o paradigma
trinitario, com a forca do Espirito que a torna sacramento do Senhor, o ethos eclesial
se configura como um ethos da comunhdo e da corresponsabilidade. Forte sublinha
que na lgreja, icone da Trindade, unidade e diversidade convergem no dialogo da
comunhdo, para a realizagdo e enriquecimento de todos. Por isso, Forte afirma que
“nesta espécie de ‘pericorese eclesiologica’, participacdo criada pela pericorese
eterna dos Trés, nenhum batizado tem direito ao descompromisso, porque cada um €
dotado de carismas para serem vividos no servigo ¢ na comunhao” (ET 261). Nesse
sentido comunional, “ninguém tem direito a divisdo, porque os carismas vém do
unico Senhor e sdo orientados a construgdo do Unico Corpo, que é a Igreja; ninguém
tem direito a inatividade e a nostalgia do passado, porque o Espirito é sempre vivo e

operante, é a novidade de Deus, o Senhor do futuro do tempo” (ET 261).

A consequéncia da comunhdo no seio da Igreja é o ethos da abertura ao
Espirito e as suas surpresas: “sempre comprometida com a vitéria na tragica
resisténcia do pecado pessoal e social, semper reformanda et purificanda, ela deve
ser docil ao discernimento dos dons do Senhor, pronta a acolhé-los de qualquer parte

eles venham, na fadiga da escuta ¢ do didlogo da caridade” (ET 261). Paulo exortara

283



os cristdos de Tessalonica: “Nao apaguem o Espirito, ndo desprezem as profecias;

examinem cada coisa, retenham o que é¢ bom” (1Ts 5,19-20).

A abertura ao novo de Deus, caracteristica da Igreja, deve ser
acompanhada por um profundo sentido de corresponsabilidade: todos recebem o
Espirito e todos devem comunica-lo, comprometendo-se com o crescimento da Igreja
na comunhdo e no servico. Essa fidelidade ao Unico Senhor e ao Unico Espirito exige
do cristdo a coragem paciente de crescer na comunhdo com todos. O fundamento

deste compromisso advem do Unico batismo.

A Igreja que d& o Espirito é o lugar privilegiado da irrupcdo do dom de

Deus no tempo. Ela é também, segundo a Lumen Gentium, sinal e instrumento

privilegiado da obra do Espirito na histéria [LG II-VI]. Assim sendo, “a

sacramentalidade total da Igreja se expressa através de duas vias fundamentais: a

Palavra de Deus, sacramentum audibile, e o Sacramento, verbum visibile, méxima

densificacdo da Palavra” (ET 261). Na celebracao da eucaristia Palavra e Sacramento

estdo maximamente “presentes e convergentes: memorial da Pascoa, a eucaristia

reconcilia 0s homens com Deus e entre eles. E 0 sacramentum unitatis, o pdo Unico

do qual nasce o tinico Corpo de Cristo, que ¢ a Igreja, na forca do Espirito” (ET 261).

Palavra e pdo séo o sacramento de onde nasce a comunhdo eclesial. Assim, pode-se

afirmar que a eucaristia faz a Igreja, comunhdo das realidades santas dadas no

memorial eucaristico. A Igreja, simultaneamente, faz a eucaristia. A Palavra nao

pode ser proclamada se ndo ha quem a anuncie. O memorial da Pascoa ndo pode ser
celebrado se ndo houver quem o fagca em obediéncia ao mandado do Senhor.

Palavra e Sacramento supfem a ministerialidade da Igreja, o

servigo do anuncio, o da celebracdo do memorial sacrifical , e

o0 da recapitulacdo da familia humana dispersa na unidade do

povo santo de Deus. A Igreja estd toda comprometida nesta

triplice tarefa profética, sacerdotal e régia, € toda ministerial:

todo batizado é configurado pelo Espirito a Cristo Profeta,

Sacerdote e Rei, e, portanto, é chamado, em comunhdo com

todos os batizados, a anunciar na vida a Palavra de Deus, a

celebrar a memdria potente dos eventos salvificos e a realizar
na historia a justica do Reino de Deus que vem. (ET 261)

Forte sublinha que é no exercicio do triplice compromisso do cristao,

fundado nos dons do Espirito, que se pode atuar nos diferentes ministerios. Por isso,
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segundo Forte, o ministério eclesial se define como carisma ligado a uma tarefa
especifica, um servico estdvel & comunidade, reconhecido e acolhido pela
comunidade. Assim, a Igreja ministerial é a Igreja toda carismatica, em estado de
servigo. O ethos eclesial se configura, assim, como um ethos do servi¢o e da missao.
Esse ethos é variadissimo e articuladissimo, fazendo com que a ministerialidade da
Igreja se expresse em uma ampla variedade de ministérios. Entre os ministérios
necessarios para a constituicdo da Igreja, Forte sublinha os ministérios ordenados,
compreendidos na sucessdo apostolica, o que lhes confere o exercicio do ministério
da pregacdo da Palavra, da celebracdo in persona Christi, do discernimento e
coordenacdo dos carismas, promovendo a unidade do Corpo de Cristo, a Igreja. E
continua Forte: “Diferente essencialmente de todo outro ministério, enquanto torna
presente 0 Cristo como Cabeca do Corpo eclesial, o ministério ordenado ¢é
propriamente o ministério da unidade: o seu ethos é ser ndo sintese de ministérios,

mas ministério da sintese, em correspondéncia com o dom recebido” (ET 261).

Entretanto, Forte afirma que os ministérios ordenados ndo exaurem a
ministerialidade da Igreja. E o te6logo insiste que deve ser superada esta tendéncia
do passado que evidencia exclusivamente o bindmio hierarquia-laicato e define de
modo negativo o leigo como “ndo clérigo”. Essa postura eclesial “terminava por ndo
acolher a extraordinéria riqueza carismatica e ministerial da Igreja, voltando para
uma perspectiva clericalizante e parcial” (ET 261). Isso porque, se todos receberam o
Espirito, todos podem e devem ter a possibilidade de doa-lo. Assim o ethos do
servigo e da misséo toca a todos [LG 12, AG 4], em uma multiplicidade de formas,
que vao desde a acao profética a sacerdotal e a régia. O Espirito Santo age na Igreja,
corpo de Cristo, através desta riqueza e variedade ministerial, constantemente

renovando-a e fazendo-a crescer na comunhdo e no servigo para que o mundo creia.

c. Ecclesia viatorum: antecipac¢ao da Patria

A comunhdo eclesial se d& na sua origem do coracéo do Pai, por Cristo,

no Espirito. E nessa comunho, de origem trinitaria, que a Igreja se constitui na sua
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unidade e diversidade dos dons e dos servigos. A imagem da comunho trinitéria, a
Igreja ndo tem como fim a si mesma, mas tende para a origem de onde veio: a
Trindade. Na historia, a Igreja estd a caminho em direcdo a patria. No tempo dos
homens, a Igreja € o Reino de Deus somente em germe, “presente no mistério”: ela é
Ecclesia viatorum. Comunidade, povo de peregrinos em diregdo & patria trinitaria
[LG 3, VIl e VIII].

A lIgreja esta a caminho na direcdo do Pai, no Espirito, por Cristo,
antecipando no aqui e no agora, sob 0s sinais do provisorio, a eternidade que entrou
no tempo, mas ainda ndo se manifestou plenamente. A Igreja é impulsionada pela
memoria potente dos eventos salvificos do seu Senhor, que a gera novamente, e a
impulsiona a se abrir incessantemente ao futuro. Assim, o dom ja recebido é
antecipacdo e promessa do dom maior, j& preanunciado, mas ndo totalmente
realizado. “O futuro prometido é qualidade do ser e do agir eclesial, dimens3o que
tudo atinge e vivifica, chamado do fim, que da o verdadeiro sentido e valor de cada
passo do caminho” (ET 264).

Por isso, para Forte a Igreja ndo é um absoluto, a detentora Gnica da
Verdade toda. A Igreja aprende a se relativizar com a antecipagédo. Forte afirma que
“ela descobre que ndo ¢ um absoluto, mas um instrumento, ndo um fim, mas um
meio, ndo domina'* mas pobre e serva. Nenhuma aquisi¢do, nenhum sucesso deve
temperar o ardor da esperanga: toda presun¢do de ter chegado deve ser contestada”
(ET 264).

Neste mesmo sentido, a Igreja é semper reformanda, chamada a continua
purificacdo e incessante renovacao. Ela deve estar sempre insatisfeita e ndo ter falsos
pudores ao ser considerada insatisfatéria em relacdo a qualquer conquista humana.
Afirma Forte que nada esta mais longe do ethos da Igreja, sacramento de Cristo, a
atitude triunfalista, que cede diante das sedugdes do poder e do ter deste mundo. A
Igreja nasceu aos pés da Cruz e é “peregrina nesta longa Sexta-Feira Santa que é a
histéria do homem, ndo devera nunca trocar as luzes de qualquer honra terrena com a

luz fulgurante que lhe foi prometida na vitéria da Pascoa” (ET 264).

14 Traducdo do latim: senhora.
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Portanto este ethos da Igreja peregrina pode ser definido também como
escatologico, pois compromete todo o povo de Deus a se relativizar e a relativizar
também as grandezas e as aquisi¢es deste mundo. Afinal...

tudo deve ser submetido ao juizo da Cruz e da ressurrei¢cdo do
Senhor. Em nome da sua meta maior, a Igreja deve ser
subversiva e critica em relacdo a todas as realizagdes miopes
deste mundo: presente a toda situacdo humana, solidaria com
0 pobre e com o oprimido, ndo Ihe serd licito identificar a sua
esperanga com uma das esperangas da historia. Esta “reserva
escatoldgica” ndo pode significar, porém, descompromisso
ou critica barata: a vigilancia que é pedida a Igreja é bem
mais custosa e exigente. (ET 264)

O compromisso da Igreja e dos cristdos €, a0 mesmo tempo, assumir as
esperancas humanas e verifica-las a luz da ressurreicdo. Esta, sustenta todo
compromisso auténtico de libertacio do homem e também contesta toda
absolutizacdo de metas meramente terrenas. Assim, a esperanca da Igreja, €
esperanca da ressurrei¢do e ressurreicdo da esperanca, pois ela da vida ao que esta
aprisionado pela morte, e despedacga implacavelmente o que pretende tornar-se idolo
da vida. Para Forte, aqui “esta a inspiracdo profunda da presenca cristd nos diferentes
contextos culturais, politicos e sociais: em nome da esperanca maior, a Igreja ndo
pode se identificar com nenhuma ideologia ou forca partidaria ou sistema, mas para
todos deve ser consciéncia critica” (ET 265), pois ela representa o chamado da
origem e do fim, o estimulo para que seja desenvolvido todo o homem em cada
homem, segundo o projeto de Deus. O ethos escatolégico exige que a Igreja seja
incdbmoda e inquietante, seja livre pela fé e seja serva na caridade. Ela nunca podera
ser a Igreja do sistema, que se compromete com o poder, descomprometendo-se com

0s pobres, aflitos e oprimidos.

E o chamado da pétria trinitaria que enche a Igreja de alegria. Ela ja
exulta na esperanca que a promessa acendeu nela. A Igreja sabe que é, em si mesma,
antecipacdo militante da promessa da ressurrei¢cdo do Crucificado. Nenhuma derrota,
portanto, pode apagar a esperanca da comunidade dos crentes. A morte nao vence
onde ha esperanca.

Para concluir, nada melhor que as palavras do proprio Bruno Forte...
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a ultima palavra estd garantida no evento da Pascoa como
palavra de alegria e ndo de dor, de graca e ndo de pecado, de
vida e ndo de morte. O ethos escatologico contesta toda
presuncdo de edificar uma escada para o céu, uma espécie de
nova torre de Babel, de um mundo prisioneiro de si mesmo, e
infunde paz e confianca, para que se funde sobre a certeza de
que o Espirito esta trabalhando no tempo dos homens e que,
se Deus tem tempo para o homem, constroi com ele a sua
casa. Aos crentes resta a tarefa de viver o mistério do advento
no coragdo do evento humano, acolhendo na liberdade o
milagre da eternidade que entra na histéria. (ET 265)
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2. O ethos Sacramental

Os sacramentos sdo a atualizacdo do ethos eclesial que, no Espirito
Santo, remetem ao sacramento original, Cristo. Por isso, para Bruno Forte, 0s
sacramentos constituem um ethos, um ambiente especial, em que a graca se expressa,
acolhida pelo homem. Nesse sentido, a graca, agindo na vida do homem, transforma
seu coracao, torna novo o ser e toda a realidade, pois 0s homens novos cantam um

cantico novo: novi novum canamus canticum!

Forte sublinha o fato de o homem, embora envolto pela graca de Deus,
continuar ainda o seu caminho como justo e pecador, embora marcado na sua
interioridade mais profunda pela autocomunicacao do Eterno que lhe assegura o seu

amor que, oportunamente, resplandecera na sua exterioridade.

Neste sentido, a graga se expressa em um ethos (¢9o¢) embora ela seja
também morada (1790¢). Assim, pode-se dizer que a graca é, a0 mesmo tempo,
morada do homem novo, vivificado pela graca, e novo costume do ser humano que
agora habita o ethos trinitario, vivendo a vida sacramental: exteriorizacao da beleza e

da bondade do encontro com o Senhor.

A seguir serdo tratados: os sacramentos como irrup¢do da bondade e da
beleza da interioridade na exterioridade; os sacramentos da iniciacdo cristd, como
configuracdo do fiel a Cristo Ressuscitado; e, finalmente, os sacramentos que

expressam a vida e o servico do discipulo na historia.

a. Sacramento: interioridade que se reflete na exterioridade

A graga, no sacramento, toca a interioridade profunda do ser humano,
transformando a existéncia do fiel e expressando-se na exterioridade. Essa realidade
ja esta indicada no setenario: niamero que indica a plenitude simbolica na Biblia. Sete
é a forma externa da riqueza do contetdo dos sacramentos. Pode-se dizer, por isso,

que 0s sacramentos expressam beleza.
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Enquanto os sacramentos estdo ordenados ao movimento da
criatura para Deus, eles expressam as exigéncias
fundamentais da estrutura exodal do homem no plano
individual — o nascimento, o crescimento, a alimentacédo, a
salde e o sustento na doenca — e no social — o0 governo da
comunidade e o seu desenvolvimento — enquanto s&o
ordenados a visibilizar a proximidade amorosa do advento
divino, os sacramentos manifestam a condescendéncia do
eterno a fragilidade da criatura. (ET 199)

Os sete sacramentos apresentam uma estrutura historico-dindmica através
da qual a historia de Deus “toma corpo” e entra na histéria dos homens, na
concretude, na verdade das suas vidas. Neste sentido, os sete sacramentos

correspondem a sacramentalidade da historia da salvacéo.

Forte afirma que o sacramento é “sinal vivo do ‘fazer-se proximo’ de
Cristo no Espirito a uma pessoa determinada, em uma situacdo e em uma
necessidade precisa da sua existéncia, através da sacramentalidade eclesial” (ET
199). Esta perspectiva remete a uma compreensdo dos sacramentos como
“corporalidade” da fé. Por isso, o ethos sacramental toca a interioridade da pessoa na

verdade da sua historia e se expressa como irradiacdo fulgurante na exterioridade.

Bruno Forte firma que “a Palavra entra nas palavras, o eterno evento do
amor se debruca nos eventos humildes do amor humano: a exterioridade dos gestos e
da voz sdo enchidas de dentro pela interioridade do mistério divino, para visitar
assim o coracdo do homem e morar nele” (ET 200). Assim, as palavras da
autocomunicacdo divina apresentam um carater performativo, isto €, realizam a
realidade que representam. Isto é o que acontece, sublinha Forte, na histéria da
salvacdo inteira, culminando no evento Jesus Cristo, encarnacdo da Palavra eterna do

Pai, e em cada sacramento ministrado a cada ser humano.

Enguanto o sacramento é também evento linguistico, “¢ historicamente
determinado, acontece em situagdes concretas e no &mbito de campos intencionais
definidos, o sacramento como evento da palavra que se une ao gesto atua sempre na
determinacéo histdrica concreta das situacdes vitais em que a pessoa e a comunidade
estdo” (ET 200-201).
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A ética sacramental, portanto, ndo é nem somente observancia exterior
nem somente motivagéo e vitalidade interior que ndo se expressam exteriormente. A
ética sacramental, segundo Bruno Forte, deve ser compreendida como “ética do
rosto”, onde o fulgor da exterioridade ¢ habitado e movido pela novidade permanente
da graca que age no profundo interior do homem, renovando-o no amor, na forca do

Espirito e que se irradia na visibilidade do seu agir.

Forte afirma que o campo préprio da ética teologal € o “indicado pela
expressao res et sacramentum, campo da interioridade e da socialidade,
simultaneamente, da autocomunicacdo divina a criatura pessoal e da comunhéo
historica e eclesial, em que esta autocomunicacdo se realiza e se expressa: ‘morada’ e
‘costume’ (ET 201).

Entdo € nesse “ambiente” sacramental que podemos compreender e viver

0s sacramentos da Igreja.

b. “Iniciacao” crista
Iniciacdo: entre as defini¢cdes encontradas nos dicionarios temos que

iniciacdo é a comunicacao de conhecimentos secretos.

Desde os inicios do Cristianismo havia um processo preparatorio,
chamado catecumenato seguido do ritual que acolhia o nedfito no seio da
comunidade. Pode-se, sem constrangimentos, aproximar este rito aos ritos de
iniciacdo de todas as culturas e religiées. O ser humano precisa de sinais concretos,
precisa exteriorizar a riqueza da interioridade para estabelecer vinculos, relacbes de

pertenca com Deus, com 0s outros, com uma comunidade, qualquer que seja ela.

Bruno Forte estd sempre muito atento a esses momentos especiais na vida
humana, pois eles criam o ethos que permitira a pessoa viver e corresponder ao amor

de Deus, como ja dito anteriormente.

Os Padres da Igreja testemunham a celebracdo de trés sacramentos

N9,

intrinsecamente ligados entre si como sacramentos da “iniciagdo cristd”: batismo,
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eucaristia e confirmacdo ou crisma. Até hoje, no Oriente, esta tradigdo persiste e, no
Ocidente, também se procede assim na iniciacdo dos adultos, normalmente com a
celebracdo do rito durante a noite da Ressurrei¢do do Senhor, a celebracéo da Pascoa.

A proposito diz Bruno Forte:

A férmula diz, antes de tudo, o milagre do novo inicio, unico
e definitivo, que se d& nestes eventos sacramentais: a nova
criagdo toma “carne” e se faz “rosto” na historia do homem
através deles. Ao mesmo tempo, porém, a expressao
evidencia a gradualidade do processo através do qual a
eternidade entra no tempo e o Deus vivo vem colocar as suas
tendas na interioridade da pessoa e no esplendor irradiante da
sua exterioridade. (ET 210)

A gradualidade, segundo Bruno Forte, é determinada pela prépria
historicidade do ser humano que precisa conquistar, através do proprio esforco e da
paciéncia, o que Ihe é mais caro. Nesse processo a pessoa toma consciéncia do dom
que esta recebendo e, através de escolhas graduais, vai acolhendo o Cristo Senhor,
entrando no ethos trinitario-eclesiolégico e agindo consequentemente. O homem,
entdo, cresce na sua capacidade de receber e dar amor. Cresce na fé e na esperanca

da promessa da vida futura.

Bruno Forte entende que também a pedagogia “precisa” do processo de
“Iiniciagdo”, pois “Deus ndo violenta a sua criatura, entra no tempo e aceita
historicizar o seu amor por ela, na progressividade de um caminho, que representa na

humilde histéria de cada um as maravilhas da histéria da salvacao” (ET 211).

Para a Unica celebragdo dos trés sacramentos da iniciacdo, a Igreja antiga
propunha um processo preparatorio, uma verdadeira e prépria “catequese
mistagogica”, que “partia da experiéncia vital ja feita com o0s sacramentos da
iniciacdo e levava gradualmente o cristdo a se tornar consciente do dom recebido e a
explicita-lo plenamente no testemunho da vida e na pertenca responsavel ao novo
povo de Deus” (ET 211). E a chamada “mistagogia”, ou seja, o caminho feito para o
mistério, que permitia a atualizagdo da “memoria potente dos mistérios do Salvador
nas escolhas e nas etapas da vida do cristdo, com a ajuda da comunidade e sob a a¢éo
do Espirito da verdade que salva. Ja esta praxis da iniciagdo mostrava como ¢é forte a

ligacdo entre o sacramento ¢ a ética” (ET 211).
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Mesmo na celebracdo dos trés sacramentos de iniciacdo em tempos
distintos, por motivos pastorais, como ocorre normalmente nos dias atuais, conserva-
se a ideia original do “processo”, da pedagogia divina, salvando o valor da unidade
mistagdgica: cada um dos sacramentos remete ao outro. Por isso Bruno Forte afirma
que o batismo consagra na Trindade o ser nova criatura do cristdo, incorporando-o a
comunidade da nova alianga. A confirmacdo ou crisma é o ritual da uncdo do
Espirito que habita e age na nova criatura, inserindo-o nas relac@es vivas e na missdo
das pessoas divinas, que se refletem na comunh&o da comunidade e no servi¢o aos
homens. A eucaristia, por sua vez, cume e fonte de toda vida do povo de Deus,
atualiza a reconciliacdo pascal na fadiga dos dias e consente ao crente viver
plenamente na Trindade e na histéria, escondido com Cristo em Deus na unidade do
seu Corpo eclesial. O Batismo e a confirmacdo compreendem, por isso, um voto
eucharistiae, que orienta o cristdo na profundidade do seu ser e do seu agir a celebrar

a plenitude do encontro com Cristo no sacramento do memorial da Péascoa.

A Eucaristia requer o Batismo, que é o inicio da existéncia sacramental e
remete a confirmagdo no Espirito, como fonte da explicitacdo do testemunho do
encontro transformador do Crucificado-Ressuscitado, oferecido na presenca real do

Seu COorpo e sangue.

A beleza dos sacramentos da iniciacdo esta justamente na maravilhosa
danca do amor trinitario, na qual o cristdo entra consciente a fazer parte. Forte afirma
a respeito da crisma que € o “novo inicio de uma histéria de fé e de amor que faz

resplandecer na histéria dos homens alguns tracos da infinita beleza de Deus™".

Sobre a eucaristia, como dom da vida do Filho, Forte afirma que o

Crucificado é a beleza que salva e a eucaristia é fonte de beleza™.

Forte conclui que a unidade e a gradualidade da iniciagdo crista
demonstra como “o transcendente, que entra no mundo da identidade segundo o

evangelho do Deus cristdo, ndo somente ndo destroi este mundo, mas o transforma e

15 FORTE, B. L eterno Emmanuele... op. cit. 2010, p. 230.
16 cf. EEV 159.
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0 renova respeitando a constituicdo histérica e, ao mesmo tempo, fazendo

experiéncia do eterno” (ET 212).

c. Sacramentos da historicidade

A iniciagao cristd introduz a pessoa na participagdo da vida trinitaria. “O
inicio e a plenitude do encontro com o Senhor acontecidos no batismo, na
confirmagéo e na eucaristia, se colocam e se desenvolvem no tempo, sofrendo todos
os desafios da historicidade” (ET 230-231). Entretanto, a existéncia redimida
também conhece o falimento e a frustracdo, a doenca, a finitude, a necessidade de
amar e de ser amado. E neste contexto de limite, de sofrimento e de necessidade que
outros sacramentos se apresentam como manifestagdo concreta da graca do amor do

Eterno.

e A Peniténcia ou Reconciliacdo é o evento sacramental que socorre a
fraqueza do pecador que traiu ou recusou a fidelidade da alianga com Deus, dos
sacramentos da iniciacdo. O fundamento Ultimo deste sacramento é a exigéncia da

conversdo (uetavora), pedida pelo advento do Eterno no tempo (Mt 1,15).
Forte afirma que...

O evento da reconciliacdo se da na historia, abracando
inseparavelmente a interioridade da pessoa e a exterioridade
em que ela resplandece: na economia sacramental da
salvacdo o dom ndo chega nunca ao coragdo sem passar
através do sacramento originario, Cristo, e do sacramento,
que é a Igreja. E Cristo [...] que confiou & Igreja o poder de
ligar e desligar, de excluir e de admitir na comunidade da
alianca, que é o lugar da comunh&o salvifica com Deus e
entre os homens. (ET 232)

Forte lembra que a dinamica trinitaria do sacramento da reconciliacdo
remete ao itinerario exodal: & contri¢cdo corresponde o perddo do Pai; & confissao a
aplicagdo dos méritos de Cristo; a “satisfacdo” a renovagdo da comunhdo com a
Trindade, no Espirito Santo. Em relagcdo ao Pai, a reconciliacdo € “retorno a casa”

(Lc 15,11ss). Em relagéo ao Filho, a reconciliagédo é adesdo a mediagdo sacramental
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da Igreja, sacramento de Cristo, mediante a confissdo. Em relacéo ao Espirito Santo,
0 sacramento da reconciliacdo é novo ingresso a comunhdo Trinitaria, cujo vinculo
amoroso (vinculum caritatis) € o préprio Espirito. Assim, o ser humano pode viver
uma vida reconciliada, onde pode expressar o esplendor da interioridade na

comunh&o proporcionada pela exterioridade.

¢ A uncéo dos enfermos vem ao encontro da finitude humana.

O seu fundamento ultimo, segundo Bruno Forte, estd “na vitéria que o
advento divino traz sobre o pecado e as suas consequéncias” (ET 235). Desde o
inicio do cristianismo essa pratica é feita pelos apdstolos. Ela serve também para o

perdao dos pecados. Essa prética sinaliza a presenca da graga na vida do cristéo.

Forte sublinha a seguinte estrutura trinitaria: valorizagdo do sofrimento

com a oferta do sofrimento ao Pai e acolhida da graca que dEle advem. Unido a

Paixdo do Filho, na esperanca da unido a sua ressurreicdo, a favor de toda a Igreja.

Em relacdo ao Espirito Santo, a uncdo dos enfermos estabelece a comunhdo do

enfermo com a Igreja toda no vinculo do Consolador, gracas ao qual a comunidade e

a pessoa se ajudam reciprocamente no sofrimento, onde a fragilidade pode abrir e

sustentar o caminho do servico, do amar e do ser amado. Desse modo a un¢do dos
enfermos funda o

sofrimento salvifico, onde o ser escondido com Cristo em

Deus do cristdo se manifesta na experiéncia da doenga como

forca de oferenda ao Pai e de comunhdo com 0s homens,

capaz de transformar a dor em amor e de produzir os efeitos

da cura e da vida na interioridade do coracdo e na irradiacdo
corporea. (ET 236-237)

e A ordem

A pessoa é atingida pela graca na comunidade eclesial como solicitacdo a
reciprocidade e a construgdo da prépria comunidade. Sacramento especifico da
natural reciprocidade erotica € o matrimonio e, com a mesma exigéncia de
comprometimento, o da Ordem. A Ordem encontra o seu fundamento ultimo na lei

da economia sacramental, através da qual Deus chega ao homem com a sua graca
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para torna-lo mediador histérico do dom da autocomunicagdo de Deus a todos os
homens. O “ordenado” ¢ o elemento humano da Igreja, sinal e instrumento da graca
redentora. No homem que recebe o sacramento da ordem toda a Igreja é chamada a
viver e testemunhar o dom divino: testemunhar o evangelho e irradiar a reconcilia¢éo

é o fundamento de todo ministério particular.

A relacdo do sacramento com a Trindade e a Igreja é explicitada na
prépria estrutura da ordenacdo: dentro da celebracdo eucaristica. A ordenacdo é
invocacdo dirigida ao Pai para que tome posse do ordenado, enchendo-o do Espirito
Santo para configurar o ordenando a Cristo. Em relacdo ao Filho, a propria
configuracdo do ordenado a Cristo. Em rela¢do ao Espirito Santo, a ordenac&o é sinal
do servico vivo da comunhéo eclesial. Pode-se dizer que o ethos do sacramento da

ordem € o ethos do servico e da comunhao.

e Matrimonio

O sacramento do matriménio também é destinado a vivificar com o dom
de Deus a relagdo matrimonial. Forte estabelece que o fundamento remoto deste
sacramento € o testemunho biblico a respeito da unidade originaria entre 0 homem e
a mulher, em absoluta igualdade de dignidade e na vocacdo a reciprocidade, a amar e
ser amado. Esse vinculo amoroso e que exige reciprocidade e fidelidade é aplicado
analogicamente a relacdo do povo de Israel com o seu Senhor. Jesus afirma a

indissolubilidade do matriménio.

O sacramento do matrimonio, lido em chave trinitaria, afirma que € em
relacdo ao Pai que é feito o ato de consagracdo dos esposos a Deus e por Ele
acolhido. Neste momento resplandece o sinal da alianga que o Eterno estabelece
gratuitamente com os homens. Em rela¢do ao Filho o matriménio € sinal da alianca
de Cristo com a sua Igreja. Em relacdo ao Espirito Santo, o matriménio é sinal do
vinculo amoroso eterno e da abertura fecunda do dom a outros. Em relacdo ao
sacramento do matriménio, pode-se dizer que é estabelecido o ethos nupcial que

caracteriza a vida dos esposos e da familia do povo de Deus.
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Estes sacramentos, eventos da graca na vida dos homens, sdo o ethos
sacramental-eclesial em que o cristdo pode amar e se deixar amar, entregar-se a

comunhdo e ao servico solidario na Igreja.
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3. O ethos trinitario

Este capitulo pretende ser uma espécie de conclusdo antecipada, pois
todo o trabalho desenvolvido até agora, teve como objetivo principal falar do homem
e falar de Deus. Colocar o Criador e a criatura diante um do outro, mesmo

resguardando a alteridade de ambos.

Se considerarmos que em Deus-Trindade tudo tem a sua origem e para o
seio de Deus-Trindade tudo volta, no encontro definitivo com a Patria Eterna,
podemos dizer que o ethos trinitario é, no fundo, o ethos (490¢) costume e também a
morada (1790¢), de onde derivam e para onde levam os outros varios ethos.

Neste item serdo tratados somente os temas da Trindade como “morada”
e como “patria” eterna para as criaturas do tempo, e, em consequéncia dessa
consciéncia do vir de Deus-Trindade e para Ele ser destinado, como € o desenrolar
do agir humano na histdria. A bondade e a beleza desse caminho ficardo evidentes ao
contemplador da Trindade Santa comprometido com a histéria e solidario com os

irmaos.

a. A Trindade como “morada” e como “patria”

Para Bruno Forte é fundamental que o dogma seja estimulado pela ética
e, a0 mesmo tempo, seja estimulador dela. Assim, é a unidade entre o dogma e a

ética que motivam o aprofundamento entre a relacdo dela com a fé trinitaria.

Neste sentido, Forte compreende a Trindade como “morada” e como
“patria” do mundo, da criagdo e do homem: “¢ o fundamento, o seio e o ultimo
destino do agir redimido, que ¢, por sua vez, ‘costume’ inspirado e vivificado pelas

relagdes do Deus amor, gratuitamente participadas ao ser pessoal” (ET 248).

A Santissima Trindade pode ser compreendida como morada enquanto se
mostra na revelacdo como a “Transcendéncia acolhedora e hospitaleira:
comunicando ao homem a propria vida, o Deus tri-pessoal a admite a mais profunda

comunhio consigo. A existéncia redimida estd escondida com Cristo em Deus” (ET
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249). Em Colossenses, Paulo se refere a este radical “estar em Deus” dos
ressuscitados, daqueles que vivem na nova vida da graca. Segundo Paulo, “estar em
Deus” é o evento mediado historicamente pelo encontro com Cristo, a Palavra visivel
do Pai (2Cor 5,17). Forte sublinha que estar em Cristo (év Xpiot®) € a condicdo
propria do cristdo “porque somente vivendo dele, unidos a ele até a identificagdo
mistica com ele (cf. Gl 2,20), se é também criatura nova, crucificados para o mundo,
requisitados por Deus [...] (cf. Gl 6,14s)” (ET 249). Portanto, ¢ esse estar em Cristo,
esse “morar” nele que se torna a fonte do agir da existéncia redimida: “Quem diz que
mora nele, deve se comportar como ele se comportou” (1Jo 2,6), “Quem permanece

em mim e eu nele, dd muito fruto” (Jo 15,5).

Como o vinculo do amor do Pai e do Filho, é o Espirito Santo a manter o
cristdo em Deus. No Espirito se da a adoracao verdadeira do Pai (cf. Jo 4,23s). “Nele,
por Cristo, podemos nos apresentar ao Pai (cf. Ef 2,18) e é por meio dele que nos
tornamos morada de Deus ‘Nele (Cristo) também vocés junto com 0s outros sejam
edificados para se tornarem morada de Deus por meio do Espirito’ (Ef 2,22)” (ET
249). O Espirito possibilita ao homem a participacdo no dialogo eterno do amor que
¢ propria da condigdo filial: “Que vocés sdo filhos, é prova o fato de que Deus
mandou nos nossos coragdes o Espirito do seu Filho que grita: Abba, Pai!” (Gl 4,6;

cf. Rm 8,15).
Forte sublinha, portanto, que

Os que sdo batizados em nome da Trindade (cf. Mt 28,19),
morando entdo na Trindade, na experiéncia envolvente e
vivificante do amor dos Trés, experimentada na interioridade
da pessoa como uma espécie de inabitacdo de Deus nela, que
é na realidade o mais profundo ser acolhido da criatura no
vivo das relacdes divinas [...]. A Trindade habita no homem
que a acolhe no conhecimento e no amor e que, acolhendo-a,
compreende — mediante um conhecimento sapiencial (sapida
scientia) — que € por sua vez, “compreendido”, envolvido no
amor eterno. (ET 250)

Quando o homem tem consciéncia de que a Trindade € o seio que 0
gerou e a morada em que pode habitar, quando experimenta 0 amor com o qual foi
amado, ndo pode ndo responder a esse amor. Profundamente esse homem sentird a

necessidade de viver de acordo com a vida mesma de Deus.
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b. Agir na Trindade

Para Forte, morar na Trindade ndo ¢ apenas uma proposta “espiritual”
para devotos cristdos com um determinado tipo de sensibilidade. E desse morar na
Trindade, desse novo ambiente, desse ethos que nasce o agir renovado da existéncia
redimida. Esse novo agir “se expressa no dinamismo da fé, da esperanca e da
caridade. J& no Novo Testamento fé, esperanca e caridade estdo coligadas ao mundo
de Deus, o das coisas que ‘permanecem’ (cf. 1Cor 13,13), e convocam
conjuntamente a expressar a condi¢do da existéncia renascida em Jesus Cristo” (ET
250).

A fé é condicdo e ja inicio da salvacdo (Hb 11,6), a caridade € a atitude
que se espera dos santos e a esperanca é a certeza da gldria prometida (Ef 1,15-18.
Col 1,4ss). Assim, a vida moral do cristdo — sequela Christi — é um caminhar na fé,
na esperanca e na caridade (cf. Hb 10,19-24), pois elas sdo, entdo consideradas,
desde as origens cristds como atitudes fundamentais que caracterizam a vida nova
suscitada pelo advento divino na historia dos homens. Mais tarde elas se chamaréao
virtudes “teologais”. Elas exprimem a condi¢do exodal do homem e, sobretudo,
sublinham a novidade do advento, estdo inseridas nos dinamismos vitais da criatura
pessoal: “elas expressam assim o éxodo da condicdo humana enquanto atingido e
transformado pela novidade do advento e a obra divina da justificagdo como acolhida

na liberdade do homem e mediada no seu devir historico” (ET 253).

As virtudes teologais configuram a vida da pessoa como historia do devir
da vida eterna no tempo. Assim, torna-se praticamente impossivel separar o
componente humano do divino. O homem todo se desenvolve na existéncia redimida,
levando as atitudes habituais e constantes a abrir o coragdo do ser humano e a
transcendéncia de si em direcdo ao mistério absoluto, estdo finalizadas ao advento do
dom divino, e a vida nova de Deus acontece e se manifesta na propria historicidade

da pessoa. Forte afirma que:

Pode-se, entdo, afirmar que as virtudes teologais sdo “os
modos fundamentais da aceitacdo crescente da automediacao

17 Neste item Bruno Forte cita especialmente: Tomés de Aquino, Summa Theologiae. RAHNER, K.
Virtd in Sacramentum Mundi.
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divina mediante a graga” [...] e representam a histéria mesma
do Deus vivo na histéria do homem, que acolha o dom da
graca na liberdade do coracdo, deixando-se transformar na
profundidade do seu ser pessoal e irradiando a presenca
divina no esplendor da exterioridade. (ET 252)

As virtudes teologais séo participacdo na vida de Deus e imprimem no
ser pessoal o selo das relagdes divinas: a caridade esta relacionada com o Pai, o Deus
que é amor, e se expressa no ethos da gratuidade; a fé esta relacionada com o Filho,
e, portanto, encontra na obediéncia sua melhor expressdo; a esperanca esta
relacionada com a presenca do Espirito, e expressa o ethos da pobreza, enquanto

vivida como abertura ao Reino.

O Novo Testamento ja relaciona a caridade a Deus Pai que “tanto amou o
mundo que deu seu proprio Filho unigénito” (Jo 3,16). Contemplando o dom
supremo, a teologia da Igreja nascente concluiu que Deus, o Pai, é amor (1Jo 4,7-
9.16). Forte sublinha que “mesmo sendo o Espirito que torna presente a caridade em
nos, ela continua a ser o traco especifico de Deus, o Pai, principio sem principio do
amor: [...] (cf. Rm 5,5)” (ET 253). Da participa¢do do homem a caridade do Pai
nasce o ethos da gratuidade, que € suscitada e inspirada pelo seu amor fontal (1Jo
10s). A castidade consagrada, na Igreja, segundo Forte, € um exemplo deste amor
fontal, gratuito, dom da graca amorosa vivida no dom total de si a Deus, pelo Reino,
na sequela de Cristo (cf. Mt 19,11s; 1Cor 7,25.32-34).

No cristdo, a fé é o sinal da presenca do Filho, Jesus Cristo. Forte
sublinha que “a fides Christi é revelacdo no tempo da acolhida com que o Filho
recebe o amor do Pai no seu proceder dele por geracdo eterna: ela vem assim a
manifestar como também o receber seja divino e o deixar-se amar ndo menos divino
que amar” (ET 254). Assim, na unido ao Senhor Jesus, o cristdo pode participar da
acolhida do Amor Eterno e se entregar ao Deus vivo, confiar nAquele que entrou no
tempo e “colocar a propria vida nas maos do Outro, para que seja Ele a ser o tnico,

verdadeiro Senhor” (ET 254).

O ethos da fé, neste sentido, se configura como o ethos da obediéncia (cf.
Rm 1,5;6,17), que o homem pode viver como entrega e abandono de si ao Outro e ao

seu amor, abandonando pretensdes de posse, de garantia e de seguranca, que Sdo
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caracteristicas do mundo da identidade prisioneira de si. Portanto, vive a obediéncia
da fé quem escuta profundamente (ob audire= escutar o que estd subjacente, além),
guem aceita os paradoxos da historicidade e se abre a novidade do advento. Pode-se
dizer, portanto, que crer ndo é evitar escandalos, fugir dos riscos do viver. Forte
afirma que “cré quem confessa o amor de Deus na inevidéncia do amor, quem espera
contra toda esperanca, quem aceita crucificar as proprias esperancas na Cruz de
Cristo e, ndo o Cristo na cruz das proprias esperangas” (ET 255). Ora, Forte aponta
novamente a obediéncia da vida consagrada, vivida no espirito dos conselhos

evangélicos, como conformidade a Cristo.

A evidéncia da presenca do Espirito Santo na existéncia redimida é a
virtude teologal da esperanca. Esta virtude nasce na tensdo entre a eternidade e o
tempo, entre a autocomunicacdo gratuita de Deus e a abertura do coracdo humano.
Teologicamente falando, a esperanca € suscitada por Aquele que é o éxtase e 0 dom
de Deus, a eterna abertura dos trés ao dom reciproco e a consequente generosidade
criadora. Forte sublinha que “¢ gracas a missdo do Espirito Santo que a historia € o
lugar da realizacdo e da representacdo sempre nova do mistério salvifico, e é por
isso, gracas ao Consolador que hoje o homem pode se tornar cheio na graca do
amanha de Deus. [...] (Lc 4,18ss)” (ET 255). Do mesmo modo que o Espirito abre a
Trindade ao mundo e o mundo a Trindade, a Terceira Pessoa, que representa o
vinculo amoroso do Pai e do Filho, também representa a unido da Trindade com o
mundo. E no Espirito que pode-se dizer que a esperanca ndo desilude, pois ela é
antecipacdo e garantia do futuro prometido (Rm 5,5). A esperanca € antecipacdo do
futuro operante da histéria de Deus na histéria dos homens.

Assim, segundo Bruno Forte, o ethos que nasce do encontro do homem
com Deus, onde se encontra a livre abertura ao dom que caracteriza a esperanca,
pode-se chamar de ethos da pobreza, segundo a concepcédo biblica, em que pobreza
ndo e a falta alienante do essencial a vida, ndo é a miséria que deve ser combatida e
vencida, para dar a justa dignidade aos filhos de Deus. Pobreza na Sagrada Escritura
¢ a condigdo dos “pobres do Senhor” (anawim), daqueles que colocam em Deus a sua
confianca e a sua certeza. Pobreza € estar abertos as surpresas do Eterno. Segundo
Forte, “pobreza ¢ viver o futuro relativo, projetado e edificado a partir do homem, na

perspectiva do primado do futuro absoluto, que é o do advento de Deus, que atinge e
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transforma na liberdade tudo que existe, tanto a interioridade do cora¢do, como o
fulgor da exterioridade” (ET 256-257).

Vive 0 ethos da pobreza quem esta aberto ao Eterno. Bruno Forte cita
como sinal profético, na Igreja, da vivéncia do ethos da pobreza a vida consagrada
daqueles que aceitam renunciar as garantias e segurancas do mundo e se entregam
confiantes Aquele que veste os lirios do campo e alimenta os passaros do céu (cf. Mt
6,25-34).

Com Bruno Forte podemos dizer, concluindo, que:

Fé, esperanca e caridade — traco vivo da Trindade pessoal no
homem que o acolha na graga — séo entéo, alma e inspiragdo
do ethos redimido, ethos da gratuidade, da obediéncia ao
advento e da pobreza que abre ao futuro de Deus. Neste ethos
0 homem participa do dinamismo das relacdes divinas e o
reflete no seu ser e no seu agir historico: por isso ele pode se
dizer um ethos trinitario, suscitado na profundidade do
coracdo do milagre da graca a ponto de visibilizar na
corposidade do advir o dom surpreendente da eternidade que
entrou no tempo. (ET 257)

Eis, entdo, o homem que, vindo do seio da Trindade, “morando” na
Trindade nos tempos da historia, agindo impelido pelo amor recebido
incondicionalmente do Pai, do Filho e garantido pelo Espirito Santo, Trindade
Santissima, esta percorrendo o caminho de volta a Patria Trinitaria. Nesse caminhar,
0 anuncio do Deus Vivo acontece quando a pessoa permite que a riqueza da sua
interioridade, vivida na comunhdo trinitaria, irrompa na exterioridade da histéria
como solidariedade e comprometimento com o mundo e 0s outros homens, sabendo
que nem o mundo nem os homens séo fim em si mesmos, mas todos se encontraréo

na unica Patria que a todos espera, Deus: tudo em todos.
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Conclusédo da 1V Parte

Como nos propusemos no inicio desta IV Parte, em consequencia do

trabalho realizado na 111 Parte, refletimos sobre a Igreja como sacramento de Cristo.

Se Jesus Cristo é Sacramento de Deus, a Igreja, como continuagdo no
tempo, na historia de Cristo, é sacramento dele. Neste sentido, ela assume também a
Sua misséo de anunciar o amor do Deus Tri-Uno e de, de certo modo, ser mediadora

das relacbes dos homens com Ele.

Por isso, no primeiro capitulo, analisamos a Igreja - comunh&o. Enquanto
caminha no mundo dos homens, ela segue 0 modelo trinitario: mostrando-se como
historicizacdo do amor trinitario, como comunidade de amados que vivem segundo o
modelo trinitario de relacdes, e assume plenamente a missdo do Filho, anunciando o

amor a todo homem.

O ponto dois do primeiro capitulo analisou a Igreja como sacramento de
Cristo. Para tanto, abordou-se a questdo da propria sacramentalidade eclesial para
gue os sacramentos possam ser realmente lugares privilegiados de encontro com o

Senhor.

O ponto trés procurou explicitar a bondade e a beleza dos sacramentos
como lugares do encontro com o Senhor. Procurou-se compreender o sacramento
como sinais historicos que falam do Mistério, enquanto sdo, a0 mesmo tempo, sinais
da prépria Igreja. Nesse encontro com o Mistério, o0 homem, por graca do Espirito

Santo, se sente impelido a responder com a propria vida: o “Amem Vitae”.

O segundo capitulo foi dedicado a ética. Por isso foram apresentados 0s

ethos eclesial e sacramental como fundamentalmente radicados no ethos trinitario.

No primeiro ponto, o ethos eclesial apresentou a memoria da origem da
Igreja, colocando-a no seio da Trindade, levando a seguir para a Igreja que esta e

vive no tempo dos homens, olhando e apontando para a Péatria: o seio da Trindade.

O ethos sacramental, no segundo ponto, refletiu que o sacramento € a
exteriorizacdo da interioridade do encontro com o Senhor que se da num processo,

por isso, viram-se 0S sacramentos da iniciacdo cristio e posteriormente, 0s
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sacramentos da historicidade, isto €, aqueles que acompanham a vida do cristdo em
todas as suas etapas, simbolizando também o servigo prestado com o

comprometimento da prépria vida.

Enfim o terceiro e Ultimo ponto trouxe para coroamento de toda a
reflexdo o ethos trinitario, apresentando a Trindade como morada e como patria para

todo homem e convivando a todos a viver e a agir na Trindade.
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CONCLUSAO GERAL

E preciso dizer que esta tese foi um caminho de éxodo: éxodo do
conhecimento ja adquirido sobre Bruno Forte, éxodo dos primeiros esquemas
propostos, éxodo do proprio desejo de levar a termo o trabalho, pois Deus nos chama

e ndo é possivel ndo o atender, ndo o ouvir, ndo Ihe “obedecer”.

Foi experiéncia de éxodo do conhecimento anterior sobre o Teo6logo
porque, relendo a sua obra, muita coisa nova foi descoberta e compreendida em nova
luz. Foi éxodo dos primeiros esquemas propostos para o trabalho, pois a reflexdo de
Bruno Forte ndo tem o carater cartesiano, linear: o circulo (ou “espiral”)
hermenéutico por ele proposto, nos leva sempre de volta aos temas fundamentais,
aprofundando-os. Entdo, as vezes, tem-se a falsa impressdo de se estar falando
sempre da mesma coisa. O estudante apressado e desavisado correra, no caso, 0 risco
de ficar na superficialidade e de perder a oportunidade de se maravilhar com a
profundidade a que Forte chega. E preciso vencer a tentacio de voos rasantes e

descer a profundidade que a reflexao fortiana nos leva.

O terceiro éxodo é marcado pelo desafio de quem deseja viver o
discipulado no seguimento do Mestre, entregando-se sem culpa nem
arrependimentos a0 mandato missionario. A autora desta tese, durante 0s seus
estudos esteve comprometida com o trabalho de professora e com a pastoral, vivendo

momentos de missdo na Amazobnia e no interior de Minas Gerais.

O longo caminho percorrido nestas mais de 300 péginas, relendo a
teologia de Bruno Forte para sublinhar especialmente a dimensdo ética e a estética,
ndo pretendeu exaurir todo o contetdo dos seus escritos até 0 momento. Como ja
acenado alhures, ndo seria possivel se falar de ética e estética em seu pensamento
sem que se percorresse as linhas mestras do mesmo, ainda que néo se tenha tomado

as inlmeras e convidativas “veredas” secundarias dessas estradas.

Uma primeira concluséo a que se pode chegar € que a reflexdo de Bruno
Forte ndo se fixa em “fragmentos” isolados. Ao mesmo tempo em que o tedlogo
propde um aprofundamento, vai-se construindo também uma rede sintética, de modo

que todo seu pensamento esta interligado. De fato, esta pode ser uma dificuldade,
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pois o pesquisador se vé diante de uma verdadeira summa theologiae, da qual néo é
facil extrapolar tdpicos isolados. De fato, em um primeiro momento, ndo era intencao
abordar eclesiologia ou sacramentologia, mas essa opcéo ndo foi possivel devido a
I6gica do pensamento fortiano que nos coloca diante de uma interioridade que

irrompe na exterioridade, transmitindo bondade e beleza.

Ora, a expressdo maxima da bondade e beleza de Deus é Jesus Cristo, 0
Filho encarnado, que €, portanto, o sacramento, por exceléncia, de Deus. Entretanto,
ndo se pode parar em Jesus Cristo como sacramento de Deus, pois o sinal dele no
mundo dos homens é a Igreja que, por sua vez, para continuar a ser o lugar
privilegiado de encontro entre Deus e 0s homens, propde 0s seus sinais: sacramentos
da vida do homem de fé. E, entdo, sim, podemos dizer que o circulo se completa,

pois voltamos todos para o seio da Trindade de onde tudo tem sua origem.

Pareceu oportuno organizar a | Parte deste trabalho (Fugindo do Ser
Uno), salientando a leitura da atualidade feita por Forte (I. Que mundo, 1. A parébola
da modernidade, 2. “Entre tempos™) e a importancia que ele da a necessidade de a
teologia abandonar uma reflexdo de modelo hegeliano (II. Em busca de uma
antropologia teoldgica, 1. O homem: sujeito autossuficiente ou “paixdo inutil”?
Hegel: o dominio da identidade), para assumir as estruturas de uma antropologia
verdadeiramente cristd, aberta ao outro, ao dialogo verdadeiro, as perguntas mais
verdadeiras do homem de hoje (1. O homem: sujeito auto-suficiente ou “paixao-
inutil”?). Distanciando-se do pensamento hegeliano (a. Hegel: o dominio da
identidade), como tedlogo, Forte também ndo pode aceitar o0 modelo sartriano (b. A
antropologia da diferenca irreconcilidvel: Jean-Paul Sarte). A seguir se empreende a
construcdo de uma antropologia cristd (2. Estruturas de uma antropologia cristd),
apresentando caracteristicas fundamentais do ser humano (a. O homem: ser
perguntante) e a definicdo do conceito de pessoa (b. O conceito de pessoa)
fundamentado, especialmente em Sdo Tomas de Aquino

Na Il Parte, foi abordada a questdo antropoldgica (O homem: ser de
contradicdo), apresentando as contradi¢Ges da vida humana, feita de desejos infinitos
e fracassos historicos (I. “Desproporgdes’). O ser humano vive as limitagdes proprias

do seu ser contingente (1. O homem: ser fragil), contraditorio (2. A doutrina do
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pecado original), porém, ndo obstante tudo, “tragicamente belo” (3. A “Beleza
tragica”).

Criatura de Deus feita livre por amor, o homem é também assistido pela
graca amorosa do Deus Tri-Uno (Il. A Graca. 1. Natureza e Graca). Esse homem
fragil, pecador, mas agraciado pelo Amor Misericordioso é capaz de estabelecer
relagbes com o seu Criador (2. Homo capax Dei). Nesse encontro pode-se observar a
gldria da beleza: o Todo se manifesta no fragmento (3. O Todo no fragmento: a

gldria da beleza).

Finalmente, no terceiro capitulo desta parte, refletiu-se sobre a
redescoberta do outro na contemporaneidade (I11. Por uma ética da transcendéncia).
O outro (1. O rosto do outro) interpela quem se lhe coloca diante, o faz “refém” da
sua necessidade de vida e de amor (2. A ética da Transcendéncia), agora, no tempo e

na histéria dos homens (3. O Ethos da historicidade).

A 111 Parte (O Mistério da Encarnagdo como revelagdo da bondade e da
beleza de Deus-Trindade) nos apresentou o mistério da encarnacdo, onde o proprio
Deus Eterno e Infinito assume a finitude, revelando, assim, definitivamente, o seu
amor aos homens. O primeiro capitulo (I. Deus Trindade: uma ontologia trinitaria).
apresenta o Pai como fonte de todo amor que se doa (I. O Pai, fonte do amor que se
revela). A compreensdo de Israel de um Deus pessoal (a. O Deus Vivo de Israel) é a
base para a compreensdo cristda de Deus. Nesse capitulo foi tomado o cuidado de
apresentar a Trindade segundo a teologia de Bruno Forte, em termos de forma e de
contetdo. Para Bruno Forte é importante o conteudo e a forma de cada uma das
Pessoas da Santissima Trindade, por isso sdo apresentadas as caracteristicas do Pai
também em nivel formal (b. o Pai: Siléncio amoroso, ¢c. Os nomes do belo e o

siléncio de Deus).

O Filho, Verbo Eterno, € aguele que nos da a conhecer o Pai (2. O Filho,
revelagdo do amor do Pai). Ele ¢ o Amado por exceléncia (a. Ser o Amado:
acolhida), que acolhe agradecido o amor gratuito do Pai. Em relacdo a forma da
revelacdo, ele é o Verbo, a Palavra Eterna que nasce do Siléncio amoroso (b. O
Filho: Palavra do Pai). Através dele, o Filho, o amor do Pai atinge toda a criacéo (c.

No Filho a “irradiagdao” do Pai).
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O Espirito Santo é o vinculo amoroso do Pai e do Filho, segundo a
tradicdo latina (3. O Espirito Santo, comunhd de Amor do Pai e do Filho). O
conteddo da sua Pessoa € o préprio Amor (a. Dom); a forma é o encontro amoroso da
diferenca que caracteriza o Pai e o Filho (b. o Encontro). No momento da revelacao
suprema do Amor do Pai e do Filho pela criatura o Espirito Santo continua como
garantia do vinculo amoroso do Pai e do Filho e da méaxima distancia que a cruz

coloca entre ambos (c. A Cruz: Dom supremo).

O segundo capitulo apresenta a Trindade Econémica (Il. A criagéo:
manifestacdo historica da Trindade), colocando em destaque os fatores quénose (1. A
quénose como manifestagdo histérica do amor. a. A historia: limitacdo no tempo e no
espaco, b. A criacdo como autolimitacdo de Deus, c. A quénose expressa na Cruz)) e
esplendor (2. A Criacao, esplendor da Trindade). Do nada o Deus-Trindade cria tudo
0 que existe (a. Creatio ex nihilo, b. A criacdo obra da Trindade), e chama a sua
criagdo para repousar com Ele no “sétimo dia” (c. O Sabado da criagdo). O homem
(3. A criagdo do homem), feito & “imagem e semelhanga” do Deus Criador (a. O
homem: imagem e semelhanca de Deus-Trindade), é chamado a viver em comunhéo
com Ele (b. O homem, criado para a alianca com o Criado), pois representa a

quénose e o esplendor de Deus (c. O homem: “quénose” e “esplendor” da Trindade).

O terceiro capitulo apresentou a irrupcao definitiva de Deus na historia,
(111, O mistério da encarnacdo), quando o Filho assume a carne humana (1. Jesus de
Nazaré: “O mais belo dos filhos dos homens”). Jesus de Nazaré manifesta em si
mesmo o esplendor e a quénose de Deus (a. O Advento da Beleza, b. O Tabor),
revelando o0 amor até o seu maximo ponto: a morte na Cruz (c. O evento Pascal). Por
isso ele é o sinal visivel do Deus invisivel (2. Jesus Cristo, sacramento do Pai),
apresentando-se como o Filho (a. Jesus Cristo, o Filho) que se preocupa e cuida dos
homens (b. O Pastor Belo), sacramento, por exceléncia, de Deus Pai (c. Jesus Cristo,
sacramento de Deus). Ao mesmo tempo que é sacramento do Pai para 0os homens,
Jesus Cristo €, também, modelo para a realizacdo humana (3. Jesus Cristo: modelo
para 0 homem). Isso € evidente na vida do Nazareno, pois suas escolhas (a. A opcéo
fundamental de Jesus: interioridade), revelam a riqueza da interioridade que irrompe

na exterioridade de modo absolutamente livre (b. A liberdade de Jesus: interoridade
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expressa na exterioridade), propondo o éxodo como modelo de relacdo
verdadeiramente humana (c. O éxodo: paradigma para 0 homem).

Finalmente, a IV Parte, em sequencia a Ill Parte apresentou a
continuacédo da presenca do Sacramento do Pai no tempo dos homens: a Igreja (IV. A
Igreja, sacramento de Cristo). Sendo sacramento de Cristo, a Igreja é comunhéo (|.
Igreja comunhdo), constituida a partir do modelo que vem do alto (1. Segundo o
modelo trinitario); € sinal na historia do amor de Deus pelos homens (a. A Igreja:
historicizacdo do amor trinitario), chamados a se amarem reciprocamente (b. A
Igreja: comunidade de amados) e a anunciar o amor (c. A missdo), a exemplo do
Mestre. Por ser o sinal visivel do Cristo na histéria dos homens (2. Igreja, sacramento
de Cristo), a Igreja escolhe os sinais (a. A sacramentalidade eclesial) para manifestar
0 mistério, nas palavras humanas, e prop6-los como lugar privilegiado de encontro
com Deus (b. Os sacramentos: lugar do encontro com o Senhor). Por isso, 0s
sacramentos séo belos e nos estimulam a viver a bondade amorosa recebida no
encontro com o Senhor (3. A bondade e a beleza dos sacramentos). Assim, 0 homem,
livremente pode dar o seu “sim” (c. Amem Vitae), isto é, viver como amado,

anunciando o amor.

O dltimo capitulo propds uma reflexdo sobre a ética (Il. Etica),
apresentando os ethos eclesial (1. O ethos eclesial) e sacramental (2. O ethos
sacramental) como radicalmente fundamentados no ethos trinitario (3. O ethos
trinitario). Assim, os cristdos entendem o seu Deus (1.a. Na memoria da origem),
vivem e celebram na comunidade de amados no tempo dos homens (b. Ecclesia inter
tempora: a vida no “tempo”’), caminhando juntos para o seio da Trindade (c. Ecclesia
viatorum: antecipacdo da Patria), origem de tudo. O ethos sacramental nos apresenta
a bondade e a beleza do invisivel que se torna visivel na vida dos homens (a.
Sacramento: interioridade que se reflete na exterioridade), através dos sinais da
Igreja em momentos decisivos da vida humana (b. “Iniciagcdo” crista, c. Sacramentos
da historicidade). A Trindade (3. O ethos trinitario), por fim, é apresentada como a
origem e a realizacdo plena de toda a criacdo (a. A Trindade como “morada” e como
“patria”), por isso, para Bruno Forte, a vida de fé é vida de quem, vivendo uma
existéncia redimida, habita o seio da Trindade, e desse “ambiente”, nasce o agir

renovado do “homem novo” (b. Agir na Trindade), cuja existéncia ¢ exteriorizagao
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da riqueza interior da sua vivéncia em Deus, portanto, expressdo verdadeira de

bondade e beleza.

Concluindo, bom e belo é viver ancorados no Mistério do Deus Tri-Uno,
sabendo-nos intimamente acolhidos no seio da Trindade Santa, Seio amoroso gerador
de vida do qual todos procedemos e Pétria paradisiaca a qual todos aspiramos e na
qual todos nos encontraremos, antes ou depois, no sem tempo dos Eternos Trés.
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