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Assim, esta Tearquia supra-essencial, situada além da substancia e do bem, que
nenhum daqueles que amam a verdade que transcende toda verdade se permite
louvé-la como razéo ou como poténcia, como vida ou como esséncia, mas a situa de
preferéncia la onde sdo excluidas e ultrapassadas toda maneira de ser; todo
movimento, toda vida, toda imagem, toda opini&o, toda expressao, toda razéo, toda
inteligéncia, toda esséncia, toda estabilidade, todo principio, toda unidade, todo
limite, toda infinidade, numa palavra, tudo o que pertence ao ser. (PSEUDO-
DIONISIO AREOPAGITA, 2004b, p. 16).



RESUMO

Esta dissertacdo examina 0 modo como o intelecto se posiciona especulativamente frente a
realidade divina a partir da via apofatica. O modo investigativo pelo qual historicamente o
individuo enfrenta a questdo acerca de Deus sempre pressupds muito da filosofia e da teologia
e é fundamental para a histoéria do pensamento ocidental. Seguindo os passos do Pseudo-
Dionisio Areopagita, referencial tedrico da pesquisa, o trabalho se prop8e a percorrer as vias
do pensamento filosofico-teoldgico e confrontar as perspectivas da linguagem gramatical e do
fundamento onto-teo-14gico da realidade a partir da retomada da teologia negativa. Para tanto,
discute-se 0s modos que a tradicdo abordou a natureza divina através da via catafatica e sua
tentativa de identificacdo entre Deus e o ser. Em paralelo, destacamos a via apofética e a
negacdo dos atributos ontoldgicos de Deus. Essa via assume posi¢cdo da total transcendéncia
de Deus, inacessivel ao calculo racional, compreendido apenas como Bem (t0 Agathdn).
Através dessa ideia, as obras de Pseudo-Dionisio Areopagita permitem o reconhecimento de
um fildo filoséfico e teologico que perpassa 0s seculos e encontra acolhida na reflexéo

contemporanea.

Palavras-chave: Negacdo. Deus. Bem. Ser. Apofaticismo. Razdo.



ABSTRACT

This dissertation examines how the intellect is positioned facing the divine reality
speculatively from the apophatic way. The investigative mode by which historically the
individual faces the question about God always assumed a lot of philosophy and theology and
it is fundamental to the history of Western thought. Following in the footsteps of Pseudo-
Dionysius Areopagite, theoretical framework of this research, the work propose to travel the
routes of the philosophical-theological thought and confront the perspectives of grammar and
language grounds onto-theological course of reality from the resumption of negative
theology. To this end, it discusses the ways that the tradition came to the divine nature
through the cataphatic way and his attempt of identification between God and the being. In
parallel, we highlight the apophatic way and its denial of ontological attributes of God. This
path assumes position of total transcendence of God, inaccessible to rational calculation,
understood only as Good (t6 Agathon). Through this idea, the works of Pseudo-Dionysius
Areopagite allow recognition of a philosophical and theological streak that runs through the

centuries and it is welcome in the contemporary reflection.

Keywords: Denial. God. Good. Being. Apophaticism. Reason.
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1 INTRODUCAO

A temaética sobre Deus constitui historicamente carater especulativo no tocante aos
desdobramentos intelectuais afirmados como a mais alta condicdo de reflexdo do ser humano.
Nesse sentido, as grandes construgdes filosoficas e teoldgicas ao longo dos séculos sempre se
confrontaram racionalmente em identificar o carater metafisico da realidade, diante da qual,
se instauram posi¢Oes fundamentais sobre a base que orienta o discurso sobre o divino.

Assim, constatamos que Deus é um assunto recorrente na tradicdo filoséfica e
teoldgica do Ocidente. Desde a raiz das elaboragdes intelectuais, muitos se dedicaram a
sustentar posicoes que dessem conta de tratar a condicdo divina. 1sso despertou no ser humano
um inquietante desejo que serviu de combustivel para que tais investigacdes fossem levadas
adiante. Em face disso, interessa-nos fazer uma reflexdo sobre como a questdo de Deus foi
colocada na historia de nossa tradigcéo a partir de uma abordagem que considera o percurso do
pensamento em direcdo a natureza divina.

Tratar Deus ao interno do intelecto indica tanto a mais elevada atividade do
pensamento que se confronta com a realidade primordial e fundamental da existéncia, quanto
0 objeto a ser investigado, algo totalmente transcendente e sublime que sustenta o mais alto
esforco especulativo do homem. Ao trazer o problema para os dominios da filosofia e da
teologia, a tradicdo do pensamento ocidental se viu comprometida com o desafio de responder
a seguinte questao: como o intelecto finito se confronta com a realidade infinita de Deus?

N&o héa resposta univoca para a questdo. Ao longo dos séculos, muito se debateu sobre
0 assunto e muitos escritos derivaram da soOlida dedicacdo de autores que tentaram de
diferentes maneiras, percorrer o caminho posto pelo intelecto frente ao Mistério de Deus. Por
conseguinte, ao longo desse processo especulativo, identificamos dois fildes caracteristicos
para o enfrentamento da questdo. Trata-se de duas possibilidades inerentes ao pensamento, em
que o ponto central é a perspectiva de Deus como condicdo do intelecto, cujo problema é a
posicdo que Ele ocupa frente ao pensamento e a linguagem gramatical.

Verifica-se desse modo, por um lado, o advento de Deus identificado com o ser,
apreendido pela forca do logos e dizivel pelo discurso que entrelaca o conceito e nomeia a
divindade. Por outro lado, surge a verificacdo do divino entendido a partir de um movimento
gue nega seus atributos e lhe assegura a condicdo de Deus sem ser. A via catafatica, também
conhecida como teologia positiva, segue a tradicdo do pensamento que optou por fazer uma

reflexdo teoldgica a partir da identificagdo de Deus com o ser. Em face disso, pensar o divino
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supde uma dindmica intelectual que consiste em sustentar posi¢des que identifiquem a
realidade de Deus com a capacidade humana de apreendé-lo e inseri-lo no campo da
linguagem conceitual.

De outro modo, nos confrontamos com uma segunda via de acesso a realidade divina,
a tradicdo apofatica. Também conhecida como teologia negativa, ela parte do principio da
negacao do ser de Deus. A concepcdo fundamental do apofaticismo é a constatacdo de que a
natureza divina ndo pode ser definida como puro ato da razéo conceitual, logo, o conceito de
ser ndo se aplica a Deus.

Dentro desse horizonte filosofico-teologico, orientaremos nossa reflexdo em dire¢édo a
via apofatica, sobretudo, a partir da reflexdo assumida por Pseudo-Dionisio Areopagita, que
sera 0 objeto tedrico da pesquisa. O autor em questdo assumiu a identidade de Dionisio,
convertido por Séo Paulo no Aredpago de Atenas por volta do ano cinguenta. Entretanto,
estudos posteriores concluiram se tratar, possivelmente, de um monge siriaco de ascendéncia
neoplatdnica que viveu entre os séculos V e VI.

Pseudo-Dionisio Areopagita foi quem primeiro examinou, em ambiente cristdo, a
relacdo do intelecto com o divino por meio da negacdo conceitual. A partir das suas obras
surge a constatacdo de uma via alternativa ao pensamento de Deus entendido como realidade
ontoldgica. Nesse sentido, ele assevera que a teologia deve se ocupar da realidade divina a
partir da negacao de um significante universal nomeado por meio das estruturas do intelecto e
da linguagem conceitual.

A condicdo de Deus sem ser, portanto, revela uma via de acesso a natureza divina que
caminha na contramdo da razdo instrumental, sobretudo, da identificacdo logica de Deus
como Aquele que E. Desse modo, a mudanca no foco do acesso especulativo do divino pelo
intelecto sustentaria a inviabilidade de todo e qualquer conhecimento sobre sua realidade.
Consequentemente, sugerindo o desconhecimento intelectual como condicdo para o ser
humano se relacionar com a realidade divina.

Nesse caso, a via apofatica ndo conduz ao ateismo, ao contrario, sustenta uma
possibilidade de relacdo do ser humano com Deus além do alcance da razdo. Diante disso, a
investigacdo sobre Deus atrelada ao conceito de ser é preterida em favor do advento da
divindade como Bem. A condicdo de Deus como Bem ultrapassa o discurso ontoldgico da
teologia catafatica e propbe outra via de acesso a realidade divina dissociada do puro ato do
pensamento. Dessa maneira, Deus ndo pode ser conceituado através de nenhuma palavra, mas

experienciado pelo siléncio mistico Daguele que a tudo transcende.
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Na sequéncia do exposto, passamos a exposicao da pesquisa que se organiza a partir
da constituicdo de trés capitulos que relacionam a tematica do apofaticismo a questdo de
Deus. Como metodologia, langamos mao da pesquisa bibliogréfica e tivemos como referéncia
principal o Corpus dionysiacum. O mesmo foi recolhido e organizado em lingua portuguesa
pela editora Paulus (2004) com o titulo de Obras Completas e traducdo de Roque Frangiotti.

O primeiro capitulo — Pensar Deus a partir e além dos conceitos - se encarrega de
uma recuperacdo histérica do Pseudo-Dionisio Areopagita e da sua pequena coleténea de
obras. Em seguida, tratamos da questdo sobre Deus a partir da possibilidade historica das vias
catafatica e apoféatica. A abordagem assenta-se sobre a reflexdo filoséfico-teologico que se
inicia a partir da posicéo originaria e fundamental do ser humano ao confrontar-se com o
modo especulativo de Deus. A posicdo catafatica assumida por autores como Aristételes,
Santo Anselmo e Santo Tomas de Aquino expde uma reflexdo sobre a natureza divina
chamada a se confrontar com a via apofatica, desenvolvida, sobretudo, a partir do nome de
Pseudo-Dionisio Areopagita.

No segundo capitulo — A negacéo como via de acesso ao conhecimento de Deus - nos
atemos ao desenvolvimento do apofaticismo dionisiano como forma de renincia racional ao
conhecimento de Deus. Esta relacdo negativa estabelecida entre o intelecto e a realidade
divina, concretiza-se, historicamente na reflexao filosofica e teologica por meio da influéncia
de Pseudo-Dionisio Areopagita sobre autores que compartilham a impossibilidade do
conhecimento de Deus por meio das estruturas racionais, tais como Mestre Eckart, Angelus
Silesius e Nicolau de Cusa. Nesse Sentido, também Santo Toméas de Aquino, embora tenha
optado pela via catafatica, também serd examinado por reconhecer elementos que corroboram
0 modo apofatico de relacionamento com Deus.

No terceiro e ultimo capitulo — A retomada do apofaticismo no pensamento
contemporaneo — abrimos a possibilidade de dialogo entre o apofaticismo dionisiano e a
reflexdo negativa da contemporaneidade e suas criticas a metafisica tradicional. No momento
em que emerge uma retomada contemporanea da negacdo como possibilidade filosofica e
teologica, verifica-se uma posicdo alternativa ao argumento hegeménico da onto-teo-logia
que perdurou durante séculos como horizonte da cultura ocidental. Autores como Martin
Heidegger e Jaques Derrida resgatam a via apofatica como superacdo das formulas
conceituais proprias do discurso catafatico e propde a possibilidade de investigar a realidade
divina sem o conceito de ser.

Em face disso, convém destacar que essa abordagem, assenta-se sobre a reflexdo

filosofica e teoldgica da atualidade e instaura no ser humano a possibilidade continua do
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questionamento intelectual sobre as bases fundamentais assumidas pela tradicdo do
pensamento a partir de uma dimenséo logocéntrica da realidade. A retomada do pensamento
do Pseudo-Dionisio Areopagita traz consigo uma alternativa plausivel para confrontarmos o
ser humano com Deus a partir de uma abertura mistica. Desse modo, nos confrontamos com
um caminho que possibilita a purificacdo da fé e do modo tradicional de fazer teologia, como
condicdo de possibilidade para pensar um cendrio de secularizagao.

Por fim, vale ressaltar que a pesquisa em questdo foi desenvolvida no campo das
Ciéncias da Religido na medida em que se propde a confrontar o problema de Deus a partir do
resgate de uma maneira tradicional do ser humano relacionar-se com o Mistério Divino. Isso
abre a possibilidade de considerar, ao interno da reflexdo, Deus como Bem e ndo como ser.
Explicitando que o advento do divino ao intelecto humano permite considera-lo despojado de

dogmas e conceituagdes a seu respeito.
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2 PENSAR DEUS A PARTIR E ALEM DOS CONCEITOS

O confronto do intelecto com a realidade divina implica a condicdo de investigacao de
Deus a partir de variantes préprias do discurso filoséfico e teolégico. Ao analisar
radicalmente a questdo sobre o divino, o ser humano se coloca diante de um cenério onde a
pergunta fundamental sobre a realidade é posta no cerne da reflexdo especulativa. Isso implica
a relevancia da condicdo de enfrentamento da investigacdo da natureza divina na construcao
historica da cultura ocidental.

As possibilidades do intelecto se debater com a realidade de Deus coincidem com a
producdo sistematizada de reflexdes que tradicionalmente buscaram aproximar, através do
pensamento, a possibilidade e a limitacdo da razdo se confrontar com o Mistério Divino. A
nocdo de investigar Deus parte de duas concepcdes tradicionais do pensamento. Trata-se da
ideia de pensar a partir da identificacdo de Deus com o ser e da posi¢cdo que assume a
auséncia conceitual do divino. Importantes pensadores antigos e medievais ndo deixaram
passar despercebida essa condicdo do pensamento e optaram por pensar a partir de um ou

outro modo.

2.1 Estruturacéo histdrica

A tradicdo antiga e medieval nos brindou com memoraveis personagens, escritos e
acontecimentos marcantes. Tais feitos instigaram e continuam despertando o interesse de
inimeras pessoas mundo afora a se confrontarem com obras e fatos do passado.

Por conseguinte, aqueles que nos precederam no processo investigativo de construgdo
intelectual sdo referenciais a serem revisitados. Confrontar-se com o pensamento de alguém
que dentro de um contexto cultural e marco histérico delimitado, procurou pensar
problematicas proprias de seu tempo, permite-nos perceber e valorizar o que foi produzido e
dialogar, hoje, com nosso contexto.

Em vista disso, nos concentramos em investigar uma coletanea de obras do século VI
que chamou a atencdo de autores e comentadores ao longo dos séculos e, inicialmente, foi
atribuida a Dionisio, o Areopagita. Assim sendo, procuramos inicialmente fazer uma

contextualizacdo do autor e da sua obra.
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2.1.1 Dionisio, o Areopagita

Dentro das possibilidades de investigacdo filosoficas e teoldgicas do Oriente e do
Ocidente, nos deparamos com uma figura enigmética que chama atencdo por seu legado
intelectual, mas também pela obscuridade que paira sobre sua identidade histérica®. De acordo
com o capitulo dezessete do livro dos Atos dos Apéstolos?, por volta do ano cinquenta, o
missionario Paulo de Tarso se encontrava em Atenas para divulgar o cristianismo em meio
aos gentios. (At, 17, 15). Apos exposicdo em pracga publica ele é convidado a discursar no
Arebpago, diante de gregos curiosos em ouvir sua exposicdo, como relatado no livro dos Atos
dos Apdstolos: “Tomando Paulo consigo, o levaram ao Aredpago, dizendo: podemos saber
qual é a nova doutrina que estas expondo? De fato, as coisas que dizes soam estranhas para
nos. Queremos saber o que significam”. (At, 17, 19-20).

Ap0s aceitar o convite, Sdo Paulo se coloca de pé no Aredpago e toma a palavra. Ele
busca elaborar um discurso a partir de uma possivel identificacdo da filosofia grega com a
mensagem cristd. No desenrolar da sua fala e no intuito de sustentar seus argumentos em solo
grego, o apostolo cristdo toma como referéncia um altar construido pelos gregos e dedicado a
um deus particular: “Com efeito, observando, ao passar, as vossas imagens sagradas,
encontrei até um altar com esta inscri¢ao: ‘a um deus desconhecido’” (At, 17, 23).

Ao prosseguir com sua exposicdo, Sao Paulo direciona seu argumento ao Deus cristdo

¢ faz um contraponto com o ‘deus desconhecido’ numa tentativa de associa-los e, sobretudo,

Em breve artigo, Ernesto Perini-Santos analisa a terminologia nominal a ser utilizada ao se referir ao autor do

Corpus dionysiacum. Na literatura encontramos uma variagdo quando se refere ao autor do Corpus
dionysiacum como aquele que teria sido o convertido no Aredpago por Paulo, conforme nos afirma o livro dos
Atos dos Apostolos, mas que teve sua identidade contestada a partir dos seus proprios escritos. Nao sendo o
autor das obras o grego Dionisio convertido no Aredpago e sendo o personagem histérico desconhecido se
acrescentou ao nome de Dionisio a terminologia ‘Pseudo’. Desse modo, o autor do Corpus dionysiacum
passou a ser conhecido ao longo da historia como Pseudo-Dionisio Areopagita. Procedimento comum no
periodo medieval que criou também personagens como Pseudo-Aristételes e Pseudo-Agostinho. Porém ha
outros registros na literatura para designar a nomenclatura do autor em questdo, a saber: ‘Dionisio Pseudo-
Areopagita (utilizado por Boehner e Gilson, 1998, p.115; Burns, 1998, p. 665; De Libera, p. 92 e usa também
‘Pseudo-Dionisio Areopagita’, p. 168. A segunda nomenclatura utilizada por De Libera é mais usual, sendo
também utilizada por Fumagalli e Parodi, 1989, p. 91; Marenbon, 1988, p. 59; Riccati, 1983, p. 9. Desse modo
0 artigo de Ernesto Perini-Santos objetiva definir qual a nomenclatura correta do autor do Corpus

dionysiacum. Para ele o termo ‘Pseudo’ deve ser colocada onde a negagdo deve incidir. Seguindo a teoria das
descrigdes definidas de Russell, o autor conclui que o uso correto ¢ ‘Pseudo-Dionisio Areopagita’. assim, a
negacdo recai sobre 0 nome de Dionisio Areopagita que néo é o autor do Corpus dionysiacum. Ao contrério, a
expressdo Dionisio, Pseudo-Areopagita € impropria, pois a negagao recai apenas no Areopagita e sugere que 0
nome € Dionisio, porém ndo um Areopagita. Optamos por usar ao longo do texto a nomenclatura ‘Pseudo-
Dionisio Areopagita ao referirmos ao autor do Corpus dionisyacum.

2 Usaremos as referéncias biblicas extraidas da Biblia Sagrada, traducdo da CNBB, Editora Vozes, 2001.
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mostrar a superioridade do Deus cristdo sobre as divindades politeistas, como demonstrado a

sequir:

Pois bem, aquilo que adorais sem conhecer, eu vos anuncio. O Deus que fez o
mundo e tudo o que nele existe, sendo Senhor do céu e da terra, ndo habita em
templos feitos por mdo humana. Também ndo é servido por maos humanas, como se
precisasse de alguma coisa; pois é ele que da a todos vida, respiracao e tudo mais.
(At 17, 23-25).

Partindo do argumento de que o Deus por ele anunciado é inacessivel a mente
humana, descrito como totalmente inesgotavel inescrutavel e inatingivel por meio da razéo,
Sdo Paulo chama em questdo a fé. Ao se servir desse recurso, ele exalta a fé inerente ao
cristianismo como caminho pelo qual o homem se relaciona com Deus. Ao findar seu
discurso, ele insere em defesa da sua fala a tematica da Ressurreicdo de Jesus, tdo caro a
teologia paulina. Em contraponto a isso, o tema da Ressurrei¢do constituia uma novidade para
a compreensdo daqueles que se prontificaram em escuta-lo.

Na sequéncia do texto nos deparamos com a reacdo, por parte de alguns personagens
presentes no Aredpago, de descredito pelo assunto, enquanto outros chegam a zombar daquilo
gue acabavam de ouvir. No entanto, a narrativa nos apresenta, ainda, alguns que depositaram
confianca nas palavras proferidas por Sao Paulo, e a partir daquele instante, se converteram ao
cristianismo. Entre eles se encontrava um homem denominado Dionisio, como testemunhado
na seguinte passagem: “mas alguns homens, unindo-se a ele, creram, entre 0s quais também
Dionisio, o Areopagita, uma mulher com nome Damaris ¢ outros com eles”. (At 17, 23).

Esse trecho do texto biblico dos Atos dos Apostolos que faz referéncia textual a
Dionisio, presente no Areopago e convertido por Sdo Paulo, aparentemente, poderia ser
contextualizado como um relato secundario. Porém ganhou relevancia historica no cenario
teologico a partir da apropriacdo em torno da figura do neoconvertido por um personagem
autodenominado Dionisio.

O relato serviu de suporte para determinar a autoria de um conjunto de obras surgidas
no inicio do século VI. Essa coletanea, conhecida como Corpus dionysiacum foi recolhida
pela tradicdo medieval como objeto de analise académica. O autor das obras ao se apresentar
como Dionisio, 0 Areopagita, chama a atencdo dos leitores para sua obra e lhe confere
autoridade apostolica. Em uma passagem dos seus escritos é possivel identificar a associa¢do

direta do autor com os apostolos que conviveram com Jesus Cristo, como ele nos apresenta:
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Tu ndo ignoras que nds proprios, outrora com ele e outros membros entre nossos
irmdos em santidade, viemos juntos contemplar este corpo, que foi principio de vida
e dom de Deus; e estava ai Tiago, irméo de Deus, e Pedro, o chefe e decano, o maior
dos tedlogos (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.36).

Em vista disso, a notoriedade e relevancia dos escritos surgidos no inicio do século VI
e atribuidos ao personagem convertido no Aredpago por ocasido do discurso proferido por
Séo Paulo, se propagou como importante instrumento para dirimir davidas sobre fé e resolver
querelas teoldgicas durante o periodo medieval. (BEZERRA, 2009, p. 14). Assim, chamamos
em causa a importancia teoldgica desse conjunto de escritos sustentados pela autoridade de
alguém que diretamente se relacionou com os apdstolos. Com isso, se faz necessario a

pergunta pela organizacdo e contetdo dessa coletanea.

2.1.2 O Corpus dionysiacum

De acordo com Branddo (2004), o conjunto de obras que compdem o Corpus
dionysiacum e que foi ao longo da historia transmitido pela tradi¢éo, se estabeleceu como uma
das coletaneas mais influentes da teologia cristd. As obras que perfizeram os seculos e hoje

temos acesso, formam uma composicdo de quatro tratados assim denominados:

1. Hierarquia celeste (De coelesti hierarchia), composta de quinze capitulos;
2. Hierarquia eclesiastica (De ecclesiastica hierarchia), descrita em sete capitulos;
3. Sobre os nomes divinos (De divinis nominibus), exposta em treze capitulos;
4. Teologia mistica (De mystica theologia), analisada em cinco capitulos.
Acrescidas a essas, sdo elencadas mais dez epistolas assim constituidas:

1. Sobre o conhecimento mistico;

2. Sobre como Deus esta acima do divino e do bem;

3. Trata da divindade oculta de Jesus;

4. Sobre A encarnacéo de Jesus, verdadeiro homem e supra-essencial,

5. As trevas divinas;

6. Exorta a firmeza na verdade;

7. Critica a alguns sofistas;

8. Sobre a mansid&o;

9. O simbolismo das escrituras;

10. A Séo Jodo Evangelista, no seu exilio na ilha de Patmos.
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Além dos escritos mencionados, € possivel identificar no interno do Corpus

dionysiacum, referéncias do autor a outras obras que também seriam de sua autoria. Partindo
de alguns trechos da coletanea dionisiaca se verifica que sdo mencionados ao longo da obra
outros sete escritos que o autor assegura ter desenvolvido. Recolhemos a partir de relatos
testemunhais a mengdo que ele faz a sete possiveis tratados, como exposto a seguir:
1. O inteligivel e o sensivel: “Como mostramos claramente em nosso tratado Sobre 0s
sensiveis e os inteligiveis [...]” (PSEUDO-DIONISIO, 2004d, p. 214); 2. Das propriedades e
ordens dos anjos: “[...] e acima de todas essas prerrogativas de que se falou no tratado
consagrado as propriedades e as ordens angélicas.” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.40); 3.
Da alma: “[...] e todas estas prerrogativas que enumeramos em nosso tratado Sobre a alma.”
(PSEUDO-DIONISIO, 20044, p. 40); 4. Do justo juizo de Deus: “Tudo isso, porém, dizemo-
lo suficientemente e segundo nossas for¢as em nosso Tratado Sobre o justo e sobre a
teodicéia.” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 76); 5. Das representacdes teoldgicas: “Depois
dos Esbogos teologicos, planejo agora, feliz amigo, na medida de minhas forcas, empreender
a explicacdo dos Nomes divinos.” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 9); 6. Hinos divinos:
“Contudo, em nosso tratado sobre os Hinos divinos ja explicamos, o quanto pudemos, 0S
louvores sublimes que as inteligéncias que vivem alem do céu cantam, e parece-me que, na
ocasido, dizemos ali, de maneira suficiente, tudo o que nos cabe dizer sobre isso”. (PSEUDO-
DIONISIO, 2004c, p. 165). 7. Teologia simbolica: “E assim que louvam seus olhos e suas
orelhas, seus cabelos, sua visdo, suas maos e seus ombros, suas asas, seus bracos, seu dorso,
seus pés; que eles Ihe atribuem coroas e tronos, calices e crateras, e todos esses emblemas que
procuraremos elucidar o quanto pudermos em nossa Teologia simbdlica”. (PSEUDO-
DIONISIO, 2004a, p. 19).

Sobre as sete obras mencionadas pelo autor do Corpus dionysiacum que ndo chegaram
até nds, ndo ha referéncias por parte de outros autores ou comentadores, como também, nédo
ha mencdo a fragmentos desses textos. Supostamente, as referidas obras se perderam ou nunca
foram compostas, se tratando de uma falsa afirmacdo do autor. De todo modo, esta é uma
questdio que se apresenta como uma tratativa de dificil e complexa solucdo. (BRANDAO,
2004, p. 90).

S0 esses 0s escritos que mencionados ao longo da tradicdo, comumente ficaram
conhecidos como Corpus dionysiacum. Desde o século VI a Igreja reconheceu essa obra
como sendo de autoria de Dionisio, o Areopagita. (MARTIN, 2007, p. 37). Essa coletanea
chama a atencdo por um lado por sua relevancia filosofica e teoldgica, causadora de grande

interesse investigativo que se confirmou ao longo dos séculos, sobretudo, pela autoridade
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apostolica da qual gozava os escritos. (MARTIN, 2007, p. 38). Por outro lado, o conjunto de
escritos se tornou elemento importante para que a clareza historica inicial sobre a autoria do
Corpus dionysiacum se convertesse em contradi¢des internas aos escritos em inconformidade
com o0 momento histérico ao qual se reporta o autor.

Bezerra (2009) chama em causa alguns argumentos, sustentados por Josef Stiglmayr,
contrérios a associacdo do autor do Corpus dionysiacum com o personagem denominado
Dionisio, o0 mesmo que abracou a fé cristd ap6s argumentacdo do apostolo Paulo no
Aredpago. Ele destaca que a narrativa litargica descrita ao interno da coletanea faz referéncia
a hierarquia eclesiastica bem estruturada, préprio de um contexto eclesial posterior ao século
I. Outro argumento contestavel € a referéncia textual a um contexto litdrgico assinalado por
elementos caracteristicos de um marco histérico posterior a era apostélica, como constatado

neste trecho:

O sumo sacerdote, tendo terminado sua santa invocacao aos pés do altar dos divinos
sacrificios, comeca por incensar este altar, depois faz a volta em torno da santa
assembleia. Voltando ao altar dos divinos sacrificios, entoa o cantico sagrado dos
salmos, e todas as ordens eclesiasticas acompanham sua voz nesta santa salmodia.
Imediatamente depois os ministros realizam as santas leituras da Epistola e do
Evangelho. E entdo que os catecimenos deixam o recinto sagrado, depois 0s
possuidos e o0s penitentes. Ficam s6 aqueles que merecem a inicia¢do e a comunh&o
nos mistérios divinos. Entre os ministros, alguns se postam as portas do santuério,
do qual asseguram o fechamento. Os outros executam alguma funcéo
correspondente as suas ordens: os mais elevados em dignidade ajudam o0s
sacrificadores a colocar sobre o altar dos divinos sacrificios o pdo sagrado e o célice
da bencdo, depois que toda assembleia cantou o hino da fé catélica. (PSEUDO-
DIONISIO, 2004d, p. 221-222).

Neste contexto, € destacado o referencial historico que o autor, dito do século primeiro
faz a fatos extemporaneos. Vale lembrar que ao se referir ao hino da fé cantado pela
assembleia reunida, o autor do Corpus dyonysiacum, provavelmente, chama em questdo o uso
do Simbolo da Fé introduzido por Pedro Fulén em 476 (BRANDAO, 2005, p. 88). Em face
disso, muitos personagens ao longo dos séculos se propuseram a responder o questionamento
da autoria histérica dessa coletanea de obras. Depois de muitas controvérsias acerca da autoria
do Corpus dionysiacum que perfazem os séculos, hoje, com certa clareza, podemos dizer que

o real autor dessas obras é um pensador neoplatdnico®de origem desconhecida.

® O neoplatonismo é o termo utilizado para referir-se aos estudos realizados no periodo compreendido entre o
século 111 e VI e que tem como referéncia a leitura e interpretacdo das obras de Platdo. Pode ser interpretado
por um lado, como a renovacdo do Platonismo em diversas épocas da histdria da filosofia, e de outro, como
uma corrente originada na Ultima fase pitagorizante da filosofia platonica, achando-se prefigurado na antiga
academia fundada por Platdo. Isso ocorre quando Espeusipo e Xendcrates fundem a ideia platénica do Bem
com a ideia pitagédrica do Uno e subordinam a primeira & segunda. Dessa forma, uma caracteristica propria do
neoplatonismo € a atribuicdo ao Uno da suprema perfei¢do do qual deriva todo existente. Entre 0s primeiros
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2.1.3 Autoria do Corpus dionysiacum

Ao interno da coletanea de textos que ficou comumente conhecida como Corpus
dionysiacum, o autor se apresenta como Dionisio, em alusdo ao personagem convertido por
Séo Paulo ao cristianismo no século | (At, 17,34). Ele dedica suas obras a Timéteo, discipulo
de Paulo, endereca cartas a Jodo Evangelista (Carta X), Policarpo, discipulo de Jodo (Carta
VII) e a Tito, discipulo de Paulo (Carta 1X). Por conseguinte, demonstra contemporaneidade
historica com pessoas ligadas diretamente as primeiras geracdes de discipulos de Jesus Cristo.
Consequentemente, o mesmo relata fatos histéricos do primeiro século e afirma té-los
presenciado. Assim, merece mencdo o relato testemunhal de um evento cosmolégico* que
aconteceu durante a crucifixdo de Jesus Cristo e, segundo o relato do autor, ele esteve

presente, como podemos constatar a partir do seu proprio testemunho:

O que dizes do eclipse ocorrido no momento da crucifixdo do Senhor? Neste tempo
estavamos ambos em Helidpolis e nos encontravamos juntos quando vimos o
estranho fen6meno: a lua ocultando o sol, sem ser o tempo de sua conjuncao, e
depois, da hora nona ate a tarde, esta mesma lua se recolocando maravilhosamente
em oposicao ao sol. (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p.295-296).

De outro modo, ha elementos internos ao Corpus dionysiacum que se opdem a suposta
datacdo de suas obras. De acordo com Silva (2011), na sua obra Os nomes divinos ha citac6es
de frases inteiras do livro De Malorum Subsistentia. O mesmo é de autoria de um importante
filosofo neoplatonico, Proclo Licio, que viveu entre os anos 412 e 485. Assim sendo, hd uma
contradicdo entre 0 ambiente cronoldgico descrito pelo autor em relacédo aquilo que é descrito
em suas obras. Isso por sua vez, gerou boa dose de desconfianca ao associar a figura do
personagem convertido por Sdo Paulo no AreOpago grego com o autor do Corpus

dionysiacum.

neoplaténicos podemos destacar Antonio de Sacras que funda uma escola de matriz neoplatdnica no século 1l e
seu discipulo Plotino. Entre Platdo e Plotino ha uma série de pensadores possivelmente relacionados as
tradi¢Bes orientais. Nesse cendrio aparecem correntes judeu-alexandrinas que culminam em Filon. A partir de
Plotino, o neoplatonismo é representado por seus discipulos, Amélio e Porfirio e por diversas correntes.
Consequentemente, houve neoplatdnicos que privilegiaram mais o plano mistico em detrimento do intelectual
e vice versa. S8o consideradas escolas neoplatonicas: a escola da Siria, representada por Jamblico; a escola de
Atenas que tinha como membros figuras como Ploco, Plutarco, Damascio e Simplicio; a escola de Pérgamo
originada de Jamblico e fundada por seu discipulo Edésio, tendo como continuadores: Eusebio, Maximo e
Juliano Apostata; a escola de Alexandria, composta por Hipatia, Sinésio, Amonio e Olimpiodoro; os
neoplaténicos de origem latina, em grande parte, se vinculavam com o estoicismo: Calcidio, Macrobio e
Boécio. Com a hegemonia do cristianismo, as reflexdes intelectuais se pautavam por estabelecer uma
aproximacao do helenismo grego e da religido cristd. (MORA, 2001, 2070).

* Em Lc 23, 44-45, ha mencdo a um eclipse solar, 0 mesmo descrito pelo autor do Corpus dionysiacum.
(BEZERRA, 2011, p.13).
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Hipécio, bispo de Efeso, foi o primeiro que colocou em xeque a autoridade apostolica
dos escritos atribuidos a Dionisio, 0 Areopagita em um debate teolégico no ano de 533 em
Constantinopla. Segundo ele, os textos em questdo nunca haviam sido citados nos séculos
anteriores pelos Pais da Igreja. (BEZERRA, 2011, p. 14).

De acordo com Branddo (2005, p. 87), o Patriarca de Constantinopla no século X,
Focio, menciona uma obra de autoria de um certo Teoddsio, atualmente perdida, denominada:
O livro de S&o Dionisio é auténtico, 0 mesmo faz quatro objecGes a possibilidade do Corpus
dionysiacum ter sido escrito por Dionisio, 0 Areopagita;

1. Se o livro é auténtico, como certos Padres das épocas seguintes ndo citam as palavras e 0s
exemplos do livro”?

2. Eusébio, filho de Pamfilo, que compbs um inventéario dos escritos de nossos santos Pais,
ndo faz nenhuma mencéo desse.

3. Como este livro faz uma exposicao detalhada das tradi¢des que sdo desenvolvidas na Igreja
progressivamente e atraves de um longo tempo [...].

4. Como o livro menciona a carta inspirada de Inacio?

No Renascimento, autores como Lourengo Valla, Nicolau de Cusa, William Grocyn e
Erasmo de Roterda fizeram coro ao se confrontarem com a autoridade do personagem
Dionisio, convertido por Sdo Paulo, como sendo autor do Corpus dionysiacum. Nos seculos
XVI1 e XVII, o tedlogo protestante Jean Daillé e no século XIX, j. Engelhardt, F. Creuzen, H.
Koch e J. Stiglmayr, também concluiram que o Corpus dionysiacum era posterior a era
apostolica. (MUNIZ RODRIGUES, 1998, p.223).

Os primeiros estudos modernos que buscaram identificar o autor do Corpus
dionysiacum datam do século XIX. N&o avancando em novidades, os estudos contribuiram
para ampliar a fixacdo cronologica para possiveis candidatos a autores do Corpus
dionysiacum, entre outros, sao mencionados Pedro Fullon, Sinésio, Dionisio de Alexandria,
Severo de Antioquia, Basilio de Cesaréia, Amonio de Sakkas, Pedro, o ibero e Sérgio de
Resaina. (MUNIZ RODRIGUES, 1998, p.223).

Assim, constatamos que, hoje, é dado como certo que Dionisio, 0 Areopagita ndo € o
autor dos escritos que lhe foram atribuidos. Em face disso, o real compositor da coletanea de
obras, conhecidas como Corpus dionysiacum, se tornou completamente desconhecido, como

podemos constatar a partir da conclusdo de Teodoro Martin:
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Em conclusdo, as obras do Pseudo-Dionisio Areopagita ndo podem ser de data
anterior aos ultimos decénios do século V, pela inegavel influencia de Proclo, o
siléncio da Igreja até esse tempo, o canto do credo na missa, a cristologia conforme
o concilio de Calced6nia e o Edito da Unido. Por outro lado, ndo tem sido possivel
identificar o autor do Corpus dionysiacum. Depois de tudo destacam-se duas coisas,
diriamos com Urs Von Baltazar: Primeira, que o desconhecido autor, ‘sem ser
pessoalmente monofisista, deve ser situado em um ambiente monofisista em razéo
de sua linguagem cristologica’; segunda, que é perder tempo seguir investigando por

saber quem foi o autor do Corpus dionysiacum. (MARTiN, 2007, p. 58-59).

Apesar dos esfor¢os dos pesquisadores em investigar a identidade do autor do Corpus
dionysiacum, ndo houve registro de sucesso, permanecendo uma incégnita sobre a tematica.
Porém, a contribuicdo intelectual de seus escritos ndo sofreu prejuizo nem diminuiu sua
importancia para as reflexdes filosoficas e teolégicas posteriores, como nos aponta Boehner e
Gilson:

Hoje o erro esta ratificado. O que naturalmente ndo diminui em nada a enorme
influéncia de Dionisio sobre a evolucdo da teologia e da filosofia. Seus escritos
foram zelosamente estudados, e parcialmente comentados, pelos grandes
escolasticos. Todos enxergavam nele a figura veneranda dos tempos apostélicos,
o”’Doctor Hierarchicus”, o mestre do mais excelso misticismo. Se, em vista disso, a
sua importancia é principalmente de natureza teolégica, nem por isso se ha de
menoscabar-lhe o significado filosofico; pois foi por intermédio dele que numerosos

elementos neoplatonicos penetraram no Ocidente. (BOEHER; GILSON, 2007,
p. 115).

Desse modo, percebemos que a questdo sobre a autoria do Corpus dionysiacum
perpassa a clareza inicial sobre o autor da coletdnea de obras e se choca com contestacdes
historicas em relacdo a sua autoria. Destarte, culmina com a concluséo de que o personagem
denominado Dionisio e convertido no Aredpago por Sdo Paulo ndo é o verdadeiro autor dos
textos. Assim, a questdo continua aberta.

Contudo, a partir do caminho percorrido, resta-nos, com certa margem de seguranga, a
partir de estudos internos do Corpus dionysiacum e da historiografia especializada, afirmar
que a identidade do Pseudo-Dionisio Areopagita se aproxima de um monge, de origem siria,
conhecedor dos textos biblicos e que viveu entre os séculos V e VI. (BEZERRA, 2011, p. 15).

Por fim, depois de constatarmos a improbabilidade, para ndo dizermos
impossibilidade, de chegarmos a uma conclusdo de quem foi o personagem histérico que
compds o Corpus dionysiacum, nos resta atentarmos a sua obra como fonte de interesse para

nossa investigacao.
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2.2 A questéo sobre Deus

Pseudo-Dionisio Areopagita, em certo modo, se coloca na longa tradi¢do teoldgica que
considera duas possibilidades acerca do problema de Deus. Essa é uma investigacdo que
permeia a histéria da humanidade e esta inserida como uma das primeiras e mais importantes
questdes levantadas pelo ser humano. Varias foram as abordagens daqueles que propuseram
enfrentar intelectualmente a tematica. Porém, Deus como questdo posta pelo ser humano
antecede o pensamento filosofico e remonta a uma relacdo existencial do homem com o
transcendente, antes de ser uma questéo racional. (CORETH, 2009, p. 9).

Toda cultura, e cada uma partindo de diversos contextos historicos, geogréficos,
econdmicos, politicos, servem-se dos diferentes relatos mitoldgicos para satisfazerem
perguntas humanas na busca de compreender o0 que escapa a satisfacdo mediatica dos
sentidos. A producdo mitologica originaria se estabelece como referencial para compreenséao
de uma explicacdo que fundamente o mundo. Os relatos mitologicos remontam a um tempo
extra-temporal, portanto, a busca originaria pelo sentido se preocupa em responder as
interrogacdes fundamentais do ser humano a partir da relacdo que se estabelece com o

transcendente, conforme nos é apresentado por Italiano Monini:

Numa cultura arcaica, o Unico elemento que deixa abertura para 0 mundo sobre-
humano, o mundo dos valores, é a religido. Esses valores sdo transcendentes porque
revelados por deuses ou ancestrais miticos. S&o valores absolutos, veiculados pelos
mitos, cujo objetivo é despertar e manter presente o plano das realidades absolutas.
(MONINI, 1998, p.17).

De acordo com Juan Antonio Estrada (2007), a religido é fruto do desejo humano de
transcender a dimensdo material em busca do sobrenatural como realidade divina. A condicéo
material é confrontada com uma experiéncia transcendente do sagrado. O mundo e o ser
humano sdo explicados a partir dos deuses. Dessa maneira, percebemos a importancia da
mitologia para as culturas primitivas, como tratativa que busca satisfazer a necessidade
humana ao colocar a pergunta pelo sentido da existéncia. E a partir dai reger o cotidiano do
ser humano, atribuindo-lhe sentido.

Na tradicdo grega, os relatos mitologicos foram muito difundidos e durante séculos
serviram como ferramentas indispensaveis para a formacéo cultural e intelectual dos gregos.
A partir do século VI a.C, percebemos no horizonte grego as primeiras tentativas de
explicacdo para a origem das coisas atraves de uma via que difere da explicacdo dada pela

mitologia. Partindo de Tales de Mileto, os denominados pré-socraticos, foram o0s
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inauguradores de um modelo de pensamento p6s-miltologico e iniciadores de uma nova
maneira de interpretar a realidade. Porém, a pergunta fundamental pela composicédo e sentido
do cosmos e da existéncia humana, propria da reflexdo mitoldgica, continua ocupando papel
determinante na investigacdo dos pré-socraticos. Neste novo contexto de explicar a ordem das
coisas percebemos um esforco racional em superar as explicacbes mitoldgicas. Assim, de
acordo com Estrada (2007):

A representacdo mitico-religiosa deixa lugar a ordenagdo racional do mundo e a
abstracdo conceitual; o oraculo e a adivinhagdo se transformam nos enigmas e
problemas filosoficos; o mito se torna uma lenda e uma alegoria que inspira as
representacdes teatrais. Neste novo contexto cultural o cosmos aparece como
realidade ordenada, harménica e eterna que integra tanto a natureza como 0 homem
(ESTRADA, 2003, p. 41).

Desse modo, o esfor¢o desses pensadores, num primeiro momento, foi determinar o
principio ordenador de todas as coisas (arché) °. Dar uma explicacdo racional para o
movimento e imutabilidade da realidade € o pressuposto basico da filosofia nascente. Porém,
0 processo de racionalizagdo ndo deve ser entendido como um distanciamento radical das
narrativas miticas, mas um movimento de racionalizacdo da mitologia que passa a ser tomada
como produto de reflexdo racional. Segundo Luc Langlois e Yves Charles Zarka, no interno
historico da filosofia, hd& uma grande dedicacdo dos pensadores em ocupar-se com a questao
de Deus: “desde sua origem, a filosofia teve que determinar sua relagdo com um discurso
sobre o divino, a teologia”. (LANGLOIS; ZARKA, 2009, p. 9).

Platdo defende na teoria das ideias, que hd uma realidade superior que se contrapde ao
mundo das aparéncias. A esséncia das coisas sensiveis constitui um mundo ideal, acessivel
apenas pela razdo. Em meio a pluralidade de ideias que corresponde a tudo que é manifesto
pela sensibilidade, Platdo defende uma ideia suprema. Aristoteles nos afirma no Livro 1V da
Metafisica, (2002, p.131) que a tratativa sobre as coisas mais elevadas é tarefa reservada a
teologia. Sendo assim, ela é a ciéncia que se dedica a examinar as coisas em seu maximo
grau, 0 ser enquanto ser.

A tradicdo cristd construiu sua reflexao filosofica e teoldgica a partir do encontro da
teologia judaica com a filosofia grega. Sustentar uma doutrina de fé com categorias retiradas

da filosofia foi o grande desafio para as elaboragdes do cristianismo. A fé revelada em um

® Os primeiros filosofos partem do principio de que o cosmos é eterno. Portanto, n&o se coloca a pergunta pelo
principio causador e sim, buscam investigar o arque que sustenta e fundamenta o universo. Para maioria dos
pré socraticos, chamados cosmogdnicos, a matéria originaria da qual tudo provém ndo é algo de natureza
transcendente, e sim, de natureza material, imanente ao cosmos. Ao contrario, a concepgdo hebraica parte da
ideia de que a origem de tudo se estrutura na ideia de um Deus criador que transcende a realidade material.
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Deus Unico, a encarnagdo divina de Jesus Cristo, bem como, sua ressurreicdo, a forma
trinitaria de Deus como Pai, Filho e Espirito Santo, sdo elementos explorados pelos primeiros
pensadores cristdos, a luz de categorias retiradas da filosofia grega, para pensar a questao de
Deus em ambiente cristdo. Neste sentido, Urbano Zilles destaca a importancia da
sistematizagéo do cristianismo a partir de elementos da filosofia grega:

Os pensadores cristdos, como os judeus e mugulmanos, elaboraram sua filosofia em
estreita ligacdo com a teologia, quase sempre sob a maxima de Santo Agostinho:
“credo ut intelligam”. Assim a aceitacdo do cristianismo originou uma reflexdo
sistematica em torno da relacdo entre filosofia e teologia, entre fé e razdo. Nesta
reflexdo esta claro que se trata de dois conhecimentos distintos. Embora os grandes
pensadores cristdos tenham professado a mesma fé, divergiram quanto a suas ideias
filosoficas. (ZILLES, 1993, p. 10).

Tais consideragdes, fatalmente, nos remetem a pensarmos a realidade divina como
uma questdo decisiva para a construcdo do pensamento filosofico-teoldgico ocidental. Nesta
dindmica somos instigados a perceber que a tratativa sobre Deus assume, ao longo da historia,
contornos interpretativos diferentes como identificado por Urbano Zilles: “Por isso € preciso
reconhecer, antes de tudo, que, na Idade Média, ndo houve apenas uma teologia, mas também
existiu verdadeira filosofia, com variados matizes. Tendo a revelacédo divina como limite, 0s
pensadores contudo procedem racionalmente”. (ZILLES, 1993, p. 10).

S&o Boaventura identifica em sua obra Itinerario da mente para Deus, duas maneiras
teoldgicas correntes na Idade Média, de se confrontar com a questdo sobre Deus®. Segundo
ele, € possivel identificar a natureza divina como Ser ou como Bem. Assim, ele apresenta
essas possibilidades: “O primeiro método fixa o nosso olhar primeira e principalmente sobre o
Ser mesmo, declarando que o primeiro nome de Deus é aquele que é. No segundo método
nosso espirito considera 0 Bem em si mesmo, dizendo que também o Bem é o primeiro nome
de Deus.” (BOAVENTURA, 1983, p. 192). Desse modo, ele associa as duas tradi¢des
teoldgicas em questdo, respectivamente, a Sdo Jodo Damasceno e Dionisio, 0 Areopagita.

De acordo com Sao Boaventura, a investigacdo teoldgica que se propde a pensar Deus
como ser tem raizes na tradicdo veterotestamentaria e se propde a proclamar a unidade da
esséncia divina a partir de uma investigacao propria para elaborar um discurso acerca da
divindade. Assim sendo, o primeiro nome do divino vai de encontro com a revelacdo de Deus

a Moisés, conforme descrito no livro do Exodo (Ex 3, 14): “Eu sou aquele que sou”. Diante

® Ha duas possibilidades cléassicas de se confrontar o discurso sobre Deus: considera-lo como ser, tradicdo
recorrente ao pensamento de Arist6teles ou como Bem, posicéo ligada a Platdo. Pseudo-Dionisio Areopagita
segue uma tendéncia de matriz platonica. (RICOUER,1953-1954).
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disso, a teologia associada a Jodo Damasceno se propde a identificar Deus com o ser: “Assim
Sdo Jodo Damasceno, seguindo Moisés diz: «Aquele que é é o primeiro nome de Deus».
(BOAVENTURA, 1983, p. 192).

A autoafirmagdo de Deus como sendo Ele mesmo o ser, assume para a reflexdo
catafatica a interpretacdo da realidade divina como puro ato do pensar. Esse modo de
abordagem remonta a filosofia de Parménides, que exclui da sua reflexdo todo ndo-ser e
assume a posicdo divina frente ao pensamento como realidade que garante ontologicamente
toda estrutura do intelecto. Por conseguinte, em sua obra: Exposicion de La Fe (2003), Sédo
Jodo Damasceno corrobora o modo racional de confrontar a natureza divina com o intuito de
justificar a apreensdo especulativa de Deus por meio da razdo: “Pois bem, este Deus unico
ndo € irracional e, ainda que tenha palavra, ndo esta privado de subsisténcia, nem teve
principio no ser, nem tampouco deixara de existir. Sem duvida, ndo existiria a palavra se Deus
fosse irracional” (DAMASCENO, 2003, p. 43, traducao nossa).7

Esse modo de pensar Deus se constitui como elemento ultimo de sua propria
sustentacdo racional e ecoa a tradicdo metafisica aristotélica que afirma ndo haver nada além
do ser. Em face disso, Deus € uma disposicdo logica do ato de pensar, implantado
naturalmente na razdo humana, como defende S8o Jodo Damasceno “Deus, no entanto, nio
nos deixou em uma completa ignorancia, porque o conhecimento sobre a existéncia de Deus
tem sido transmitido em todos por Ele de forma natural” (DAMASCENO, 2003, p. 33,
traducdo nossa).®

Em contraponto a tradicdo de pensar Deus como ser, Sdo Boaventura testemunha uma
segunda posicédo teoldgica que identificou a dimensdo divina como Bem. Desse modo, além
do pensar e do pensado had algo que se releciona com o mundo ndo através do puro ato
racional, mas como algo além do pensamento e da conceituacdo gramatical. Essa dimensao do
intelecto se relaciona com a realidade divina através da autodoacdo do amor de Deus ao ser
humano, que ndo se deixa apreender por categorias racionais, ao contrario se apresenta como
acolhida Mistério de Deus que é puro dom.

Assim sendo, a ideia de pensar a realidade divina como autodifusdo do Bem é a

maneira encontrada pela teologia apoféatica para dizer sobre a relacdo de amor da Trindade:

" Pues bien, este Dios uno y Gnico nos é irracional. Y, ya que tiene Verbo, no 16 tendra privado de subsisténcia,
ni habré tenido principio em el ser, ni tampoco cesara de existir. Sin duda, no existiria el Verbo si Deus fuera
irracional.

& Dios, no obstante, no nos dejé em uma completa ignorancia, porque el conocimiento sobre la existéncia de
Dios hé sido esparcido em todos por el de forma natural.
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Se podes, contempla, pois com o olho da alma a pureza bondade, que € o ato puro
dum principio que ama caritativamente com um amor gratuito, com um amor devido
e com dois amores simultaneamente. Um amor que € plenissima comunicagdo do
sumo Bem por meio da inteligéncia e da vontade: pelo primeiro modo, produzindo
verbo — em que se dizem todas as coisas — e, pelo segundo, produzindo o Dom — em
guem se doam todos os outros dons. A perfeita comunicabilidade do Sumo Bem far-
nos-a compreender que é necessario exista a Trindade do Pai, Filho e Espirito Santo.
(BOAVDENTURA, 2003, p. 197).

A proposta teoldgica que se dedica investigar a divindade sem o conceito de ser,
pressupde no horizonte intelectual a presencga de limites entre a natureza divina e o alcance
especulativo da razdo. A necessidade de Deus como ser que justifica todo processo de
identificacdo do divino com a pura razdo, abre espaco para pensarmos 0 divino como
realidade infinita, identificada com o Bem, cuja finalidade é difundir-se para fora de si num
ato amoroso de pura gratuidade. De acordo com Pseudo-Dionisio Areopagita, a quem é
atribuido o principio do Bonum diffusivum sui, “¢ por bondade que a Tearquia supra-essencial
fundou as esséncias de tudo o que existe e que lhes conferiu a existéncia. Porque pertence a
esta Causa universal, a este Bem totalmente transcendente, chamar os seres para entrar em
comunhio” (PSEUDO-DIONISIO, 2004c, p. 152).

Em detrimento disso, a teologia apofatica prefere permanecer no terreno da nédo
nomeacao de Deus, evitando-o como termo Ultimo da linguagem. Neste contexto, é possivel
estabelecer outro tipo de relagdo com o divino, de modo que, a razéo é confrontada com uma
realidade que ndo pode ser pensada, exprimida pela linguagem, mas vivenciada como mais
profundo dom. Esta posi¢do é reconhecida por Boaventura que a entende como: “dom mistico
e secretissimo que ninguém conhece, sendo quem o recebe. Nem o recebe, sendo quem o
deseja” (BOAVENTURA, 1983, p. 202). Desse modo, prevalece na teologica apofatica a
ideia de purificacdo dos atributos divinos como tentativa de abertura para confrontarmos o
acesso a Deus pelo apetite e ndo pela l6gica racional, como nos propde Pseudo-Dionisio

Areopagita:

Trindade supra-essencial e mais que divina e mais que boa, tu que presides a divina
sabedoria cristd, conduze-nos ndo sé para além de toda luz, mas até para além do
incognoscivel, ao mais alto cume das Escrituras misticas, 14 onde os mistérios
simples, absolutos e incorruptiveis da teologia se revelam na Treva mais que
luminosa do siléncio. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.129).

Assim, temos no horizonte histérico medieval, a identificacdo de duas possibilidades

de a razdo enfrentar a problematica especulativa sobre a realidade divina. Desse modo,
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avancaremos investigando sobre o alcance desses discursos como vias intelectuais que

objetivam sustentarem posi¢des que possam se dizer teoldgicas.

2.2.1 Consideracdes preliminares sobre a teologia

Segundo Jean Yves Lacoste no Dicionério critico de teologia (2004, p. 1707), o termo
teologia remonta ao grego ¢ etimologicamente quer dizer “discurso sobre as coisas divinas”.
Isto nos sugere entendermos a teologia como todo esforgo reflexivo que tem Deus como
objeto, ou seja, toda investigacdo que se ocupa da divindade em sua esséncia. Embora
posteriormente incorporado ao ambiente cristdo, a palavra teologia é oriunda de uma reflexdo
pré-cristd. O termo nos remete a textos da filosofia grega.

O primeiro registro que temos do uso da palavra teologia nos reporta ao filosofo
ateniense Platdo. Em um trecho dialdgico presente em A Republica, o autor descreve o

seguinte:

[...]- Esta certo — declarou. - Mas isso mesmo dos moldes respeitantes a teologia,
queria eu saber quais seriam.

- Seriam do teor seguinte — respondi. — Tal como Deus € realmente, assim é que se
deve sem duavida representar, quer se trate de poesia épica, lirica ou tragica [...]
(PLATAO, 2007, p. 91).

Neste contexto, o termo teologia € usado por Platdo ao se interrogar sobre o uso
pedagdgico da mitologia na constituicdo da cidade. (LACOSTE, 2004, p. 17 07). A conotacéo
da palavra teologia utilizada pelo filésofo, sugere a transposicdo de uma visdo politeista
caracterizada por deuses mais proximos do ser humano para uma estrutura vertical e
teogdnica onde principios e leis sdo emanados e colocam em destaque a responsabilidade do
individuo. (MORETTO, 2014, p. 32)

O uso do termo teologia também é recorrente em Aristoteles. Investigando sobre a
ciéncia anterior a matematica e a fisica, que deve se ocupar das causas mais elevadas, ou seja,

as causas divinas, Aristdteles se posiciona da seguinte maneira:

Mas se existe algo eterno, imoével e separado, € evidente que o conhecimento dele
caberd a uma ciéncia teorética, ndo porém a fisica, porque a fisica se ocupa de seres
em movimento, nem & matematica, mas a uma ciéncia anterior a uma e a outra. De
fato, a fisica refere-se as realidades separadas mas ndo imoveis; algumas das
ciéncias matematicas referem-se as realidades imoveis, porém ndo separadas, mas
imanentes & matéria; ao contrario a filosofia primeira refere-se as realidades
separadas e imoveis. Ora, é necessario que todas as causas sejam eternas, mas estas
particularmente: de fato, estas sdo as causas dos seres divinos que nos sdo
manifestos. (ARISTOTELES, 2001, p. 272-273).
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Assim, se constata na filosofia aristotélica a busca por uma ciéncia que seja propria de
uma substancia superior. Nessa concepcao a ciéncia mais elevada deve se ocupar da realidade
divina: “Com efeito, se existe o divino, ndo ha duvida de que ele existe numa realidade
daquele tipo”. (ARISTOTELES, 2001, p. 273). Logo, Aristoteles constata a teologia como
sendo a forma mais elevada de investigacdo teorética. Assim, ela assume a universalidade
ontolégica e traz consigo a incumbéncia de tratar das coisas divinas, ou seja, 0 ser enquanto
ser. (ARISTOTELES, 2001, p. 273).

Em ambiente pagdo o termo teologia, por sua vez, era usado e associado com as
narrativas politeistas e o culto ao imperador®. Na tradicdo cristd, os primeiros escritores
tinham resisténcia ao uso da palavra e faziam distincdo entre a verdadeira teologia, em
referéncia as escrituras e a falsa teologia, em alusdo ao paganismo e a filosofia grega.
(FRANGIOTTI, 1992, p. 9-10). Desse modo, Origenes, rebatendo as ideias defendidas por
Celso, exalta o conhecimento das Escrituras reivindicando para o discurso cristdo o titulo de

verdadeira teologia, como apresentado a partir desta exposicao:

Julguei bom citar, entre muitas outras, estas ideias que 0s santos personagens
tiveram sobre Deus, para revelar aqueles que tém os olhos capazes de perceber a
seriedade das escrituras que os escritos sagrados dos profetas tém alguma coisa de
mais nobre que as palavras admiradas por Celso.[...] Mas as expressdes sdo por
demais misteriosas e, por causa das pessoas indignas e irreligiosas, incapazes de
seguir passo a passo a sublimidade e a majestade da teologia, julguei ser
inconveniente debater tais questdes neste tratado. (ORIGINES, 2004, p. 469)

De acordo com Lacoste (2004), com o triunfo politico do cristianismo sobre o
paganismo e a contribuicdo da obra Teologia Eclesiastica de Eusébio de Cesareia’®, o termo
teologia perde associacdo com a religiosidade paga e se torna uma palavra cristd. Ao longo
dos debates trinitarios e cristoldgicos do seculo 1V, a palavra se aproximou da ortodoxia e

assumiu o sentido de discurso sobre o Deus verdadeiro, associado as discussGes sobre a

° No mundo greco-romano o conceito de teologia se deve a Q. Mucio Scaevola que no comego do século | a.C

propds uma reparticdo pessoal dos deuses em trés categorias: a) os deuses que foram introduzidos pelos
poetas; b) os deuses introduzidos pelos filésofos; c) os deuses introduzidos pelos homens de Estado, ou seja,
os politicos. Posteriormente, Varrdo fez uma divisao entre teologia fabulosa, natural e civil. Mais tarde, Proclo
definira como teologia o ensino concernente aos deuses. Agostinho faz referéncia a divisdo de teologia
estabelecida por Varrio e remete sua originalidade ao Pontifice Scaevola, contemporaneo a Varréo. E possivel
perceber a mesma classificagdo de teologia em Tertuliano. Nesse sentido, te6logos eram poetas como
Homero, Orfeu e Hesiodo. No cotidiano religioso popular, fazer teologia significava prestar reveréncia com
canto de louvor ao deus da cidade e aos deuses da na¢do. Em lugares onde o imperador era identificado com os
deuses, a teologia assumia a funcéo de culto publico de cunho politico. Sendo assim, muitos judeus e cristdos
foram acusados pelo império de ateismo. A recusa em prestar culto ao imperador era atitude contraria a
teologia. (FRANGIOTTI, 1992, p. 9-10)

19 Nota-se a contribuicdo de Eusébio de Cesareia para a adogdo do termo teologia na Igreja do Oriente. Em sua
obra Historia Eclesiastica ele faz uma distingdo entre teologia e economia. O termo economia se imp&e como
indicacdo da salvacéo operada por Cristo. (FRANGIOTTI, 1992, p.10)
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doutrina da Trindade. (LACOSTE, 2004, p.1707). Destarte, a teologia passa a ser definida
como confissdo da fé cristd. Nesse contexto, os te6logos, ndo sdo mais aqueles que se
dedicavam a mitologia pagd, mas sdo os profetas do Antigo Testamento e figuras importantes
do cristianismo como Sé&o Paulo e S0 Jodo Evangelista. (LACOSTE, 2004, p. 1707).

A partir do desenvolvimento da tradi¢do cristd, o termo teologia assume significado
polivalente. Em sentido mais restrito e menos difundido temos a tradicdo que identifica
teologia com o conhecimento mistico. Comungam desse modo teoldgico: Evagrio, asceta e
monge cristdo do século 1V, os Padres Capaddcios e Pseudo-Dionisio Areopagita (COTTIER,
2003, p.1005). Através da propagacdo do Corpus dionysiacum € operada uma distingdo entre
teologia catafética, teologia apofatica e teologia mistica. (LACOSTE, 2004, p. 1707). Assim
sendo, Pseudo-Dionisio Areopagita opta por examinar a teologia pela via apofatica e
corrobora a dimensdo mistica como modo mais apropriado de se estabelecer a relagdo do
homem com Deus, como ele nos apresenta neste trecho da sua obra intitulada A Teologia

Mistica:

A causa boa de todas as coisas pode ser expressa com muitas e com poucas palavras,
mas também com a auséncia absoluta de palavras. Com efeito, ndo ha palavras nem
inteligéncia para expressa-la, porque ela esta colocada supra-substancialmente além
de todas as coisas se s6 se revela verdadeiramente e sem qualquer véu para que 0s
que transcendem todas as coisas impuras e puras superam toda a subida de todos os
cumes sagrados, abandonam todas as luzes divinas e os sons e discursos celestes e
penetram na escuriddo onde verdadeiramente reside, como diz a Escritura, Aquele
que esta além de tudo. (PSEUDO-DIONISIO, 2004, p. 131).

Por outro lado, de forma mais geral e hegembnica, nos confrontamos com uma
tradicdo, desde Santo Agostinho, que associou o termo teologia com o conceito de logos.
Desse modo, teologia supde a conformidade da inteligéncia com o conhecimento humano.
(COTTIER, 2003, p.1005). Seguindo neste viés, através de Santo Tomas de Aquino, a
teologia assume a condicdo de ciéncia por exceléncia, enguanto investiga o conceito teérico

de Deus, como nos é apontado neste fragmento da Suma Teologica:

O objetivo principal da doutrina sagrada estd em transmitir o conhecimento de Deus
ndo apenas quanto ao que ele € em si mesmo, mas também enquanto é o principio e
o fim das coisas, especialmente da criatura racional, conforme ficou demonstrado.
(AQUINO, 2001, p. 161).

Esse ponto de partida pde em questdo as possibilidades de elaboracdo teoldgica.
Assim, nos remetemos a examinar as duas maneiras de colocar a pergunta e confrontar o

intelecto com a realidade divina. Desse modo, interessa-nos investigar a teologia cataféatica e a
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teologia apofatica como construgdes intelectuais que se servem do discurso teoldgico para

enfrentar a possibilidade de um argumento sobre Deus.

2.2.2 A teologia catafatica

A teologia catafatica é entendida como teologia positiva. Conforme nos apresenta
Leonhard Hell, a partir do século XIX até os dias de hoje a teologia positiva é compreendida

como:

O ramo da teologia que examina as fontes historicas dos enunciados teologicos a fim
de extrair os contedos normativos dados na Escritura sagrada e na tradicdo da
Igreja; é nisso que vem se enxertar em seguida o trabalho especulativo, que visa
esclarecer pela razdo o sentido do material acumulado e torna-lo assim acessivel as

diferentes épocas. (HELL, 2004, p. 1409-1410),

A palavra catafatica vem do grego Katafatikds, que quer dizer, “afirmagdo” ou
“declara¢ao”. Nesse sentido, a teologia afirmativa se propde a investigar Deus partindo da
possibilidade da razdo em dizer ontologicamente sobre o divino. Sendo assim, 0 modo préprio
da teologia catafatica € a conceituacao intelectual que objetiva chegar a uma definicdo de
Deus a partir da forca especulativa do conceito. Por sua vez, o termo conceituar é de origem
latina conceptus e se associa a palavra grega logos. De acordo com Abbagnano (2012), ha
duas definigdes para o termo logos: a razdo como primeira substancia ou causa do mundo e a
razdo identificada com a pessoa divina.

A primeira tratativa do termo tem seu ponto de partida na filosofia grega, enquanto a
segunda se caracteriza como uma reflexdo genuinamente cristd. Partindo do horizonte
filos6fico grego nos confrontamos com duas posicdes dicotdmicas protagonizadas por
Parménides e Heraclito. Ambas as posicdes exerceram significativas influéncias no
pensamento filoséfico e teoldgico posterior.

Parménides partiu de uma investigacdo onde o conceito de logos € identificado com a
razdo. Desse modo, ele constata uma identificacdo do termo com a definicdo de ser. A partir
dessa afirmacdo, Parménides relaciona negativamente o conceito de ser com o que foge ao
dominio conceitual da razdo, ou seja, 0 ndo ser. Em face disso, ele se posiciona por meio da

seguinte passagem:
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Vamos la!- eu interrogarei, tu porém, auscultando a palavra, cuida que caminhos
Unicos do procurar sdo dignos de serem pensados: um, que é e que ndo-ser ndo é; é o
caminho da obediéncia, (pois segue o desvelar-se). O outro, que ndo é, e que
necessariamente ndo-ser é; este caminho eu te digo em verdade ser totalmente
insondavel como algo inviavel; pois ndo haverias de conhecer o nao-ente (pois este
ndo pode ser realizado) nem haverias de trazé-lo a fala. (PARMENIDES, 2005, p.
45).

Para Parménides, o senhorio da razéo se estabelece a partir da associagdo do ser com o
pensamento: “... pois 0 mesmo & pensar e ser”. (PARMENIDES,2005, p. 45). O ndo-ser é o
ndo pensar. A zona de conforto do pensar se d& quando a razéo esta diante do ser. Fora desse
dominio ndo h& pensamento. Assim, o logos para Parménides é a realidade marcante da razéo
que pensa e estabelece um limite para o ser dentro do seu dominio. Logo, o objeto do
pensamento € o ser e a razdo. Isso é o que possibilita o conhecimento do ser e a
impossibilidade do n&o ser.

Em contraponto a filosofia do ser de Parménides, Heréclito identifica o logos como
uma forca que escapa ao controle dos homens e assume uma condi¢do cosmologica superior,

CcoOmo constatamos a seguir:

Com o Logos, porém, que é sempre, 0s homens se comportam como quem nhao
compreende tanto antes como depois de ja ter ouvido. Com efeito, tudo vem a ser
conforme e de acordo com este Logos €, ndo obstante, eles parecem sem experiéncia
nas experiéncias com palavras e obras, iguais as que levo a cabo, discernindo e
dilucidando, segundo o vigor, 0 modo em que se conduz cada coisa. (HERACLITO,
2005, p. 59).

Nessa abordagem, logos é identificado como uma lei césmica e divina a qual tudo esta
subordinado: “todas as leis humanas alimentam-se de uma sé lei divina: por que esta domina
tudo o que quer, e basta para tudo e prevalece a tudo”. (HERACLITO, 2005, p. 89).

Na visdo de Heraclito, o logos € uma forca superior que se estabelece num dominio
onde a razdo conceitual ndo tem controle. A forca exercida por ele foge a condicéo racional
do homem em apreendé-lo: “(torna-se necessario seguir a con-juntura) mas enquanto o Logos
vive em con-juntura, a massa vive como se tivesse um entendimento proprio ¢ particular”.
Desse modo o0 logos ¢ um constante fluir da realidade que “transformando-se, repousa”.
(HERACLITO, 2005, p.81). Ele utiliza o fogo como simbolo do devir, do equilibrio entre os
contrérios para afastar a possibilidade racional de apreensdo do logos. “o fogo, sobrevindo, ha
de distinguir e reunir todas as coisas”. (HERACLITO, 2005, p.75).

Também no contexto de elaboracdo da teologia crista encontramos uma compreensdo
de logos distinta do que foi apresentado por Heréclito. Nessa concepgéo, logos é identificado

com a figura de Jesus Cristo como nos apresenta o evangelista S3o Jodo: “No principio era a
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palavra, e a palavra estava junto de Deus, e a palavra era Deus. Ela existia, no principio, junto
de Deus. Tudo foi feito por meio dela, e sem ela nada foi feito de tudo o que existe”. (Jo 1, 1-
3). Nesse contexto, o logos é apresentado como palavra que se fez carne na pessoa de Jesus
Cristo.

Nas primeiras formulagbes teoldgicas do cristianismo, os Padres da Igreja se
dedicaram em associar o logos com o verbo encarnado, com a perfeicdo de Deus para a
participacdo do género humano no logos, enquanto razéo, como verificamos nas palavras de
Sao Justino: ”Nos recebemos o ensinamento de que Cristo ¢ o primogénito de Deus e
indicamos antes que ele ¢ o Verbo, do qual todo o género humano participou”. (JUSTINO,
1995, p. 44).

Diante do exposto, buscamos estabelecer como a teologia se serviu desses elementos
para formular uma elaboracdo conceitual sobre o divino enraizado na tradicdo que se
solidificou com o intuito de fazer um discurso afirmativo sobre Deus. A teologia cataféatica se
apropriou mais da tradicdo iniciada por Parménides ao identificar o ser com a logos. Esta
maneira de aproximar conceitualmente razéo e ser foi levada a cabo por Aristoteles. O mesmo
estabelece Deus como objeto a ser apreendido pela razdo em maximo grau, como constatado

nesta passagem da Metafisica:

Ora, 0 pensamento que é pensamento por si, tem como objeto 0 que por si é mais
excelente, e 0 pensamento que é assim maximamente tem como objeto o que é
excelente em maximo grau. A inteligéncia pensa a si mesma, captando se como
inteligivel: de fato, ela é inteligivel ao intuir e ao pensar a si mesma, de modo a
coincidirem inteligéncia e inteligivel. A inteligéncia ¢é, com efeito, o que é capaz de
captar o inteligivel e a substancia, e é em ato quando os possui. Portanto, muito mais
do que aquela capacidade, o que de divino ha na inteligéncia é a posse; e a atividade
contemplativa é o que ha de mais prazeroso e mais excelente. (ARISTOTELES,
2002, p. 565).

Essa tradicdo encontrou boa acolhida no cristianismo, e se caracterizou como proposta
dedicada a fazer ciéncia sobre Deus. O discurso sobre a natureza divina é um argumento
implicito no discurso teoldgico. O ponto de partida da teologia catafatica é afirmacdo de Deus
como aquele que é nomeado e conceituado. Assim, é possivel identificar o conhecimento
racional como caminho para o acesso a Deus. Para Santo Tomas de Aquino, (2001, p. 161) “o
objetivo principal da doutrina sagrada estd em transmitir o conhecimento de Deus ndo apenas
quanto ao que ele ¢ em si mesmo, mas também enquanto € o principio € o fim das coisas”.

Por conseguinte, a teologia afirmativa vai ao encontro a tudo aquilo que o homem
pode dizer sobre Deus. Santo Anselmo extrai da experiéncia sensivel, predicados que possam

dizer quem Deus é. A ideia de grandeza e bondade é um argumento usado por ele em sua obra
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intitulada Monoldgio para constatar e reconhecer racionalmente a dimensdo divina, como

confirmado a partir do seguinte argumento:

Mas, assim como vimos existir um ser soberanamente bom, pois todas as coisas sdo
tais devido a um bem Unico, da mesma maneira devemos necessariamente induzir
que ha um ser soberanamente grande, pois todas as coisas que sdo grandes devem-no
a um ser que é grande por si. Ele é grande ndo no sentido espacial, como se diria dos
corpos, mas no sentido em que quanto maior €, mais digno e maior é melhor, é,
como acontece com a sabedoria. E, desde que ndo pode haver nada sumamente
grande se ndo sumamente bom, decorre que deve existir um ser que igualmente, é o
maior e o melhor, isto é, sumamente superior a todas as coisas. (ANSELMO, 1979,

p.9)

De acordo com Santo Anselmo, chegar ao conhecimento de Deus é alcancar a
plenitude da razéo. Ele é teologicamente compreendido como a maior de todas as realidades
pensadas pela mente humana e dotado de natureza t&o superior as demais que ndo admite
nenhuma que lhe seja superior. (ANSELMO, 1979, p.10). De igual maneira, nas reflexdes
teologicas de matriz catafatica a natureza divina é apresentada por meio daquilo que se pode
racionalmente afirmar a seu respeito. Ou seja, a teologia afirmativa se vale de palavras e
nomes mais elevados para dizer do Mistério Divino. Dessa maneira Deus é afirmado e
conhecido, seja pela razdo ou pela fé. Desse modo temos a seguinte definicdo de Ivo

Storniolo:

O método catafatico consiste em ir afirmando de Deus as perfeicBes que se
encontram nas criaturas, escolhendo as mais elevadas, tais como a bondade, a
sabedoria, a vida, a unidade, etc. 1sso porque, como causa e principio de todas as
coisas, Deus abarca em si todos os nomes. (STORNIOLO, 2004, p. 6).

A nomeacdo de Deus ¢ a finalidade da teologia catafatica. Tal método teoldgico, parte
do pressuposto de que o homem finito e limitado pode, a partir de construcbes conceituais,
chegar a uma definicdo sobre Deus. Assim, investigar a natureza divina é direcionar o
intelecto para 0 maximo daquilo que pode ser alcancado pelo pensamento. O recurso utilizado
é o direcionamento superlativo e andlogo a Deus de categorias sensiveis.

Chamando em questdo a histdria do cristianismo, nos remetemos a teologia presente
nas definicdes dogmaticas do Concilio Ecuménico de Nicéia que data do ano 325. O evento
ilustra bem, a proposta da teologia catafatica, maneira encontrada para a definicdo dogmatica
dos principios fundamentais da fé crista. Tal elaboracdo teoldgica foi transcrita em Simbolo

Apostolico, sob a autoridade do referido Concilio. Segundo a profissdo dogmatica
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promulgada pelos Padres Conciliares, Deus € apresentado de maneira conceitual, sendo

nomeado como Pai, Filho e Espirito Santo, como constatado pela exposicéo a seguir:

Cremos em um sO Deus, Pai onipotente, artifice de todas as coisas visiveis e
invisiveis. E em um sé nosso Senhor Jesus Cristo, Filho de Deus, nascido unigénito
do Pai, isso é, da substancia do pai, Deus de Deus, luz da luz, Deus verdadeiro de
Deus verdadeiro, nascido, nao feito, de E no Espirito Santo.uma s6 substancia com o
Pai (0 que em grego se diz homodusion); por meio do qual foram feitas todas as
coisas que <had> no céu e as na terra; o qual, por causa de nossa salvagdo desceu, se
encarnou e se fez homem, e padeceu, e ressuscitou ao terceiro dia, e subiu aos céus,

havendo de vir julgar os vivos e os mortos. (DENZINGER, 2007, p.51).

Um dos objetivos do Concilio € unificar a fé cristd e combater as heresias. Para tanto,
é preciso estabelecer definicdes dogmaticas que visem um referencial hegemdnico para o
cristianismo. Isto significa dizer que o Simbolo dogmatico, promulgado em Nicéia, pretende
teologicamente afirmar quem é Deus. Conceitos como Pai, Filho, Espirito Santo, onipotente,
artifice, luz, verdadeiro sdo recursos usados para sustentar verbalmente o discurso teoldgico
de modo a nomear gramaticalmente a realidade divina.

Em consondncia a teologia defendida pelos Padres Conciliares esta a teologia
escolastica proposta por Santo Tomas de Aquino. O tedlogo medieval se valeu do método
catafatico para sustentar sua reflexdo teoldgica. Em argumento desenvolvido na Suma
Teoldgica e na Suma contra gentis, ele evidencia a possibilidade de a razdo apreender Deus,
de modo a afirma-lo categoricamente. Para tanto, ele se vale de cinco percursos racionais para
provar a existéncia de Deus. Dessa maneira, identificamos na sua teologia a necessidade de
assegurar um discurso categoérico sobre a realidade divina a partir de atributos que assegurem
a sua existéncia por meio daquilo que Dele necessariamente possa ser dito: “€¢ entao
necessario chegar a um primeiro motor, ndo movido por nenhum outro, e este, todos
entendem ¢ Deus.” (AQUINO, 2001, 166).

Desse modo Santo Tomas, avanca na direcdo de instaurar necessariamente, Deus no
discurso como sendo o0 que garante 0 movimento das coisas sem ser movido. Assim, fica
claro, que Santo Tomas compreende a natureza divina a partir de um atributo préprio, ou seja,
a nocao de imutabilidade. De acordo com este raciocinio, Santo Tomas de Aquino nos leva a
conclusdo de que Deus é a causa primeira e eficiente de todas as coisas, como se pode

constatar a partir deste raciocinio:
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Mas se tivéssemos de continuar até o infinito na série das causas eficientes, ndo
haveria causa primeira; assim sendo, ndao haveria efeito Gltimo, nem causa eficiente
intermediaria, o que evidentemente é falso. Logo, é necesséario afirmar uma causa

eficiente primeira, a que todos chamam Deus. (AQUINO, 2001, 167).

O argumento em evidéncia é uma tratativa de conceber Deus a partir de um discurso
teoldgico necesséario e evidente. O mesmo lhe confere a condicdo de causa eficiente e
necessaria de todas as coisas, ao passo que desprovido de qualquer causalidade. Assim, Deus
é envolvido de todos os adjetivos de bondade, verdade e perfeicdo em escala superlativa e
revestido necessariamente do conceito de ser. Em face disso, uma de suas principais
caracteristicas € conter em si todos os atributos racionais em escala maxima e,
consequentemente, atrair para si enquanto realidade superior todas as coisas de natureza
inferior: Existe entdao algo que €, para todos 0s outros entes, causa de ser, de bondade e de
toda perfeicao”. (AQUINO, 2001, 168).

A partir da teologia tomista, elaborada racionalmente por meio de um percurso
intelectual para se chegar ao conhecimento de Deus, percebemos um fio condutor que delineia
o discurso teoldgico. De acordo com Boehner e Gilson (2007, p. 456), 0 argumento proposto
por Santo Tomas tem como caracteristicas unificadoras a realidade concreta, verificavel e
sensivel como ponto de partida da sua reflexdo. Assim, a natureza racional da causalidade
entendido como principio primeiro e fundante de todas as coisas € o itinerario que permite ao
intelecto o conhecimento de Deus.

Dessa maneira, acompanhamos o esforco da teologia catafatica em trilhar um caminho
que garante ao homem chegar ao conhecimento da realidade divina por meio do discurso
racional. Por outro lado, vamos nos confrontar uma proposta teoldgica alternativa, que nos
remete a confrontarmos o divino a partir de um viés de superacao da racionalidade humana, a

saber, a teologia apofatica.

2.2.3 A teologia apofética

A teologia apofética esta associada ao termo grego aphairesis. O mesmo se relaciona a
matematica e a l6gica e evoca a conotacdo de remover, suprimir ou eliminar alguma coisa.
Esse por sua vez, se opbe ao termo prosthesis que significa adicionar ou colocar. Desse
modo, aphairesis é usado em oposicdo a thesis como negacdo a afirmacdo. O temo foi
traduzido para o latim como ablatio, que significa eliminacdo ou supressdo; com o sentido de

abstraco, abstractio e ainda, com a conotacdo de negacio, negatio. (ANDIA, 2004, p. 1245).
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A teologia apofética faz o caminho inverso da Teologia catafética, pois enquanto a
ultima ousa dizer conceitualmente sobre a esséncia divina, a primeira nega toda possibilidade
de definir e limitar Deus atraves do discurso conceitual. Esse modelo teol6gico ndo deve ser
entendido como mera desconstrugdo do método afirmativo, e sim, como um modo préprio do
intelecto se relacionar com Deus, como constatado por Santos (2004): “é evidente que nao se
trata simplesmente de negar o que antes tinha sido afirmado de Deus, mas, sim de uma clara e
racional percepgédo de que Deus transcende infinitamente as possibilidades do conhecimento
humano”. (SANTOS, 2004, p. 36). Por conseguinte, o conhecimento de Deus ndo pode ser
abarcado conceitualmente como prope a teologia catafatica. Ao contrario, 0 modo apofatico
parte do principio de que todos os atributos divinos devem ser negados, a fim de que se possa
fazer uma investigacdo mais apropriada do Mistério Divino que se distancia do célculo
racional, como nos apresenta Chistés Yannaras: “A pessoa de Deus — como, alias, a pessoa de
cada homem — nédo se pode definir e conhecer através de determinacdes objetivas, através de
correlagdes”. (YANNARAS, 1995, p. 80, traducdo nossa).'!Assim, esse modelo de
investigacao teoldgica € também conhecido como teologia negativa.

Em conformidade com essa linha de pensamento, Santos (2004), identifica a via
apofatica como modo de reflexdo sobre Deus onde prevalece a desconstrucdo dos atributos
divinos: “o método negativo, ao contrario do afirmativo, ¢ ascendente, e as negagdes se
elevam dos atributos mais humildes aos mais nobres” (SANTOS, 2004, p.36). Nesse sentido,
0 negar Deus ndo se confunde com uma variante do ateismo, nem do agnosticismo, portanto,
tal proposta ndo se apresenta como uma construcdo teoldgica herética. Ao contrario, sua
construcdo se constitui a partir de uma compreensdo teologica enraizada na tradicdo do
pensamento cristo.

De acordo com Ysabel de Andia, Filon de Alexandria estd na origem de toda uma
investigacdo apofatica de Deus. O mesmo chega a conclusdo de que o conhecimento divino
estd além da capacidade cognitiva. Para ele, a estrutura racional do ser humano € insuficiente
para conceituarmos intelectualmente a esséncia de Deus: “o bem maior é compreender que
Deus segundo sua esséncia é incompreensivel”. (ANDIA, 2004, p. 1241).

S&0o Justino corrobora esse raciocinio ao também abordar o conhecimento de Deus
como investigacdo que deve estar acima da compreensdo que se serve de atributos e analogias

cdsmicas, como identificado através do seguinte argumento:

' La persona de Dio — come d’altronde la persona de ogni uomo — nom si pud definire e conoscere attraverso
determinazioni oggetive, attraverso correlazioni analogiche e definizione razionali.
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Quando meu Deus diz: “O Deus subiu de Abrado” ou: “Deus falou a Moisés”, ou:
“O Senhor desceu para ver a torre que os filhos dos homens haviam construido”, ou
ainda quando diz: “Deus fechou a arca de Noé por fora”, ndo penseis que ¢ o Deus
ingénito que sobe e desce de algum lugar. De fato, o Pai inefavel Senhor de Todas as
coisas ndo chega a alguma parte e ndo passeia nem dorme ou se levanta, mas
permanece sempre em sua propria regido, onde quer que ela se situe, olhando com
olhar penetrante, ouvindo com agudez, ndo com os olhos e ouvidos, mas por um
poder inefavel. (JUSTINO, 1995, p. 304).

Origenes apresenta ideia semelhante, quando considera que a racionalidade humana
por si ndo € capaz de abarcar o conhecimento sobre Deus: “Nos, porém sustentamos que a
natureza humana ndo é capaz, em si mesma, de modo algum, de procurar a Deus e descobri-lo
com pureza, a ndo ser que seja ajudado por aquele que procuramos” (ORIGENES, 2004, p.
579). Do mesmo modo, S&o Jodo Crisostomo adiciona sua reflexdo ao interno da teologia
negativa. Em sua obra intitulada Da incompreensibilidade de Deus, ele assume a posicéo de
que Deus ndo pode ser compreendido por meio do calculo racional. Ao comentar o texto
neotestamentario da carta aos efésios (Ef 3,8), ele chega a seguinte conclusdo: “O que
significa a palavra: “insondavel”? Algo que ndo ¢ possivel investigar. Nao apenas: que nao se
pode encontrar, mas ainda: de que nem mesmo 0S Vestigios podem ser descobertos”.
(CRISOSTOMO, 2007, p. 71).

Santo Agostinho, também se confronta em sua obra De Magistro com a
impossibilidade do conhecimento racional de Deus. Para tanto, reconhece o apofaticismo

gramatical frente a realidade divina, como identificado a seguir:

Quando, pois, se trata das coisas que percebemos pela mente, isto é, através do
intelecto e da razdo, estamos falando ainda em coisas que vemos como presentes
naquela luz interior da verdade, pela qual é iluminado e de que frui 0 homem
interior; mas também neste caso quem nos ouve conhece 0 que eu digo por sua
prépria contemplagéo e ndo através das minhas palavras, desde que ele também veja
por si a mesma coisa com olhos interiores e simples. (AGOSTINHO, 1973, p. 352).

No bojo das posicGes apofaticas, nos deparamos com a reflexdo de Pseudo-Dionisio
Areopagita como sendo, 0 primeiro a sistematizar uma teologia que estabelecesse uma teoria
da negacdo. (ANDIA, 2004, p. 1241). Ao confrontar-se com o modo catafatico, ele o
considera como método inadequado de relacionar-se com Deus. Assim, destaca que a via que
tem por finalidade negar as conceituacGes atribuidas a realidade divina se apresenta como
uma possibilidade mais adequada de confrontar o intelecto com o divino. Desse modo, 0
apofaticismo se apresenta como modelo mais ajustado para a investigacdo teoldgica, como

exposto a seguir:
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Assim, posto que as negacdes sdo verdadeiras naquilo que se refere aos mistérios
divinos, dado que toda afirmacdo permanece inadequada, convém melhor ao carater
secreto Daquele que permanece em si indizivel ndo se revelar o invisivel sendo por
imagens sem semelhanca. (PSEUDO-DIONISIO, 2004c, p. 143).

Na reflexdo dionisiana a investigacdo sobre Deus vai na contramdo de qualquer
afirmacdo conceitual, uma vez que, Ele estd para além de qualquer conceito racional.
Conceitos filosoficos de ser ou esséncia ndo dizem realmente o que é a realidade divina, pois
Deus é o supra-sensivel e supra-essencial.

Ao atribuirmos nomes e qualidades a Deus, retirados da natureza sensivel ou da
natureza inteligivel, (tais como: “belo” e “beleza”, “amor” e ‘“amado”, “bem” e
“bondade”), expressamos uma forma de conhecimento, porém insuficiente, uma vez que toda
nomeacdo atribuida ao divino ndo pode abarcar aquele que esta acima de toda afirmacédo
humana: “Todavia, uma vez que o ser divino, como ser infinito, ndo se reduz a nenhuma das
coisas finitas nem tampouco a sua totalidade, mas transcendem todas elas, Deus §é,
propriamente, inomindvel”. (STORNIOLO, 2004, p. 6).

Pseudo-Dionisio Areopagita lanca como proposta teoldgica uma investigacdo que se
identifica com a reflexdo teoldgica negativa, que a seu ver, se apresenta Como percurso mais
apropriado para uma reflexdo teologica: “Mas, penso, para celebrar as negagdes, convém
proceder de maneira inversa daquela que se usa para celebrar as afirmagoes”. (PSEUDO-
DIONISIO, 2004b, p.132). Assim, Deus é absolutamente transcendente e se esconde nas
trevas do Mistério. De modo que, Ele ndo pode ser dito nem nomeado, consequentemente, so
pode ser designado negando-lhe toda conceituacao e adjetivacao.

Sendo assim, a teologia apoféatica se caracteriza por um dizer sempre negativo sobre
Deus, pois, Ele escapa a toda palavra que tente afirma-lo conceitualmente. Doravante,
Pseudo-Dionisio Areopagita inaugura um novo modo da teologia se relacionar com Deus.
Entretanto, analisando seu pensamento, percebemos que a via apofatica é mais apropriada
para investigar a realidade divina em contraponto a teologia afirmativa, mas a mesma ainda €
insuficiente para acessar o Mistério de Deus.

Desse modo, trataremos no capitulo seguinte o desenvolvimento do apofaticismo
teoldgico no pensamento de Pseudo-Dionisio Areopagita. Essa proposta orienta o intelecto
para a superacdo da linguagem gramatical e da objetivacdo teoldgica conceitual. Assim,
apontamos para uma importante posicdo teoldgica que se manifesta como contraponto da

maneira excessivamente racional e conceitual de se relacionar com Deus.
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3 ANEGACAO COMO VIA DE ACESSO AO CONHECIMENTO DE DEUS

As reflexbes de Pseudo-Dionisio Areopagita conduzem-nos ao objeto central desta
investigacdo: Deus. Assim, o Corpus dionysiacum propde-se a analisar a relagdo do ser
humano com o divino. A tematica sobre Deus constitui-se como elemento de valiosa
importancia tanto para o pensamento filosofico enraizado na cultura grega, quanto para a
teologia e as reflexdes acerca do cristianismo.

Servindo-se disso, ele langa-se a examinar a realidade divina como fonte de inspiracéo
filosofica e teologica. Assim, confrontar-se com o Mistério Divino torna-se elemento a ser
considerado no terreno do interesse humano em relacionar-se intelectualmente com a

realidade de Deus, como exposto a seguir:

Este conhecimento, de fato, do mundo dos existentes, que chama com o belo nome
de filosofia, e que o divino Paulo chamava de sabedoria de Deus (I Cor 2,7), deveria
servir aos verdadeiros filosofos de trampolim para se elevar até Aquele que é o
autor, ndo somente de toda existéncia, mas também do préprio conhecimento que se
pode ter existéncia. (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p. 294).

As influéncias sofridas da filosofia associada ao cristianismo e as Escrituras compdem
o fio condutor da reflexdo dionisiana. Sendo assim, percebemos uma unidade entre filosofia e
teologia no percurso estabelecido pelo autor. Nesse sentido, ele sustenta a superioridade do
discurso cristdo como fonte segura para conduzir toda estrutura intelectual do ser humano
para um significado seguro da realidade divina, sem refutar a importancia da filosofia grega

em sua analise sobre Deus:

Persuadido pelo principio que creio bom, jamais provogquei uma polémica contra os
gregos nem com outros adversarios; ao contrario, basta-me em primeiro lugar (praza
a Deus que eu consiga isso) conhecer o verdadeiro, e depois, uma vez conhecido,
exp6-lo de modo conveniente. (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p. 294).

Dentro desse contexto, Pseudo-Dionisio Areopagita desenvolveu seu pensamento. A
grande questdo que envolve o desdobramento da sua obra € o confronto com os limites
cognitivos do ser humano em relacdo ao conhecimento divino e a insuficiéncia dos
argumentos produzidos pela razdo conceitual e a linguagem gramatical para compreensdo de
Deus. Assim, deparamo-nos com uma proposta teolégica que confronta a identificacdo da
realidade divina como objeto a ser apreendido pelo intelecto como condi¢do primeira da
existéncia. Nesse sentido, a proposta dionisiana consiste num exame da natureza de Deus por

meio da via negativa, que constitui num modo intelectual que objetiva eliminar toda



46

determinag@o racionalista acerca do divino e estabelecer uma abordagem que tencione
responder como se estabelece o acesso humano ao conhecimento do divino.

A negacéo da possibilidade de conceituar Deus configura-se como um modo de pensar
teologicamente a partir de um viés que considera insuficiente os pressupostos ontoldgicos
utilizados pela teologia catafatica para fundamentar Deus a partir da descri¢do conceitual. De
acordo com Bezerra, a reflexdo de Pseudo-Dionisio Areopagita consiste num desdobramento
teoldgico que propde tecer consideracdes humanas sobre a realidade divina a partir de que
pensar “Deus como fundamento sem fundamento é o que possibilita pensar 0 homem como
espaco em que a realidade ganha sentido e profundidade” (BEZERRA, 2009, p. 19).

Logo, a compreensdo de Deus € associada ao termo grego aphairesis, que nos traz o
sentido de rendncia a toda tentativa de objetivacdo categérica do Mistério de Deus, que se
estabelece acima de toda conceituagdo como ato de pura doagdo. Assim, o esforgo
especulativo do intelecto trilha um caminho que consiste numa dindmica de purificacdo e
esvaziamento dos conceitos que fundamentam e impde, pela l6gica do discurso teoldgico,
sustentac@o por meio da identificacdo loégica de Deus como puro ato do pensamento.

Neste capitulo analisaremos como se desenvolve o pensamento negativo nas obras do
Pseudo-Dionisio Areopagita, com o intuito de identificar como se constitui o apofaticismo e

qual sua implicacéo para a relagdo cognitiva do ser humano com Deus.

3.1 O problema da linguagem no discurso teologico

O pensamento negativo proposto por Pseudo-Dionisio Areopagita encontra suas raizes
em bases que remetem a filosofia platonica e ao neoplatonismo. Revisitar 0 discurso proposto
por Platdo acerca do divino tornou-se uma tarefa importante e influente nas formulacdes
filosoficas e teologicas da antiguidade e inicio do periodo medieval: “de fato, o
neoplatonismo formou muito cedo um verdadeiro delta com ramificacbes extremamente
numerosas” (NARBONNE, 2013, p. 7).

Nessa direcdo aponta-nos Jean Marc Narbonne (2013) que a construcdo € o
desenvolvimento do neoplatonismo encontraram primeiramente acolhida em ambiente pagao,
em que esse se estabeleceu a partir da influéncia exercida na formacéo e difusdo de diferentes
escolas, que tinham como ponto de partida comum de sua investigacao a filosofia inaugurada

por Platdo, como constatado a seguir:
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Logo depois de Plotino, todo 0 mundo pagédo até o século VII foi dominado pelo
platonismo de tipo neoplatdnico, no qual se podem identificar vérias diferentes
escolas que sdo ao mesmo tempo lugares de pensamento e de difusdo: as escolas de
Roma, Apameia, Pérgamo, Atenas e Alexandria. (NARBONNE, 2013, p. 7-8).

Assim, vemos que as primeiras formulagdes do cristianismo, entre as quais se faz
presente a figura de Pseudo-Dionisio Areopagita, servem-se da producéo intelectual difundida
por essas escolas, com intuito de sistematizar uma reflexdo que considere a possibilidade de
estabelecer um discurso que favorega a contribuicdo da filosofia grega tardia & mensagem
cristd. Referindo-se a influéncia neoplatdnica sofrida pelo Areopagita, JeroenVanneste
(1958), traz a seguinte consideracdo acerca do assunto: “armado de uma perspicaz e
consistente argumentacgdo, ele utiliza os elementos caracteristicos da filosofia neoplaténica
para lograr sua tarefa mais dificil, a saber: conciliar filosofia, dogma e vida crista”.
(VANNESTE , 1958, p. 16) . Isso mostra a relevancia do neoplatonismo para a construgdo da
teologia dionisiana.

O ponto de partida para examinarmos a teologia negativa, proposta por Pseudo-
Dionisio Areopagita, € o retorno a uma obra fundamental de Platdo, denominada Parménides.
Merece nossa atencdo a tratativa da primeira hipotese do Parménides, que discorre sobre o
uno e o multiplo. Para Platdo, o uno é entendido como realidade diversa do conceito de ser,
tido como algo distinto de qualquer conceituagdo e participagao do ser: “Por conseguinte, o
uno ndo participa de modo nenhum da entidade. Parece que ndo. Mas entdo 0 uno nao é de
modo nenhum. Parece que ndo” (PLATAOQ, 2001, p. 63).

Coincidindo com a ideia platonica, Pseudo-Dionisio Areopagita identifica Deus sem a
categoria de ser e propde uma investigacdo da divindade como Bem, realidade para além do
ser: “Todavia, se o bem ¢ transcendente a todo ser, como ¢ de fato o caso, € preciso entao
dizer que é o informe que da forma, que é aquele que permanece em si sem esséncia que €
cimulo da esséncia” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 41).

A partir dessas especulacGes acerca da realidade divina, Platdo introduz uma
compreensdo sobre o Uno que caminha na direcdo de negar qualquer possibilidade de
formulacdo racional em relacdo a realidade que unifica todas as coisas e a insuficiéncia da
linguagem gramatical em abarcar a relacdo comunicativa que pretende elaborar um discurso

conceitual sobre Deus:
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— Ora, sendo assim, também n&o é enquanto uno; pois se fosse, ja seria e participaria
na entidade; mas parece que 0 uno nem é uno nem €, se fizermos fé neste
argumento. — Arrisca-se a ser assim. — E aquilo que ndo é, pelo proprio facto de nao
ser, podera ter algo em si ou de si? — Como poderia? Mas entdo, ndo tem nome, nem
definicdo nem qualquer saber, nem percepcdo nem opinido. — Parece que néo.
(PLATAO, 2001, p. 63).

De igual maneira, encontramos no pensamento dionisiano elementos caracteristicos
que trata do principio transcendente como uma desconstrucdo l6gica do pensamento, situada
“la onde sdo excluidas e ultrapassadas toda maneira de ser, todo movimento, toda vida, toda
opinido, toda expressao, toda razdo, toda inteligéncia, toda esséncia, toda estabilidade, todo
principio, toda unidade, todo limite, toda infinidade” (PSEUDO-DIONISIO, 20044, p. 16).

Desse modo, o caminho filosofico inaugurado por Platdo desemboca numa
investigacdo da via negativa. Sendo assim, elaborar um argumento sobre o divino consiste em
refutar o discurso racional que sustenta a possibilidade de a linguagem abarcar
conceitualmente a realidade divina.

O apofaticismo proposto por Platdo encontra significativos elementos na passagem do
Parménides, em que ele atesta o carater incognoscivel e inefavel do uno, que escapa a toda

tentativa de a linguagem propor algum argumento sobre Deus:

— Mas entdo, ndo tem nome, nem definicdo nem qualquer saber, nem percep¢do nem
opinido. — Parece que ndo. — Nesse caso, ndo podera ser nomeado nem definido, nem
havera sobre ele opinido nem conhecimento, nem sera percepcionado por nenhum
dos entes? — Aparentemente, é assim. (PLATAO, 2001, p. 63).

O pensamento de Pseudo-Dionisio Areopagita encontra ressonancia na tradicdo
platdnica de investigacdo especulativa sobre a realidade divina. Dessa maneira, Deus €é, por
um lado, uma realidade separada e diversa das coisas sensiveis e, por outro, inacessivel a
razdo humana: “[...] o desconhecimento prépria supraessencialidade que ultrapassa razao,
pensamento e esséncia deve ser o objeto da ciéncia supraessencial” (PSEUDO-DIONISIO,
2004b, p. 54).

Desde o tempo de Platdo, a realidade primeira se apresentou como uma investigacao
metafisica, em contraponto as realidades sensiveis. Em didlogo com Cebes, no Fédon (1972),
Socrates alerta para o cuidado ao examinar a causa de todas as coisas e, posteriormente, relata
gue na mocidade dedicou-se ao estudo das teorias naturalistas, e ndo satisfeito, constituiu uma
segunda experiéncia intelectual que culminou numa investigacdo metafisica: “[...] Receei que
minha alma viesse a ficar completamente cega se eu continuasse a olhar com os olhos para os

objetos e tentasse compreendé-los através de cada um de meus sentidos. Refleti que devia
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buscar refigio nas ideias e procurar nelas a verdade das coisas” (PLATAO, 1972, p. 108-
112).

E no campo da especulacdo intelectual que se instaura o reconhecimento de uma
realidade radicalmente transcendente. Aristételes também sugere a primazia do pensamento
metafisico em detrimento da investigacdo de coisas proprias da fisica, ocupacdo dos
pensadores pré-socraticos. Com isso se estabelece uma importante distingcdo entre o campo de

atuacdo das ciéncias e sua ordem hierarquica, como constatado neste argumento:

Ora, se ndo existisse outra substancia além das que constituem a natureza, a fisica
seria a ciéncia primeira; se, ao contrario, existe uma substancia imdvel, a ciéncia
sera anterior (as outras ciéncias) e sera filosofia primeira, e desse modo, ou seja,
enquanto primeira, ela serd universal e a ela caberd a tarefa de estudar o ser
enquanto ser, vale dizer, o que é o ser e os atributos que Ihe pertencem enquanto ser.
(ARISTOTELES, 2002, p. 271).

Estrutura semelhante pode ser observada na reflexdo de Pseudo-Dionisio Areopagita,
na qual se constata total transcendéncia de Deus em contraposicao a realidade sensivel. Desse
modo, a abordagem intelectual que propde confrontar os limites do intelecto em assumir
posicdo frente a divindade instaura-se no terreno da superacdo dos sentidos e tenciona
estabelecer um modo alternativo ao dominio em que o discurso conceitual sobre Deus se

imponha como elaboracéo a luz da ciéncia:

Chama-se, portanto, Luz inteligivel este Bem que esta além de toda luz, porque ele é
fonte de toda iluminagéo e difunde o mais pleno de sua luz sobre toda inteligéncia;
quer se trate daquelas que ultrapassam este mundo, daquelas que o envolvem ou
daquelas que ai permanecem, ¢é ele que as ilumina com toda sua plenitude, que
renova seus poderes de inteleccdo, que as contém todas em sua extensdo e as supera
todas por sua transcendéncia. (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 104).

Na visdo de Aristételes, contudo, a realidade primeira e objeto da reflexdo metafisica é
ciéncia universal, logo, a mesma pode ser identificada com logos. Nesse ponto, a reflexdo
sobre a realidade divina torna-se objeto de investigacdo dentro dos limites da razdo e da
linguagem gramatical. A definicdo conceitual da realidade primeira coloca-se decisivamente
na esfera do conceito mais elevado da racionalidade: “Ora, o pensamento que € pensamento
por si tem como objeto o que por si € mais excelente, e 0 pensamento que é assim
maximamente tem como objetivo o que é excelente em maximo grau” (ARISTOTELES,
2002, p. 565).

A construcdo teorico-racional da filosofia aristotélica vai ao encontro de uma ciéncia

que tenha como finalidade ultima conceituar quem é Deus. Ou seja, para Aristoteles, ser e
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razdo equivalem-se. Ele afirma continuamente no desenvolvimento l6gico da sua teoria,
acerca da realidade primeira, a identificacdo entre ser e atividade racional. Assim nos diz: “A
inteligéncia pensa a si mesma, captando-se como inteligivel; de fato ela é inteligivel ao intuir
e a0 pensar a si mesma, de modo a coincidirem inteligéncia e inteligivel” (ARISTOTELES,
2002, p. 565).

Pensar Deus a partir da reflexdo dionisiana contraria a proposta de Aristoteles de
identificacdo racional com o discurso teoldgico. A incompreensibilidade do conhecimento de
Deus e o reconhecimento de uma realidade além do dominio dos sentidos, da razdo e das
palavras, apresentado por Pseudo-Dionisio Areopagita, sugere forte ligacdo com a tradigcdo
platdnica a partir da reinterpretacdo do Parménides.

O seu discurso teoldgico objetiva construir um argumento que va ao encontro de uma
compreensdo de carater negativo sobre a realidade divina. Nessa perspectiva: “Todo
conhecimento, com efeito, leva a um ser. Ora, todo ser é limitado. O Raio, por conseguinte,
que esta além de toda esséncia, deve transcender também todo conhecimento” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004a, p. 15). Ao fazer coro ao raciocinio platénico de limitar o conhecimento da
realidade divina ao intelecto humano, ele estabelece como desdobramento da sua teologia
uma reflexdo que caminhe em direcdo contraria as definicGes teoldgicas que tém por
finalidade afirmar conceitualmente o que Deus E.

A rigor, pensar Deus a partir de uma formulacdo neoplatonica pressupde considerar
uma realidade além do ser em si, que se desdobra enquanto algo alheio as formulacdes
racionais e convida o ser humano a pensar sua relacdo com o transcendente, tendo como
ponto chave todo e qualquer desprendimento conceitual. Como expresso em Os nomes
divinos, Pseudo-Dionisio Areopagita insere-se na tradicdo metafisica platénica e evoca na sua
elaboracdo teoldgica o despojamento intelectual como renuncia da realidade divina que se
traduz por meio da linguagem gramatical. Assim, ele mostra qual é a posi¢do do intelecto

frente a realidade divina:

Na sua natureza intima, este segredo se oferece & nossa aspiracéo pelo abandono de
toda operacdo intelectual, pela rentncia a toda compreensdo intuitiva, a toda
deificagdo, a toda vida, a toda esséncia, por que nada disso tudo convém exatamente
a esta causa plenamente separada de todos os seus efeitos por sua total
transcendéncia. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 28).

Desse modo, a reflexdo platbnica presente no Parménides e levada adiante por
Pseudo-Dionisio Areopagita possibilita a oferta de uma nova resposta para a questdo grega de

ser, sem ignorar a reflexdo histérico-teologica, prépria da tradicdo cristd. Seguindo essa
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perspectiva, encontramos afinidade reflexiva no pensamento de Plotino. Em Enéada VI, 9, o
filosofo alexandrino trata do Uno como realidade que ultrapassa as categorias ontolégicas do
pensamento. Por conseguinte ndo pode ser identificado racionalmente: “A maior dificuldade
resulta de que ndo o conhecemos pela ciéncia nem por uma inteleccdo semelhante as demais,
sendo por uma presenga superior a ciéncia”. (PLOTINO, 1981, p. 89). Seguindo essa
perspectiva, Proclo nas Dez questbes sobre a providéncia acentua uma maneira propria de o
intelecto relacionar-se com Deus por meio da via negativa, assim, o conhecimento de Deus €
entendido como uma investigacdo além da atividade intelectual: “Além de toda forma de
conhecimento esta o saber da providéncia, superior também ao intelecto e proprio do uno, em
virtude do qual toda divindade existe e, como se diz, se ocupa de toda coisa; tal realidade é
um ato anterior a inteligéncia” (PROCLO, 2004, p. 25).

Para Pseudo-Dionisio Areopagita a realidade divina escapa as formulagdes racionais
de definicdo e nomeacdo l0gicas do pensamento e remete a elaboracdo de um discurso sobre
Deus a partir daquilo que ndo se pode afirmar sobre Ele. Segundo ele, “[...] ndo ¢, pois, pela
via ordinaria do conhecimento que devemos achegar-nos aos mistérios divinos” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004a, p. 54).

A confluéncia de pensadores neoplatdnicos sobre a negacdo conceitual da realidade
divina permite-nos pensar as reflexdes de Pseudo-Dionisio Areopagita a partir de do
apofaticismo como marca comum entre as escolas pagéds e o ambiente cristdo. Desse modo,
nos aponta Cicero Cunha Bezerra (2013) que “O pensamento dionisiano ¢ o melhor exemplo
de construcdo de uma reflexdo em que o estritamente filosofico fundamenta o teoldgico, sem
no entanto, comprometer o que ambos tem de especifico”. (BEZERRA, 2013, p. 203).

O apofaticismo presente na teologia dionisiana faz coro a proposta de Plotino e Proclo
ao reconhecer a limitacdo humana em objetivar e verbalizar o Mistério Divino, que se coloca
sempre além da capacidade de apreensdo humana e evidencia a realidade divina como algo

que permanece incognoscivel, como nos mostra Etienne Gilson:

Toda vez que aborda o mistério de Deus, a linguagem do Pseudo-Areopagita
transhorda em alegorias e férmulas solenes. Ontologicamente transcendente, a
natureza intima divina permanece incompreensivel a todo entendimento humano,
especialmente limitado. (GILSON, 2001, p. 116).

O esforco do ser humano em expressar a realidade divina necessariamente incorre na
insuficiéncia da linguagem humana em determinar quem é Deus. Segundo Marcos Costa e

Jandui de Oliveira (2007), “nossa linguagem, mesmo sendo algo construido por nds e ainda
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que nos seja familiar, assim como usamos (a partir de conceitos e raciocinios logicos
formais), ndo é apta para falar da divindade, pois esta é algo transcendente & nossa capacidade
linguistica”. (COSTA; OLIVEIRA, 2007, p. 5).

E importante destacar que o Corpus dionysiacum propde-se a construir um argumento
especulativo que confronte a possibilidade de uma teoria do conhecimento acerca de Deus que
se sustente na construcdo linguistica do pensamento. Assim, temos que a realidade divina
coloca-se além da capacidade cognitiva do homem e que “nos faz aderir, sem palavra e sem
saber, as realidades que nem se dizem, nem se sabem, unidos a elas a nossa maneira, além dos
poderes e forgas da razdo e da inteligéncia” (PSEUDO-DIONISIO, 2004, p. 9).

3.2 O argumento apofético

A teologia negativa pode ser entendida como um processo especulativo para se chegar
ao divino pelo caminho da negagdo e despojamento de conceitos. Vale ressaltar que Pseudo-
Dionisio Areopagita constréi seu argumento seguindo uma ordem logica valorativa do
processo especulativo: “Portanto, a medida que estdo mais proximas do centro, sua unido
muatua é mais intima: a medida que estdo mais distanciadas dele, a diferenca entre elas
aumenta” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 82). Assim, a teologia simbdlica e a teologia
catafatica sdo entendidas como etapas a serem percorridas para elaboracdo do discurso
teologico.

A investigacdo da realidade divina parte de uma ordem ascendente, da menor a maior
constatacdo de como podemos nos relacionar com o Mistério Divino. Sendo assim, 0 percurso
investigativo sobre a divindade carece de purificacdes: “Nao ¢ absurdo, portanto, apoiar-sSe
sobre estas imagens enfraquecidas para remontar até a Causa universal, e contemplar com
olhos que ndo sdo deste mundo a totalidade das coisas [...]” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.
82).

Desse modo, sublinhamos que essa abordagem nédo se estabelece como um sistema
tedrico acerca do conhecimento divino, mas uma desconstrucdo racional que se propde a
mostrar a incognoscibilidade do pensamento de Deus, sem cair num discurso ateista. Como
constatado por Bogdan Bucur (2007): “Dionisius ndo ¢, evidente, um ‘ateista’. Nao podemos
esquecer que estas expressdes ocorrem num trabalho que acentua a presenca de Deus,
detalhando os niveis individual, eclesial e celestial da experiéncia de Deus”. (BUCUR, 2007,

p. 132).
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Nessa perspectiva, a compreensdo de Deus considera o valor das Escrituras como
regra que orienta 0 homem para uma estreita disposicdo intelectual na busca pela verdade.
Desse modo, todo carater especulativo teoldgico s6 alcanca sentido quando alicercado pela
mensagem dos livros santos: “Se existe um homem, com efeito, que seja totalmente rebelde
ao ensinamento das escrituras, tal homem serd perfeitamente estranho ao nosso modo de
filosofar” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 22).

Os escritos apresentam-se como a fonte obrigatéria de todo percurso da razdo que tem
como finalidade elaborar um discurso especulativo acerca de Deus. Contudo, essa abordagem
chama atencdo para o carater divino que permanece escondido para além das disposicOes da
inteligéncia. A passagem biblica de Exodo 33 serve de suporte para sustentar a argumentacao
de uma posicdo apofatica na relagdo entre o conhecimento humano limitado e o Mistério
Divino que se apresenta como intransponivel a razdo humana: “Somente ultrapassando o
mundo em que se é visto e onde se V&, Moisés penetra na Treva verdadeiramente mistica do
ndo cognoscivel” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 132).

A revelacdo de Deus a Moises concretiza-se como necessidade intelectual de
despojamento dos atributos aplicados a condi¢do divina, que permanece inexprimivel para a
linguagem gramatical. Desse modo, a relacdo do ser humano com Deus concretiza-se como
um modo especulativo que chama em causa 0 ndo saber. A ignorancia humana permanece
diante de Deus, como diante daquele que se nega a dizer o nome.

O apofaticismo em questdo propde uma negacdo ontologica daquilo que se afirma
sobre Deus. Segundo Bucur (2007, p. 131), a teologia negativa apresentada pelo Areopagita
estrutura-se sobre uma base ndo ontoldgica ou supraontologica da compreensdo de Deus.
Nesse sentido, a investigacdo divina proposta pela teologia dionisiana da-se por um

conhecimento teoldgico, que busca orientar o intelecto a:

N&o demonstrar a verdade das palavras divinas por probabilidades tiradas de uma
sabedoria humana, mas antes por uma revelacdo poder que vem do Espirito aos
te6logos e que nos faz aderir, sem palavra e sem saber, as realidades que nem se
dizem nem se sabem, unidos a elas & nossa maneira além dos poderes e forcas da
razao e da inteligéncia. (PSEUDO-DIONISIO, 20044, p. 9).

Essa proposta oferece-nos uma concepcdo de Deus, enguanto realidade que escapa as
categorias logicas do pensamento e ndo pode ser conhecida por elaborag6es racionais, 0 que
nos instiga a repensarmos a ontologia como condicdo que garante o modo de proceder da
teologia, 0 que sugere que se coloque o ser humano racionalmente a margem do

conhecimento de Deus.
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Dessa maneira, a negacdo dos atributos divinos estabelece-se como constatacdo que
resulta de um processo intelectual que ndo desconsidera a possibilidade de interpretar Deus a
partir de conceitos e atributos sensiveis, ao contrério, reconhece a teologia simb6lica como
ponto de partida para construcdo de um argumento que objetiva a verificagdo e purificagcdo
dos atributos divinos por meio de uma formulagio intelectual que considere a ignorancia

especulativa para além das elaboragdes conceituais do pensamento.

3.2.1 A teologia simbolica

E relevante percebermos que, na proposta de Pseudo-Dionisio Areopagita, como
também constatado por Platdo no Parménides, Deus esta para além do conceito de ser.
Elaborar um argumento sobre o divino a partir da aplicacdo de conceitos sensiveis constitui o
intento de apreensdo de Deus de forma figurada, ou seja, conferir ao inteligivel atributos
proprios das coisas sensiveis. Segundo Boehner e Gilson (2001, p. 117), a teologia simbolica:
“tira seus conceitos da ordem sensivel, aplicando-os a Deus em sentido figurado”.

Assim, a sustentacao teologica da via simbolica considera a possibilidade do homem
finito e limitado de ascender ao conhecimento da ordem infinita e ilimitada de Deus por meio
de uma relacdo alegdrica e transcendental que se estabelece no terreno da sensibilidade

humana, e ndo do intelecto, segundo sustenta Pseudo-Dionisio Areopagita:

No momento presente, segundo os dons que recebemos, usamos simbolos que nos
sdo préprios para atingir as realidades divinas, e sdo eles, mais uma vez, que nos
elevam a verdade simples e um dos espetaculos inteligiveis; usando da intuicdo que
podemos ter da forma divina, despojando-nos de toda operacdo intelectual
(PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 15).

Nessa dinamica, constatamos que a reflexdo simbolica acerca da realidade divina
ganha espaco no desenvolvimento do Corpus dionysiacum. Em contrapartida, é importante
salientar que isso se estabelece como etapa reflexiva e ndo conclusiva da sua teologia: “Nao
creiamos, efetivamente, que as aparéncias alegéricas bastem plenamente a si mesmas. Elas
sdo, na verdade, os escudos que garantem esta ciéncia inacessivel” (PSEUDO-DIONISIO,
2004e, p. 314). Os simbolos sagrados traduzem a possibilidade de o ser humano adentrar na
esfera reflexiva sobre Deus e propde a necessidade especulativa de avancarmos na busca da
contemplacdo do Mistério Divino em horizonte intelectual.

Desse modo, temos que a teologia simbdlica € a porta de entrada para se estabelecer

uUma relagdo investigativa do ser humano com Deus: “E por meio de imagens sensiveis que
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nos elevamos o quanto o podemos, até as contemplagdes divinas” (PSEUDO-DIONISIO,
2004d, p. 204). Dessa maneira, confrontamo-nos com uma dupla questdo acerca do
conhecimento divino: a possibilidade de transmisséo simbolica do conhecimento de Deus e a
impossibilidade cognitiva de o ser humano compreender a realidade divina. I1sso se estabelece
a partir de duas importantes fontes para composicdo do Corpus dionysiacum, a saber, a
Sagrada Escritura e a filosofia.

Na Carta IX, deparamo-nos com argumentos sobre o simbolismo a partir das
Escrituras, também constatamos mencao a uma suposta obra, intitulada teologia simbolica.
Isso nos remete ao uso de expressdes retiradas da biblia para construir um argumento sobre
Deus a partir de um viés simbolico. Desse modo, constata-se certa dificuldade inicial em
contemplarmos a realidade divina despojada de atributos simbolicos: “E por isso que a
maioria de nos permanece incrédula diante da revelagdo escrituristica dos mistérios divinos,
pois ndo as contemplamos a ndo ser por meio dos simbolos sensiveis com os quais foram
revestidos”.

A partir dos escritos biblicos, é descrito ao longo da Carta IX imagens importantes da
representacdo simbdlica da divindade: “E por isso que, para iniciar nos mais santos mistérios,
0s iniciadores de nosso Testamento, do mesmo modo que os da tradicdo mosaica, nao
hesitaram em usar simbolos convenientes a Deus” (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p. 315).

Aliado a isso, também sdo destacados os simbolos contidos na liturgia cristd como
elementos a serem explorados no intento de assegurar a autocomunicacdo de Deus aos
homens. Desse modo, desenvolve-se a ideia que assegura a constituicdo da hierarquia

eclesiastica como autoridade institucional para transmitir o conhecimento de Deus:

Que nossa hierarquia, 6 mais piedoso de nossos santos discipulos, comporta uma
ciéncia, uma operacdo e uma perfeicdo que conduzem a Deus e que sdo a obra de
Deus, é o que precisamos mostrar, segundo estas santissimas Escrituras que ndo sdo
mundo, aqueles que mistérios e tradicBes hierdrquicos iniciaram pelas santas
consagracdes. (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p. 315).

Nesse horizonte, a composicdo de uma hierarquia humana no interior da Igreja aponta
para a constituicdo simbdlica que assegura por meio de um grupo de homens consagrados a
transmissdo do conhecimento de Deus aos fieis. De acordo com Castro (2009, p. 28),
“Através de seus lideres e suas cerimdnias, a institui¢do transmite a luz divina — purifica,
ilumina e aperfeigoa — aqueles que fazem parte dela”. Assim, os sacramentos s3o apresentados

como uma realidade sensivel que manifesta o divino na vida de cada pessoa.
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Destarte, 0 sacramento da Eucaristia é o que relaciona os outros sacramentos e conduz
o ser humano para uma unido com Deus. Consequentemente, a finalidade da “operacdo
sacramental consiste em unificar nossas vidas dispersas, deificando-as, e em reunir, na
conformidade divina, tudo o que estd em nds dividido, fazendo-nos, assim, entrar em
comunhio e em unido com o uno” (PSEUDO-DIONISIO, 2004d, p. 220).

Embora reconheca a forca da teologia simb6lica no processo de busca, santificacédo e
contemplagéo da realidade divina, o autor aponta a necessidade de considerarmos a realidade
sensivel como propedéutica no processo de investigacdo do conhecimento divino. A
necessidade de purificacdo simbolica inaugura a passagem de uma reflexdo sensivel para uma
compreensdo inteligivel acerca de Deus. Os simbolos inicialmente associados ao
conhecimento de Deus remetem-nos a pensarmos um processo especulativo que dé conta de
propor uma reflexdo que contemple ndo apenas percepcdes sensiveis, mas aponte para uma
via teologica que considere Deus como objeto de interesse intelectual. Nesse sentido,
detectamos no interno da reflexdo dionisiana a necessidade de avango investigativo e
purificagdo da realidade simbolica: “Mas ¢ preciso despoja-los e considera-los em sua total
nudez” (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p. 312). Isso reforca a necessidade de o intelecto
ultrapassar a realidade simbdlica e assumir a postura teoldgica de desconstrucédo dos atributos
sensiveis condicionados a Deus.

Diante disso, afirma-nos Santos (2004) que a inten¢@o da teologia simbolica, “longe de
permitir a nossa inteligéncia contentar-se com simbolos improprios, incita-a a renegar as
afeccBGes materiais e a habitua santamente a elevar-se, através das coisas visiveis, as realidades
que ndo sao mundo”. Dessa maneira, a linguagem analdgica nao esgota a busca humana pela
realidade divina: “[...] pelo conhecimento analdgico, devemos nos elevar o mais que
pudermos até a Causa universal” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 85).

Seguindo nessa direcdo, percebemos que a teologia simbdlica ocupa lugar na reflexdo
de Pseudo-Dionisio Areopagita, em especial na obra Hierarquia eclesiastica. De outra
maneira, vimos que a investigacdo de Deus a partir dos simbolos sagrados constitui-se como
uma andlise teoldgica parcial. Desse modo, interessa-nos seguir analisando o percurso
proposto pelo autor. Assim, passaremos a teologia conceitual, com o intuito de apresentar

como o ser humano, por meio do intelecto, pode chegar ao conhecimento racional de Deus.
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3.2.2 A nomeacéao de Deus

Em Os nomes divinos encontramos os modos pelos quais a razdo humana procura
analisar Deus e estabelecer um caminho intelectual que possa dizer sobre a realidade divina e
atribuir-lhe nomes. Nessa etapa o0 pensamento teoldgico desloca o ponto de reflexdo simbélico
para um terreno especulativo, em que a razdo humana identifica-se com a problematica sobre
a realidade divina, cujo ponto principal da investigacdo é afirmar conceitualmente sobre Deus.

Isso mostra o explicito desejo de o intelecto afirmar a possibilidade de um discurso
racional sobre a natureza divina. Segundo Bohener e Gilson (2001, p. 115), “A teologia
afirmativa principia com o proprio Deus, de quem afirma varias propriedades”. Assim,
percebemos que a abordagem negativa sobre Deus ndo se estabelece como tarefa isolada. Mas
demonstra conhecer a via teologica que se relaciona com Deus a partir dos seus aspectos
onticos e demonstraveis por meio do intelecto que cuida de tratar da realidade divina a partir
da conceituacdo racional de seus atributos. Desse modo, garante Pseudo-Dionisio Areopagita
ter composto um tratado no qual discorre sobre a realidade divina que se comunica por meio
da linguagem gramatical a servigo da teologia que objetiva dizer quem é Deus a partir de

atributos que decifram a sua natureza, como descrito neste trecho:

Nos Eshocos teoldgicos, celebramos as principais afirmacgdes da teologia afirmativa,
mostrando em que sentido a excelente natureza de Deus € dita uma, em que sentido
ela é dita trina, o que se chama nela Paternidade e Filiacdo, o que a teologia pretende
significar quando fala do Espirito, 0 modo como do proprio coracdo do Bem
imaterial e indivisivel sairam as luzes da bondade, como estas luzes se difundiram
ao mesmo tempo permanecendo, gracas a seu eterno renascimento, nele mesmo,
cada uma em si e todas mutuamente umas com as outras, assim como Jesus
supraessencial revestiu verdadeiramente a natureza humana, e todos o0s outros
mistérios que os Esbocos teoldgicos celebraram segundo o ensinamento das
escrituras. (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 133).

Nesse contexto, nomear sugere a prerrogativa de dominio intelectual sobre aquilo a
que conferimos significados semanticos. Assim, dizer o nome € dizer a esséncia. Sendo assim,
a proposta teoldgica de via afirmativa pretende, ontologicamente, em Gltima instancia, dizer
sobre a esséncia de Deus como condicdo mais elevada da racionalidade. Tal reflexdo parte dos
predicados atribuidos analogamente a Deus no intuito de Defini-lo. Nesse sentido, os atributos
mais nobres da natureza divina sdo sua conceituacdo como realidade Una e Trina e sua
nomeacao como Pai, Filho e Espirito Santo.

Em Os nomes divinos, intenciona-se elaborar uma teologia conceitual e assim atribuir

nomes que sdo proprios da realidade divina, porém, nem todo nome é apropriado a Deus.
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Dentro do contexto gramatical, destacam-se atributos mais apropriados para elaboragdo do
discurso, entre esses destacamos 0 nome de Deus como Bem, Ser, Vida e Sabedoria. Esses
quatro conceitos sdo condicOes para pensar a realidade divina e sistematizar um discurso
capaz de expressar, por meio da linguagem gramatical, a exteriorizacgao racional do divino.

De acordo com Cicero Cunha Bezerra (2009), ha trés tipos de nomes distintos
presentes na reflexdo de Pseudo-Dionisio Areopagita:

a) Os que convém a deidade inteira: mais que boa (t0 hyperagathon), mais que Deus (to
hypértheon), mais que substancial (to hyperodsion), mais que vivente (to hypezoon), mais que
sébia (to hypersophon);

b) Os nomes que expressam causalidade: Bem (t0 aghaton), Belo (to kalon), Ser (to on),
Fonte de vida (t0 zoogdnon), Sabedoria (to sophdn) e todos os outros que fazem alusdo a
Causa de todo bem;

c) Nomes que correspondem as realidades distintas (ndo intercambiaveis): o Pai (to patros), o
Filho (to niou), o Espirito (pnedmatos). (BEZERRA, 2009, p. 38).

A compreensdo de Deus como Bem sugere, para melhor compreenséo, a associacao de
outros conceitos como Belo e Bom, a palavra grega kallos transmite a compreensdo da
palavra agathon, nesse sentido o conceito de Bem atribuido a Deus confunde-se com o termo
Belo e abre perspectiva gramatical para pensar a natureza divina como realidade comum ao
Bem e ao Belo sob uma Unica forma (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 46-47). Nesse sentido,
podemos associar o conceito de Deus como Bem, como realidade que cria e garante
gratuitamente todas as realidades em harmonia com sua bondade e beleza: “Este Bem €
celebrado também pelos santos tedlogos que o chamam de Belo, Beleza, Amor, Amavel, e de
todos os outros nomes divinos adequados a este frescor que € fonte de beleza e pleno de
graca” (PSEUDO-DIONISIO, 2004, p. 45).

A partir do principio inteligivel, Deus estabelece-se como o principio de unidade que
atrai naturalmente todas as coisas para si e caracteriza-se como causa que ilumina toda
inteligéncia. A razdo humana, portanto, aponta para a esséncia divina, sob o conceito de
principio de identidade e unidade, o que garante a unicidade de toda inteligéncia em
confrontar a multiplicidade das coisas com o uno e o intelecto com o mistério de Deus. Ao

discorrer sobre o Belo-Bem, Pseudo-Dionisio Areopagita assim se expressa:
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E ao Belo-e-Bom que tudo o que existe e tudo o que esta em devir devem seu ser e
seu futuro, para ele que tende todo olhar, para ele que tudo se move e se conserva,;
de todas as coisas ele é ao mesmo tempo fim e meio; nele reside o principio de toda
exemplaridade, de toda perfeicdo, de toda producdo, de toda forma e de todo
elemento, e simplesmente todo e qualquer principio, toda conservagdo, toda
delimitagio. (PSEUDO-DIONISIO, 2004c, p. 58).

O argumento de Deus como Bem se funda sobre um desejo amoroso das coisas
naturalmente alcangarem o Belo supraessencial como “objeto supremo para o qual tende o
amor de todo ser, seja ele qual for, em conformidade com sua natureza propria” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004, p. 56). Fora do Bem nenhuma realidade constitui-se, nem mesmo o mal. Se
todas as coisas provém do Bem e a bondade esta presente em todas as realidades, logo, tudo
reflete o Belo. Todas as coisas tendem a Deus a partir de dois movimentos importantes para a
reflexdo neoplatdnica: o movimento de difusdo e o movimento de atragdo que, segundo
Santos (2010, 2010, p. 3), conotam a processao universal do Bem e a tendéncia universal de
retorno de todas as coisas ao Bem.

Pseudo-Dionisio Areopagita apropria-se do paradigma que relaciona simbolicamente a
difusdo do Bem com os raios do sol, transmitindo a ideia de que, assim como os raios do sol
iluminam todo universo, o Bem, realidade superior ao sol, processa-se a partir da autodifusdo

do Belo-Bem que alcanca todas as realidades:

Como nosso sol, com efeito, sem reflexdo nem intencdo, mas em virtude de seu
préprio ser, ilumina tudo o que existe em medida, segundo a proporcao que convém
a cada um, de participar nesta luz — acontece 0 mesmo, certamente, com o Bem
(porque ele supera o sol como o arquétipo transcendental, considerado em sua
propria substancia, supera uma imagem imprecisa), e é a todos 0s seres que
proporcionalmente as forgas deles, distribui as irradiagBes de sua inteira bondade.
(PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 39).

De acordo com Santos, embora Deus apresente-se como absoluta transcendéncia,
caracterizada pelo termo moné, Ele revela-se ao ser humano, manifestando, assim, algo de si;
esta transmissdo de Deus é caracterizada pelo termo proodos. Nesse sentido, a processao
universal do Bem configura-se por meio da “absoluta moné de Deus, que se chega a sua
proodos, e é por meio dela que Ele, sem necessidade alguma, ‘transborda’ de si, concedendo o
ser a outros, sem que Ele mesmo sofra diminui¢do ou aperfeigoamento” (SANTOS, 2004, p.
3).

Contrapondo-se a essa ideia, merecem mencao algumas consideraces acerca do mal.
Este ndo se constitui como realidade prépria, sendo sem esséncia nem existéncia, e se

caracteriza como uma débil privacdo do bem, fruto da ignorancia humana e entendido como
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“privagdo, falta, fraqueza. Desarmonia, erro, irreflexdo, auséncia de bondade, de vida, de
inteligéncia, de razdo, de finalidade, de estabilidade” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 73).
De acordo com Bezerra (2009), a reflexdo dionisiana acerca do mal pode ser contemplada a
partir de quatro pontos:

a) tudo deriva do Bem superior a todo ser — se 0 mal existisse de maneira absoluta ele se
autodestruiria;

b) todas as coisas participam do Bem — o mal participa de alguma maneira do Bem;

c) Por ndo ser o Bem nenhum dos seres que dele participam, o ndo ser também participa do
Bem — 0 mal, por sua vez, ndo participa nem do ser (pois seria bom) nem do néo ser (pois ndo
seria);

d) o Bem esta além do que é e do que ndo € — 0 mal ndo pertence nem ao que é nem ao que
ndo é. De fato, € menos substancial, com relacdo ao Bem, que o néo ser.

O mal, como condi¢édo acidental, portanto, ndo constitui uma abordagem ontologica, e
sim se configura como acao ilusoria que visa um bem: “o mal, portanto, ndo tem substancia,
mas uma espécie de falsa substéncia, porque ndo nasce de uma tendéncia para si mesmo, e
sim de uma tendéncia para o Bem” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 73).

Passemos agora a analisar a condicdo de pensar Deus a partir do conceito de ser. A
linguagem gramatical, quando se propde tratar do ser como atributo maximo de Deus e
condicdo maior da razdo humana, esbarra na limitacdo ontologica da linguagem para adentrar
no Mistério Divino. Nessa abordagem, pensar Deus como ser ndo € assumir posicao
ontoldgica de conceituar a realidade Gltima das coisas. Ao contrario, tenciona caminhar no
sentido de ultrapassar formulacdes que busquem objetivar racionalmente a realidade divina.
Nessa perspectiva, Deus ndo pode ser identificado com o ser enquanto producdo mais elevada
do intelecto: “Para dizer a verdade, com efeito, Deus ndo ¢ ser segundo esse ou aquele modo,
mas de maneira absoluta é indefinivel, porque contém em si, sintética e antecipadamente, a
plenitude do ser” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 79).

Nesse sentido, Deus € a condicdo para além da atividade intelectual pela qual todas as
coisas passam a ser. Desse modo, deparamo-nos com esta afirmativa: ‘“Para dizer tudo em
uma palavra, nada existe seja de qual modo for que ndo exista também e ndo seja concebido e
salvo Naquele que a tudo preexiste” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 80).

Deus ndo se confunde com o ser, ao contrario, é causa substancial de toda existéncia,
permanecendo sempre além da multiplicidade sensivel e da conceituacdo linguistica de ser.
Dessa maneira, Deus é descrito como Ser puro de natureza causal e, por conseguinte, contém

em si todos os atributos do ser, sem confus@o ou mistura com a multiplicidade:
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Enquanto Ser podemos celebrar Deus como o Principio mais fundamental, porque
seus dons sdo mais primitivos do que todos os outros. Possuindo, com efeito,
preexisténcia e preeminéncia, ele conteve antecipadamente em si todo ser, falo aqui
do ser em si, e é gragas a este ser em si que ele produz a substancia de todos os
seres, sejam quais forem. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 80).

Consequentemente, Deus como ser de tudo é entendido como 0 uno que contém a
multiplicidade e que se confunde com o nada. De acordo com Bezerra (2009), esta posicédo
acentua a compreensao teoldgica que assegura Deus como “o nada de tudo que ¢”. Assim, a
importancia de confrontar o intelecto com a natureza divina consiste em estabelecer um
esforco especulativo para além das afirmagdes e das negagdes: “Deus ndo ¢ nenhuma das
coisas que sdo e que nao sdo. Ele ¢ simplicidade e vacuidade” (BEZERRA, 2009, p. 105).
Importante acentuar que a interpretacdo de Deus como nada ndo significa radical negacéo da
realidade divina, mas um processo de purificacdo da razdo que se confronta com a negacgéo
em pensar Deus como realidade diferente das coisas e, por conseguinte, aquele que constitui e
fundamenta todas as coisas. Segundo Santos (2004, p. 36), “a negacdo dionisiana é peculiar:
trata-se de uma negacgdo ndo-privativa, mas de exceléncia, de superacdo, de superabundancia,
de transcendéncia”. Desse modo, a compreensdo de Deus como uno-nada reflete a condicéao
de preexisténcia e preeminéncia da natureza divina como principio mais fundamental que
reine em si toda existéncia, como evocado na Carta de S&o Paulo aos corintios: “Para que
Deus seja tudo em todos” (1Cor 15, 28). Nessa dinamica, Bauchwitz (2003, p. 175) acentua
que a ideia de criacdo da tradicdo semita constitui grande importancia para a reflexao
neoplaténica. Deus cria 0 mundo ex nihilo, garante sua conservacdo e permanece para o
intelecto como realidade incognoscivel. Sobre os conceitos de vida e sabedoria, também
entendidos como nomes divinos, podemos afirmar que o termo Vida, como atributo préprio
do divino, comunica a ideia de Deus como origem e fonte de vida, e a Sabedoria conota que
toda sabedoria emana de Deus como realidade dispensadora de inteligéncia que comunica e

unifica todas as coisas. Desse modo, tudo que participa da inteligéncia participa da vida:

Porque tudo é feito por ela e tudo dela depende, e ela precede tudo, e tudo subsiste
nela, e é porque ela existe que tudo é produzido e conservado e que tudo tende para
ela, os seres dotados de inteligéncia e de razdo por modo de conhecimento, o0s
animais mais inferiores por via de sensacdo, 0s outros seres por um movimento vital
ou por uma aptiddo inata ou adquirida. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 17).

A divisdo de todas as coisas como participes da realidade divina caminha na direcdo
de evidenciarmos a realidade divina como causa inteligente de todas as coisas. Nessa

dindmica, tudo existe em razdo de Deus compreendido enquanto Vida e Inteligéncia em si,
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que conhece todas as coisas a partir da sua propria realidade: “E, portanto, conhecendo-se a Si
mesma que a divina Sabedoria conhece todas as coisas, imaterialmente as coisas materiais,
indivisivelmente as coisas divisiveis, unitariamente as coisas maltiplas, porque é um ato Unico
que ela conhece e produz tudo” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 93).

Depois de analisar os nomes mais adequados para exprimir a realidade de Deus por
meio da linguagem objetiva, avancando no pensamento de Pseudo-Dionisio Areopagita,
constatamos que conferir nomes a Deus consiste na possibilidade de o intelecto abarcar e
expressar o conhecimento de Deus por meio da razédo e do discurso teol6gico. Nesse sentido,
0s nomes de Deus precisam ser purificados em detrimento de uma posi¢do teoldgica que
privilegie a negacdo dos atributos nominativos recorrentes a realidade divina como forma de a
razdo posicionar-se frente ao Mistério Divino que permanece inescrutavel. Assim, a posi¢cdo
teologica que defende a negacdo conceitual de Deus € mais apropriada em relacdo a

linguagem categorica.

3.2.3 A negacéao de Deus

Visto as maneiras proprias de nomeacdo do divino que objetivam aproximar o
intelecto a construir argumentos para expressar Deus pela for¢a do conceito, veremos que, ao
avancar em sua investigacdo teologica, Pseudo-Dionisio Areopagita aponta-nos uma
abordagem que tenciona abrir médo das formulacdes racionais e desconstruir a realidade divina
a partir da negacéo dos atributos linguisticos que buscam conferir a Ele uma realidade dentro
dos limites da razéo.

O conhecimento objetivo de Deus apresenta-se para o intelecto como realidade que
foge a qualquer tentativa de nomeacéo e distancia-se de um condicionamento intelectual: “Ela
¢ plenitude; indizivel, inomindvel, ultrapassa a inteligéncia, a vida, a esséncia” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004b, p. 31). Desse modo, a relacdo especulativa do ser humano com o divino se
orienta por um caminho em que as possibilidades intelectuais mostram-se aquém de se
apresentarem como garantias de um dominio seguro no qual Deus pode ser ontologicamente
apreendido.

Logo, ndo é possivel construir um conhecimento racional sobre Deus, isso caminha ao
encontro da conclusdo da ndo possibilidade de 0 homem exprimir o Mistério Divino por meio
da linguagem gramatical: “Apesar de tudo que dele dissermos, ele permanece indizivel; de
qualquer maneira que o compreendamos, permanece incognoscivel” (PSEUDO-DIONISIO,

2004e, p. 291).
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A realidade secreta de Deus é um mistério ndo disposto a razdo, é uma luz inacessivel
que analogamente se transforma em treva impenetravel para o intelecto humano: “Aquele que
tem, ele s6, a imortalidade, e habita na luz inacessivel; a quem nenhum dos homens viu nem
pode ver, ao qual seja honra e poder sempiterno” (ITm 6, 16). Desse modo, a negagdo
conceitual de Deus supera a pretensdo objetiva de exaurir a realidade de Deus por meio da
razdo humana. Deus esta além de toda capacidade intelectual: “Tua ciéncia ¢ demasiado
maravilhosa para mim e ultrapassa tanto minhas forgas que eu ndo poderia atingi-la” (S1 139,
6).

Consequentemente, mesmo assumindo esséncia humana em Cristo e ter dispensado
todo seu amor a humanidade, o supraessencial ndo pode ser esgotado nos limites da
racionalidade: “Porque o mistério de Jesus permaneceu oculto. Tal como ele ¢ em si mesmo,
nenhuma razao e nenhuma inteligéncia conseguiu atingir” (PSEUDO-DIONISIO, 2004, p.
291).

Ao confrontarmos o intelecto finito e limitado com a realidade divina que se apresenta
como condicdo radicalmente transcendente, deparamo-nos com uma crucial constatacao para
as pretensdes humanas: de Deus nada podemos afirmar. Assim, a condi¢do negativa conclui
ser mais apropriado falar de Deus a partir daquilo que Ele ndo é em detrimento a construir
afirmacdes sobre aquilo que Dele se pode dizer. O processo teoldgico da negacdo parte de
uma abordagem afirmativa sobre a realidade divina para adentrar numa esfera em que Deus €é
despojado de qualquer realidade de ser: “Deus ndo ¢ ser segundo esse ou aquele modo”
(PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 43). Desse modo, o processo de investigacdo da realidade de
Deus indica despoja-lo de toda objetivacdo conceitual de ser e entendé-lo como néo ser.

Em Hierarquia celeste, Pseudo-Dionisio Areopagita identifica dois modos de
revelacdo de Deus e diz ser sua teologia partidaria do segundo modo. O primeiro diz respeito
a adequacdo de imagens e palavras com o conhecimento da realidade divina; o segundo
consiste em purificar as imagens e atributos gramaticais até a inverossimilhanca que
desemboca na impossibilidade de o intelecto confrontar-se cognitivamente com a natureza de

Deus:

E por isso que sucede também a estas mesmas Escrituras celebrar a Tearquia
representando-a, segundo um modo que ndo é mundo, mediante imagens que de
nenhuma forma se lhe assemelham. Elas o chamam invisivel, ilimitada,
incompreensivel, ndo significando o que ela é, mas antes 0 que ndo €. A meu ver,
esta segunda maneira de celebra-la Ihe convém melhor, porque, seguindo a tradicéo
secreta e sagrada, temos razdo de dizer que ela ndo é nada daquilo que os seres séo, e
ignoramos esta indefinivel Supraesséncia que ndo se pode pensar nem dizer.
(PSEUDO-DIONISIO, 2004c, p. 143).
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Recorrer a razdo conceitual para desbravar o Mistério Divino consiste numa tentativa
vaga do intelecto em limitar no discurso Aquele que esti para além de toda representacéo
linguistica. Nesse sentido, mesmo os atributos mais elevados que sdo identificados
cognitivamente com Deus, como Ser, Bem, Vida, Sabedoria, s6 atingem parcialmente a
natureza divina. Desse modo, negar os atributos divinos é condi¢cdo que permite ao intelecto
posicionar-se como possibilidade teoldgica que ultrapassa a pretensdo da razdo em representar
a condicdo de Deus que transcende a toda tentativa limitada de representacdo. Falando sobre
as consequéncias da teologia negativa em confronto com conhecimento humano, Van
Steenberghen (1963) diz que: “Em um sentido mais profundo, todos estes atributos devem ser
negados, em razdo da absoluta transcendéncia de Deus; a verdadeira sabedoria é saber que
Deus ndo é ser, bondade, vida, etc., no sentido em que nds entendemos estas palavras”.
(STEENBERGHEN 1963, p. 50).

A constatacdo de Deus como objeto proprio da racionalidade humana traduz-se como
via teoldgica carente de purificacdo. Desse modo, toda operagéo racional € insuficiente para
referir-se ao Mistério que se esconde na barreira do desconhecido e se apresenta mais
proximo de um discurso em que 0 tom da tratativa desenvolve-se a partir de uma via que
permita pensar Deus sem a necessidade de averbagdes gramaticais: “Assim, posto que as
negacdes sdo verdadeiras naquilo que se refere aos mistérios divinos, dado que toda afirmacéo
permanece inadequada” (PSEUDO-DIONISIO, 2004c, p. 143).

No horizonte das negacdes, o intelecto é orientado para uma total purificacdo dos
atributos comumente empregados para definir conceitualmente o divino e exprimi-lo
gramaticalmente: “enfim, reconhecer a nossa ignorancia profunda perante o mistério divino”
(STEENBERGHEN, 1963, p. 50). O esvaziamento intelectual configura-se pelo
reconhecimento de que por meio da razdo ndo ¢ possivel conhecer a realidade propria de Deus
que radicalmente transcende a racionalidade humana e apresenta-se como Treva
incognoscivel, em que ndo ha espago para construcdes intelectuais nem para as palavras:
“Agora, pois, penetraremos na Treva que esta além do inteligivel, e ndo haverd maior
concisao ainda, mas, ao contrario, uma cessacao total da palavra e do pensamento”
(PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 134).

A negacdo conceitual de Deus ndo pode ser interpretada como algo negativo para a
racionalidade humana, e sim uma condicdo que mostra a nudez cognitiva do intelecto frente a
limitada investigacdo do divino, como nos atesta Giovanni Reale: “Despojar-se de todas as

coisas nao significa, de modo algum, empobrecer-se ou mesmo anular-se a si mesmo, mas, ao
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contrério, significa fazer-se maior enchendo-se de Deus e, portanto, do todo, ou seja, do
infinito” (REALE, 1994, p. 517).

A ideia da impossibilidade do intelecto humano em abarcar o conhecimento de Deus
que transcende os atributos racionais inerentes ao Corpus dionysiacum influenciou
importantes reflexes que adotaram a via negativa como ferramenta intelectual mais adequada
para pensar os limites do intelecto humano e a condicdo de impossibilidade cognitiva da
elaboracdo de um discurso sobre Deus. Ao contrario dos esforcos da teologia catafatica em
racionalizar conceitualmente o Mistério de Deus, a via apofética apresenta-se como um
contraponto & ideia de que pela razdo o ser humano pode dominar discursivamente a esséncia
divina.

Nesse horizonte, encontramos, em A nuvem do ndo saber, abordagem que corrobora a
via que nega racionalmente os atributos divinos e evidencia a ignorancia humana em relagéo
ao conhecimento de Deus: “Mas agora perguntar-me-as, dizendo: Como hei de pensar n’Ele
mesmo, e Ele o que é? E a isto eu ndo posso responder senao: Nao sei” (DESCONHECIDO,
2007, p. 47).

Desse modo, o intelecto teologicamente assume posicao dentro dos limites possiveis
do conhecimento e reconhece uma posicdo que escapa a qualquer tentativa de concluséo
racional. E através de uma constatacéo racional que se detecta a ignorancia humana frente ao
conhecimento de Deus que se nega as estruturas racionais do pensamento conceitual:
“Enquanto a alma habitar nesta carne mortal, sempre ha de ver e sentir a pesada nuvem do
ndo-saber interposta entre ela e Deus” (DESCONHECIDO, 2007, p. 93).

Assim, a teologia negativa também se desenhou como reflexdo importante no
pensamento de Mestre Eckhart, mistico medieval que viveu entre os séculos XIII e XVI. Ele
se esforcou em conduzir a reflexdo sobre Deus a partir da atividade intelectual que abre méo
da investigacdo racional em detrimento do despojamento humano. No seu décimo segundo
sermdo, ele chama em causa as palavras de Lucas: “Ninguém ouve minha palavra nem meu
ensinamento a ndo ser que tenha deixado a si mesmo” (Lc 14, 26), isso para justificar o
esvaziamento humano que o impede de ouvir a Palavra de Deus: “Pois, quem deve ouvir a
palavra de Deus deve ter-se abandonado inteiramente” (ECKHART, 2006, p. 102). Nesse
contexto, sdo apontadas trés questdes que distanciam o ser humano de Deus: a corporalidade,
a multiplicidade e a temporalidade. Diante disso, é possivel identificar a necessidade de
renuncia de elementos humanos, por exemplo, a razdo e a linguagem, como condi¢cdo de

acesso ao Mistério de Deus. Em face disso, ele argumenta que:
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Deus opera todas as suas obras para que sejamos 0 Filho unigénito. Quando Deus vé
que somos o Filho unigénito, ele se precipita e se langa ao nosso encontro com tanta
veeméncia, agindo exatamente como se seu ser divino se lhe fosse despedacar e
quisesse tornar-se nada em si mesmo, a fim de nos revelar todo o abismo da sua
deidade e a plenitude do seu ser e da sua natureza: Deus se apressa para ser
totalmente o nosso proprio, assim como é o seu proprio. (ECKHART, 2006, p. 102).

De igual maneira, no sermdo Deus é um, Ele é um negar do negar, o abandono dos
conceitos e das formulagdes objetivas do intelecto mostra-se radicalmente purificado pela
teologia da negacdo. Desse modo, a natureza da condigdo divina apresenta-se como 0 mais
alto grau da negacéo, a negacao da negacéo. Trata-se da ideia de Deus como puritas essendi,

realidade do uno, ao qual ndo cabe nenhum predicativo ontoldgico:

O Um é um negar do negar. Quando digo: Deus é bom, isso acrescenta algo (a
Deus). O Um (ao contrario) é um negar do negar e um denegar do denegar. Que
significa “Um”? Um significa aquilo a que nada se acrescentou. A alma toma a
Divindade, tal como esta é puramente em si, onde nada se (lhe) acrescentou, onde
nada se Ihe juntou em pensamento. O Um é um negar do negar. Todas as criaturas
trazem em si uma negacdo: uma nega ser a outra. Um anjo diz que ndo é um outro
(anjo). Deus, porém, tem um negar do negar: € Um e nega todo o outro, pois nada é
fora de Deus. Todas as criaturas sdao em Deus e sdo a sua prépria Divindade, e isto
significa a plenitude, como eu disse acima. Ele é um Pai da Divindade inteira. Eu
digo uma Divindade por isso que ali nada ainda emana e nada é tocado nem
pensado. No ato de denegar algo a Deus — por exemplo, quando lhe denego a
Bondade; na verdade (¢é claro), nada posso denegar a Deus —, no ato, pois, em que
denego algo a Deus eu apreendo algo que Ele ndo é; e isso mesmo deve ficar de
fora. Deus é Um, Ele é um negar do negar. (ECKHART, 1991, p. 167).

Em conformidade com a tradicdo apofatica, também encontramos o mistico Angelus
Silesius que reflete a partir de uma condicdo que ultrapassa toda forma racional de investigar
a realidade divina. A ignorancia como recurso do intelecto e a negacao de todos os atributos
divinos demarca certo estranhamento a condicdo de Deus como ser, como pode mos constatar

neste poema intitulado O Deus desconhecido, extraido da obra O peregrino querubinico:

O que Deus €, ninguém sabe. Nem luz nem espirito.Nem Bem-aventuranca, nem
unidade, nem o que chamamos de Deidade, Nem sabedoria, nem inteligéncia, nem
amor, nem querer, nem bondade, Nem coisa, nem tampouco nao-coisa, nem
esséncia, nem sentimento, E 0 que nem eu, nem tu, nem ninguém podemos provar
enguanto ndo passamos a ser o que Ele é.(SILESIUS, 1996, p. 139-140).

A ideia da impossibilidade de o intelecto humano abarcar o conhecimento de Deus
também aparece na teologia tomista. Segundo Tomas de Aquino, a relacdo cognitiva do ser
humano com Deus ndo se caracteriza por adequatio, em que o objeto investigado se adapta as
estruturas do pensamento. De outro modo, Deus prescinde de qualquer determinacao

ontoldgica, sendo-lhe proprio a indeterminagdo gramatical: “Com efeito, s6 conhecemos
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verdadeiramente Deus quando cremos que Ele estd acima de tudo aquilo que pode ser
pensado a respeito de Deus pelo homem, dado que a substancia divina eleva-se acima do
conhecimento natural do homem” (AQUINO, 1990, p. 26).

Em conformidade com Pseudo-Dionisio Areopagita, Tomas admite uma inadequacéao
entre os limites do conhecimento humano e a natureza divina. A posicao racional de que Deus
esta além da capacidade cognitiva do ser humano corrobora a ideia de que ndo podemos
conhecer racionalmente a esséncia de Deus. Desse modo, a via da negacdo sobrepde-se sobre
a possibilidade de o ser humano ascender & natureza divina pela investigacdo puramente
racional: “conhecida a existéncia de algo, falta investigar como ¢, a fim de saber o que ele €.
Mas como de Deus s6 podemos saber o que Ele ndo é, e ndo o que é, ndo se trata tanto de
considerar como Ele ¢, quanto como ndo ¢” (AQUINO, 2001, p. 169).

De outro modo, cabe ressaltar que a producdo escolastica privilegia a racionalidade
humana como dimensao intelectual para expor ontologicamente o Ser Absoluto que coincide
com o conceito de Deus. Nesse raciocinio, dizer sobre Deus é verbalizar a esséncia divina
como resultado natural do intelecto que busca pensar Deus como realidade primeira, possivel
de ser dita por puro ato da razdo. A projecdo intelectual de Santo Anselmo de que Deus ¢ a
condicdo mais elevada da razdo comunga com as provas ontoldgicas propostas por Santo
Tomas de Aquino.

A influéncia da filosofia aristotélica sobre os escolasticos incutiu a ideia de Deus
como ousia, ou seja, condicdo suprema da inteligéncia que pensa a si mesmo. Enquanto ato
puro, Deus é compreendido como motor imdvel. Desse modo, o Ser de Deus é pensado como
disposicdo logica do ato de pensar. Nesse sentido, encontramos na Suma Teoldgica algumas
definicBes atribuidas a Deus: motor imoOvel, causa primeira, necessario, ndo contingente,
perfeito, inteligéncia ordenadora, ato puro. Entretanto, apesar da aparente condi¢do conceitual
da teologia tomista, Santo Tomas resguarda a incompreensao humana em relacdo a esséncia
de Deus: “deve-se afirmar que é evidente por si a existéncia da verdade, em geral, mas a
existéncia da verdade primeira ndo ¢ evidente para nds” (AQUINO, 2001, p. 163). De acordo
com Cristos Yannaras, o0 modo de negagdo cognitiva do ser humano em conhecer a esséncia

divina toca o racionalismo escolastico, como demostrado neste argumento:
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Santo Anselmo ou Tomas de Aquino, Alberto Magno ou Jodo Duns Escoto,
enquanto formalmente defendem o positivismo apofatico, ao mesmo tempo,
predicam também o carater apofatico da verdade de Deus, a impossibilidade da parte
do intelecto humano de conhecer, isto é, que é realmente Deus, a sua ousia, a sua
entidade transcendental. (YANNARAS, 1995, p. 22, tradugdo nossa).*?

Para Pseudo-Dionisio Areopagita, cabe a ndés pensarmos na ignorancia humana como
renincia cognitiva e ndo como negacao ontoldgica da esséncia divina. A reflexdo apoféatica
rejeita as conceituacdes racionais da metafisica enquanto posicdo racional que afirma a
impossibilidade de o intelecto humano limitado construir averbagdes sobre Deus que é
inconcebivel. Desse modo, entendemos que a preocupacdo do apofaticismo ndo é negar a
natureza divina em si, mas negar qualquer tentativa de que isso seja decifrado pela
racionalidade humana: “Nao sabendo dele, a ndo ser que transcende totalmente o sensivel e o
inteligivel, exclamamos entdo com o profeta: Tua ciéncia é demasiado maravilhosa para mim
e ultrapassa tanto minhas forcas que eu ndo poderia atingi-la” (PSEUDO-DIONISIO, 2004e,
p. 292).

O repensar da metafisica conceitual a partir do apofaticismo encontra eco nas
contribuicdes de Nicolau de Cusa, que também privilegia um contexto intelectual que
considera a preeminéncia da ignorancia humana em pensar Deus como realidade ontoldgica.

No livro | da Douta ignorancia, o cusano sustenta que o desejo intrinseco do homem
em conhecer todas as coisas por meio de um processo discursivo confronta-se com os limites

humanos em conhecer a esséncia divina:

Isto, contudo, transcende todo o nosso intelecto, que ndo pode combinar os
contraditérios no seu principio pela via da razdo, porque caminhamos sO através
daquelas coisas que se nos tornam claras por natureza e a razao, situando-se longe
for¢a infinita, ndo pode ao mesmo tempo ligar os contraditorios que distam
infinitamente uns dos outros. Vemos, pois, incompreensivamente acima de todo
discurso da razdo, que a maximidade absoluta é infinita, que nada se lhe opGe, e que
com ela coincide o minimo. (CUSA, 2003, p. 10).

Por conseguinte, confrontamo-nos com a limitacdo cognitiva do homem que se
reconhece ignorante. A verdade absoluta ndo é acessivel ao ser humano; sendo negada ao
homem toda condicdo racional de conhecer a esséncia de Deus, isso acarreta a constatacdo do
ndo saber como condicdo prépria da estrutura do entendimento humano. Quando o intelecto

finito compreende-se como incapaz de compreender a realidade divina de modo preciso, ele

12 Sant’Anselmo o Tommaso I’Aquinate, Alberto Magno o Giovanni Duns Scoto, mentre formalmente
difendono Il positivismo apoditico, nello stesso tempo predicano anche Il carattere apofatico della veria di Dio,
I’impossibilita da parte dell’inteletto umano di conoscere cio Che ¢ realmente Dio, La sua ousia, La sua entita
trascendentale.
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reconhece-se ndo numa condi¢do inferior, mas esta constatacdo critica do ndo saber é
denominada de douta ignorancia. I1sso comunica a ideia de uma constatagdo natural da razéo
que se reconhece limitada quando se propde investigar a realidade de Deus.

De acordo com Jodo Maria André (1993, p. 27), o esfor¢o especulativo de Nicolau de
Cusa expressa: “uma luta permanente entre o pensamento e a linguagem e que, quando ocorre
venatoriamente a procura do Verbo Divino, vé nele a inexpressibilidade enquanto tal”. Assim,
reconhecemos a importancia da teologia negativa nas reflexdes do autor e percebemos no
interno de suas constatacOes a ideia de que Deus estd muito além de qualquer elaboracdo
conceitual. A negatividade divina apresenta-se como um modo de 0 pensamento posicionar-se
frente as condicGes de conhecimento de Deus como realidade ontoldgica da tradicdo
catafatica. Em face disso, 0s autores que se orientam pela via negativa constatam a
inadequacdo da linguagem ao referirem-se a Deus e confrontam a ignorancia humana como
limitagdo do intelecto em abarcar o Mistério Divino. Assim, todo conhecimento sobre Deus é
sempre igual a zero.

O modo de posicionar-se diante do Mistério Divino de maneira negativa exalta a
auséncia de Deus como construgdo predicativa e chama em causa 0 advento do pensamento
ignorante. Cabe lembrar que o ndo saber como alternativa intelectual ndo pode ser entendido
como condicdo de radical distanciamento do homem de Deus. Pois, ao confluir a renuncia
apofatica de Pseudo-Dionisio Areopagita com a ideia de douta ignorancia de Nicolau cusano,
temos que: a “Douta ignorancia ndo €, pois, negacao do conhecimento, mas experiéncia limite
de suas potencialidades, que permite reconhecer o carater conjectural de qualquer formulacao
e definir o processo cognoscitivo pela sua dimensdo progressiva e inconclusa” (ANDRE,
1998, p. 89).

Ao retratarmos o atrofiamento do intelecto em se ocupar do Mistério Divino, fica a
questdo: se ndo é de natureza intelectual, como se estabelece a apreensdo de Deus pelo ser
humano? Assim, passaremos a tratar da mistica especulativa como condicdo de contemplacao

do divino.

3.3 A teologia mistica

O confronto especulativo da racionalidade humana com o conhecimento de Deus
desemboca numa abordagem em que o intelecto entende-se limitado e carente de qualificacéo
racional para dizer sobre a realidade divina. Desse modo, a reflexdo apofatica confere ao ser

humano a condicéo de ignorante frente ao Mistério Divino, que ndo se deixa captar por meio
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de palavras. Assim, a teologia negativa conduz dialeticamente o intelecto a uma relagéo
cognitiva que constitui a rentncia conceitual de Deus e a superacdo das estruturas racionais
como condi¢do de toda negacdo. Nesse sentido, a l6gica racional da investigacdo divina cede
lugar para uma abordagem a partir da experiéncia vivencial do ser humano que, livre de toda
amarra cognitiva, busca pela via existencial ndo a esséncia divina, mas o0 modo pelo qual o ser
humano estabelece uma experiéncia mistica com Deus.

A palavra mistica tem sua origem associada a palavra grega mystery. A definicdo de
mistica se associa a0 modo de proceder diante do mistério. De maneira geral a palavra assume
o conceito de “atividade espiritual que aspira a efetuar a unido da alma com a divindade por
diversos meios, ascetismo, devog¢do, amor, contemplaciao” (MORA, 2001, p. 1976). Na
constituicdo teoldgica dionisiana, o termo herda elementos do neoplatonismo que concebe a
mistica como atividade que produz contato da alma individual com a realidade divina. Desse
modo, a mistica se da quando ha total desprendimento das coisas sensiveis para contemplar o
puramente inteligivel (MORA, 2001, p. 1976).

A palavra mistica ndo aparece nas Sagradas Escrituras. No Antigo Testamento, no
Livro da Sabedoria, € empregado o termo mystés em referéncia a reprovacdo aos cultos
cananeus das religides mistéricas: seus cruéis morticinios de criancas, seus festins de
entranhas, carne humana e sangue, suas iniciacdes nos misterios (mystas) orgiacos (Sbh 12, 5-
7).

A investigacdo filosdfico-teologica de Pseudo-Dionisio Areopagita acerca de Deus
leva-nos a percorrer um itinerario que culmina na proposta de uma teologia mistica como
modo eminente de conhecer Deus. Conclui-se, a partir da analise da teologia apoféatica, que
nenhuma denominacdo conceitual é apropriada a Deus. Desse modo, a negacdo de todo
atributo referente ao divino aproxima o ser humano do mistério. Desse modo, o autor introduz
nos seus escritos a teologia mistica como Ultima etapa a ser percorrida pelo ser humano na
busca por investigar o Mistério Divino.

O siléncio conceitual é via de acesso ao divino na medida em que o ser humano se
esvazia completamente de toda condicdo racional. A palavra siléncio encontra sua raiz
etimoldgica na palavra latina silentium, silere e transmite-nos a ideia de ndo dizer, omitir. Na
cultura grega, o Deus Sigalion é representado por meio de uma figura com o dedo cerrando 0s
labios, isso sugere que o siléncio era algo que agradava aos deuses. (SCHLESINGER;
PORTO, 1995, p. 2377-2378). Na cultura hebraica, siléncio tem correspondéncia significativa
com a palavra hesuchia, que comunica 0 modo pelo qual Deus fala ao coragdo dos homens,

fato testemunhado pelo profeta Oseias: “Por isso a atrairei, conduzi-la-ei ao deserto e falar-
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Ihe-ei ao coragdo” (Os 2, 16). Desse modo, o siléncio mistico ressalta a necessidade humana

do ser humano que se cala para contemplar o Mistério de Deus:

E no siléncio, com efeito, que se aprendem os segredos Treva da qual é muito pouco
afirmar que brilha com a mais resplandecente luz no seio da mais negra obscuridade,
e que, permanecendo inteiramente ela mesma perfeitamente intangivel e
perfeitamente invisivel, enche de esplendores mais belos que a beleza as
inteligéncias que sabem fechar os olhos. (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 129).

Dessa maneira, 0 Mistério Divino transcende a prépria condigdo divina de Ser e Bem e
alcanca uma dimensdo existencial além daquilo que ¢ afirmado ou negado. “Trindade
supraessencial e mais que divina e mais que boa, tu que presides a divina sabedoria crista,
conduze-nos nao s6 para além de toda luz, mas até para além do incognoscivel, ao mais alto
cume das Escrituras misticas” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 129).

Sendo assim, a teologia mistica € 0 passo que resta ao ser humano que, diante da total
negacao conceitual na qual o mistério de Deus esté inserido, ndo tem outra possibilidade a ndo

ser cerrar os labios:

[...] mas, quando afirmamos ou negamos dela aquilo que estd abaixo dela, nem a
afirmamos, nem a negamos, ja que toda afirmagdo se mantém aquém da causa Unica,
perfeita de tudo, e toda negacdo permanece aquém da transcendéncia daquele que,
segregado de tudo, situa-se além de tudo. (BONI, 2000, p. 74).

Enguanto a teologia catafatica propde o que se pode conhecer a respeito de Deus, a
teologia apofatica evoca a incompreensibilidade do ser que estd para além de todos os seus
qualificativos, até mesmo além do proprio ser. Aqui se firma a grande contribuicdo de
Pseudo-Dionisio Areopagita para a historia do pensamento mistico e teoldgico, a mistica
como via de acesso a Deus em detrimento de uma investigacdo racional da realidade divina,

como constatado a partir desta exposicéo:

Pois, assim como os inteligiveis ndo poderiam ser captados nem contemplados pelos
sensiveis, também os objetos simples e ndo modelados escapam a tudo o que tem
forma e contorno e, como nada daquilo que revestiu figura de corpo pode tocar o
incorporal nem esquematizar o infigurdvel, — segundo 0 mesmo raciocinio veridico
toda esséncia é transcendida pelo indefinido supraessencial, assim como toda
inteligéncia pela Unidade que estd para além da inteligéncia, e nenhuma razéao
discursiva pode discorrer sobre 0 uno que ultrapassa todo discurso, nem alguma
palavra pode exprimir algo a respeito do Bem que estd acima de toda palavra,
Ménada unificadora de toda monada, Esséncia supraessencial, Inteligéncia
ininteligivel e Palavra inefavel, isenta de razdo, de inteligéncia e de nome, que nao
tem ser segundo o modo de algum ser, que é causa ontoldgica de todo ser e ao
mesmo tempo, porque esta situada além de toda esséncia, totalmente excluida da
categoria de ser, segundo a revelacdo que ela faz de si mesma em sua maestria e seu
saber. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 10-11).
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A mistica dionisiaca diz de um conhecimento transcendental: Aquele que é infinita luz
e ofusca os olhos humanos que apenas concebem trevas. Para esse tipo de mistica, 0 homem é
o ser diante das trevas. H4& um abismo que separa o conhecimento do homem da realidade
divina.

Conhecemos Deus através da luz que emana de si mesmo. Na teologia mistica diz-se
que Deus se encontra nas trevas. Isso ndo quer dizer que Deus seja trevas num sentido
negativo, Pseudo-Dionisio Areopagita intenta mostrar que a luz de Deus € tdo brilhante que
ofusca os olhos do ser humano. O homem aproxima-se do mistério, mas este sempre se lhe
apresentara oculto, uma vez que se oferece e se retrai; advém, porém permanece além.

A teologia mistica é o conhecimento sem palavras, € a unido com Deus que esta além
de todo conhecimento, de todo conceito e de toda palavra. Para ele, 0 homem pode se
aproximar do mistério que tudo transcende que se apresenta invisivel e somente a Ele pode
pertencer completamente. Todavia, € necessario dizer que, para ele, o ser inteligente pode até
nomear aquele que tudo transcende, mas se torna mais auténtico o abandono especulativo na

total transcendéncia de Deus. Por conseguinte se pode reconhecer que:

A causa universal e benfeitora se exprime com muitas palavras, ela ndo € nem
racional nem inteligivel, pois transcende todas as coisas de maneira supraessencial e
ndo se manifesta a descoberto e verdadeiramente a ndo ser aqueles que véo além de
toda consagracao ritual e de toda purificacdo, que ultrapassam toda ascensdo dos
cumes mais santos, que abandonam todas as luzes divinas, todas as palavras e todas
as razes celestes, para que dessa forma penetrar nessa Treva em que, segundo a
Escritura, Aquele que é totalmente transcendente existe com uma existéncia
absoluta. (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 131).

Em A teologia mistica € apresentado a forma suprema de conhecer Deus, a unido
mistica, que esta além do conhecimento. Essa unido, superior as faculdades racionais, €
entendida como o ingresso na bruma do desconhecimento, a luz divina é tdo forte que nos
deixa no escuro. Mas, nessa escuriddo, unimo-nos a Deus, fazendo desaparecer a dualidade
sujeito-objeto (BRANDAO, 2011).

De acordo com Leloup (2004), a experiéncia mistica leva-nos a uma comunhdo com o
Mistério Divino. No processo de divinizacdo, tornamo-nos aquilo que conhecemos, como nos
tornamos aquilo que amamos. Dai a importancia de conhecer e amar Cristo, em quem se
realiza em plenitude a unido de Deus com o homem. Pseudo-Dionisio Areopagita &,

particularmente, sensivel ao modo de agir tedndrico do Cristo, Deus-Homem.
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A atividade de Cristo ndo ¢ “somente humana”, nem “somente divina”; ela age
segundo um novo modo, inaugurado por Cristo e adotado por todos os que, posteriormente,
serdo divinizados: o0 modo teandrico. A participacdo da Luz divina é o que, na tradicao crista,
chama-se theosis ou divinizagdo. A theosis refere-se a apropriacao e a unido, tanto quanto seja
possivel, com Deus. Numa experiéncia mistica, este € o objetivo da vida humana (LELOUP,
2004, p. 59).

Deus transcende tudo o que existe. Ele ndo se reduz a conceituagdo. Assim, longe de
uma objetivagdo de Deus, seu pensamento revela um aspecto totalmente transcendente e

incalculavel de Deus. Resta ao homem o silenciar-se diante do mistério do absoluto:

O objetivo comum de toda hierarquia ¢ o amor continuo de Deus e das coisas
divinas, realizado de forma santa em Deus e na unidade, e, anteriormente, a fuga
total e sem retorno do que se opde a isso; a gnose do que € enquanto ente; a visdo e a
ciéncia (episteme) da verdade sagrada; a participacdo, tanto quanto seja possivel, em
Deus na perfeicdo uniforme e no préprio Um; a intuicdo plenamente satisfatéria que
alimenta, intelectualmente, todo aquele que tende em sua direcdo. (PSEUDO-
DIONISIO, 2004a, p. 76)

Pseudo-Dionisio Areopagita encontra no seio do cristianismo 0s elementos necessarios
para postular uma interpretacdo de Deus que transcende o dogmatismo de cunho racionalista,
a partir de uma reflexdo que permite entender 0 movimento de acesso a Deus atraves da
mistica. Essa proposta permite-nos repensarmos os limites da razdo humana e abre

perspectivas para pensarmos Deus despojado do conceito de ser.
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4 ARETOMADA DO APOFATICISMO NO PENSAMENTO CONTEMPORANEO

A negacdo conceitual de Deus e a via mistica, propostas por Pseudo-Dionisio
Areopagita, apresentam-se como contraponto ao argumento teoldgico que considera Deus
como objeto a ser desvendado pelos limites da racionalidade e dizivel pela for¢a do discurso
conceitual. Somado a isso, busca repensar os limites da linguagem gramatical como critério
seguro de sustentacao do discurso teoldgico que hegemonicamente se desenvolveu na tradi¢do
ocidental, sobretudo, a partir da identificacdo de Deus como substancia superior, causa sui
que sustenta toda estrutura do pensamento. Essa forma de reflexdo ficou conhecida como
teologia catafatica, justamente por propor o conhecimento divino a partir da via afirmativa. A
nomeacdo de Deus atrelada a linguagem gramatical traduz-se em conceitos que possibilitam
ao intelecto humano apreender a esséncia divina através da representacdo objetiva e absoluta
do pensamento.

Nessa tradicdo a natureza de Deus é importante para 0 pensamento na medida em que
se identifica com o puro ato do pensamento e com 0 maximo grau de abrangéncia da
racionalidade humana. Assim, Deus é identificado com o ser e esta para a razdo como
condicdo que justifica tudo que o pensamento produz. Nesse contexto, a razdo garante o
pensamento da divindade a partir de uma identidade logica, a esséncia de Deus e o
pensamento de Deus equivalem-se. O conhecimento da realidade divina é um processo do
intelecto que garante o fundamento da realidade por meio de um discurso especulativo de
cunho conceitual. A certeza racional que sustenta 0 mundo e as coisas por meio da ideia do
divino e garante a possibilidade de o intelecto abarcar toda a interpretacdo mais complexa do
pensamento identifica-se com uma abordagem ontoldgica cujo fundamento € a ideia de Deus
COMO Ser que esta para a razéo.

Pelo viés da interpretacdo ontoldgica, a resposta para o problema de Deus é tematizada
pela tradicdo catafitica de maneira direta: Deus é aquele que E. A identificacdo I6gica de
Deus com o ser é a porta de entrada para a elaboracdo de premissas racionais que levem a
construcdo de uma ciéncia do raciocinio correto. A teologia como ciéncia ocupa-se em
desvendar a realidade divina por meio da razdo. Desse modo, Deus apresenta-se como uma
ideia a ser investigada pelo puro ato de pensar, por meio de uma constituicdo propria do
intelecto que identifica a esséncia divina com um conceito originariamente pertencente a
razdo que € o ser.

Essa ideia encontra suporte na tradicdo grega, sobretudo, com as reflexdes originarias

de Parménides, que contrap0s cognitivamente o0 ser ao ndo ser, e com a sistematizagdo do
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pensamento aristotélico, que utilizou de métodos racionais para sustentar o argumento sobre a
realidade divina dentro da necessidade l6gica do pensamento, 0 que permite concluir que nao
ha nada fora do ser e do logos. Somado a isso, temos a tradicdo veterotestamentéaria que foi
interpretada posteriormente pela filosofia e pela teologia como argumento que atesta a
condigédo de Deus como ser. Assim, a doutrina do ser identificada com a razdo considera toda
realidade do mundo como objeto a ser apreendido pelo intelecto, nesse raciocinio a natureza
divina é o mais alto objetivo da ontologia.

De outro modo, em paralelo a esta forte tradicdo do pensamento ocidental, também é
possivel identificar a constituicdo de uma posicdo paralela que investiga a relacdo do ser
humano com Deus como condicdo que ultrapassa as categorias racionais e propde a
possibilidade de considerar a realidade divina ndo como ser, mas como Bem. Nesse sentido,
Deus nédo ¢ objeto da razdo, mas uma realidade totalmente transcendente que escapa a toda
projecao intelectual. Sendo ja possivel identificar esta posicdo do intelecto a partir da filosofia
platdnica e do neoplatonismo, verificamos eco dessa maneira de confrontar a condigdo
humana com a realidade divina no pensamento contemporaneo. De modo que, aparentemente,
essa tradicdo encontrou maior acolhida entre os filésofos do que entre os tedlogos e intenta
refutar pela via negativa o discurso sobre Deus amparado na reflexdo ontologica (MOTA,
2012, p. 898).

4.1 A negacdo como possibilidade

Questionar a estrutura transcendental de Deus a partir da desconstrucdo do movimento
de ser requer uma ardua tarefa que necessariamente conduz o intelecto ao dominio do néo ser.
Isso produz um desconforto para a razdo, acostumada a pensar dentro dos limites conceituais
do pensamento ontoldgico. Nessa dinamica alternativa que se apresenta ao longo da historia,
Deus ndo se da ao pensamento, Ele se relaciona com o ser humano ndo por meio da logica
impositiva do logos, mas através da dinamica de Erds, como exposto no raciocinio de Pseudo-
Dionisio Areopagita: “E o amor que move e ¢ porque é digno de amor que move os outros; de
maneira que, a0 mesmo tempo, a partir de si mesmo e em dire¢do a si mesmo, ele € promotor
e motor” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 55).

Em contexto teoldgico, a reflexdo de viés apofatico encontrou suas raizes mais
originarias no pensamento de Pseudo-Dionisio Areopagita. Influenciado pelo neoplatonismo e
pelas Sagradas Escrituras, ele sustentou a total transcendéncia de Deus frente ao limitado

pensamento humano e a insuficiéncia da linguagem gramatical, como bem podemos constatar
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a partir da importancia que ele reserva para a negacgdo dos atributos conceituais de Deus em
detrimento de outra possibilidade de o intelecto colocar-se frente a realidade divina: “e
nenhuma razdo discursiva pode discorrer sobre 0 uno que ultrapassa todo discurso, nem
alguma palavra pode exprimir algo a respeito do Bem que estda acima de toda palavra”
(PSEUDO-DIONISIO, 20044, p. 10).

A partir do desdobramento desse argumento, percebemos um contraponto ao
raciocinio de cunho ontolégico em que o conhecimento de Deus € processado como objeto
que esté para os dominios da razdo. Em desacordo com isso, a tradicdo apofatica sugere outro
modo de o intelecto relacionar-se com Deus. Assim, surge a constatacdo de que a posi¢do do
divino frente ao pensamento ndo se da pela via racional, e sim, de outro modo.

A ideia de Bem propde o desdobramento de um sentido para a realidade que escapa ao
terreno da razdo. Assim, verifica-se outra linha de reflexdo mais ligada, originariamente, ao
apetite universal de Erds em oposicdo a légica do logos, como apresentado por Platdo no
Banquete: “Tal ¢ a multipla, a imensa, dire1 melhor, a onipotente forca do Amor universal”
(PLATAO, 2001, p. 44). Desse modo, a via de acesso ao ser encontra sentido além da
linguagem que aprisiona 0 mundo por meio das representacdes, a livre forca de Eros
possibilita ao ser humano atingir o Bem.

A partir desse fildo intelectual presente ao longo do contexto investigativo do ser
humano, ainda que como proposta secundaria frente a tradicdo onto-teo-logica, autores
importantes do século XX identificaram a necessidade de encarar o problema do divino,
servindo-se de um discurso que resgata a paixdo pelo desconhecido a partir de um ato de
abandono do logos e reconducdo do intelecto num horizonte sem certezas e impossibilitado de

fazer recurso a razdo. Assim, de acordo com Lindomar Rocha Mota:

As criticas de Derrida, Marion, e, em certo sentido, também de Nietzsche, somam-se
as reflex@es de Heidegger: a onto-teo-logia ndo soube pensar 0 momento do dom,
nem a autodoacao do divino que se retira exatamente no instante em que se doa. De
onde se deduz que, ao ser pensado, Deus mostra o seu significado, mas ao reduzi-lo
ao pensado, deixamos qualquer coisa de muito importante sem pensar. (MOTA,
2012, p. 901)

Nesse ponto, boa parte do pensamento filoséfico-teoldgico contemporaneo aproxima-
se do apofaticismo dionisiano, ao também refutar um discurso ontologico sobre a realidade
divina e propor novos contornos para 0 pensamento em detrimento do modo tradicional de
investigar a realidade. De acordo com Marcio Paiva (2001), o horizonte da liberdade

intelectual permite ao homem contemporaneo confrontar-se com a propria posicdo do
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pensamento em detrimento da realidade: “O homem pds-moderno configura os horizontes, ou
seja, os limites e as direcbes possiveis do seu saber, fazer e esperar, confrontando e integrando
— a0 mesmo tempo que 0s supera — 0S respectivos horizontes do pensamento classico,
medieval e moderno” (PAIVA, 2001, p. 45).

Neste capitulo analisaremos como o fildo proposto pela teologia negativa de Pseudo-
Dionisio Areopagita afeta o desdobramento da reflexdo contemporanea com o intuito de
confrontarmos a problematica de Deus frente ao intelecto. Isso constitui uma alternativa ao
modo teoldgico habitual de pensar, na medida em que confronta a razdo como condigdo
segura para estabelecer um discurso sobre a realidade divina.

4.2 A questdo histérica do fundamento

A identificacdo de Deus com o ser apresentou-se como esforco do pensamento
escolastico em constituir a teologia como ciéncia propria. Dessa forma, seu objetivo pauta-se
em produzir um arcabouco teorico que vise, pela forca do conceito, nomear Deus e construir
uma estrutura segura, fundamentada no significado transcendental da realidade. A
caracteristica marcante de pensar Deus como ser € o conforto intelectual de que toda a
realidade esta para a razao.

Nessa medida, a condigdo intelectual que considera Deus como objeto maximo do
pensamento justifica-se pela identificacdo l6gica do puro ato do pensamento como identidade
ontoldgica de sustentacdo de toda estrutura do intelecto. Nesse sentido, o0 ser como condigédo
racional identifica-se com o logos e assegura a prerrogativa de o ser humano pensar a
realidade divina como algo que se sustenta no préprio ato do pensamento. Assim, ao
interpretar a identidade divina com o ser a partir do dialogo de Deus com Moisés em Exodo 3,
14, o ponto chave da teologia como discurso sobre o ser estabeleceu-se. O proprio Deus
diretamente, apds ser interrogado sobre seu nome, diz a Moisés: “Eu sou aquele que E”. Isso
permite a possibilidade de pensar a teologia como ultimo grau da ciéncia especulativa

ancorada, sobretudo, sobre as bases da reflexao de Aristoteles:

Pelo que, diferenciando e escalonando formas sensiveis e puras ou inteligiveis,
subordinando a série das causas a um primeiro ente, Acto puro e causa da ordem e
movimentos universais, o Estagirita delineou o que se viria a tornar, na filosofia
posterior, sob o influxo do monoteismo judaico-cristdo, a configuracdo onto-teo-
I6gica da metafisica. (BLANC, 2001, p. 58)
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A teologia elevada a condicdo de ciéncia implica a compreensdo de que Deus é um
objeto da razdo revelado ao ser humano. Assim, por meio de constatacGes racionais, pode-se
chegar ao conhecimento da realidade divina. Essa posi¢do foi conservada no pensamento de
Santo Tomas de Aquino, o qual aponta a teologia como ciéncia, enquanto doutrina que
estabeleceu condi¢des racionais para a elaboragdo de um discurso sobre Deus. “E desse modo
que a doutrina sagrada € ciéncia; ela procede de principios conhecidos a luz de uma ciéncia
superior, a saber, da ciéncia de Deus e dos bem-aventurados” (AQUINO, 2001, p. 140).

A ideia de que ha uma ciéncia propria para tratar da natureza divina implica a
condicdo hierarquica da teologia como ciéncia primeira, superior aos demais tipos de
conhecimentos cientificos. Essa elaboracdo deve-se ao objeto de andlise da condicdo mais
elevada de todas as coisas: a tratativa racional sobre Deus, como atestado por Santo Tomas.
“E ela tem a matéria mais excelente, pois se refere principalmente ao que, por sua
sublimidade, ultrapassa a razdo, ao passo que as outras disciplinas consideram apenas o que
esta sujeito a razao” (AQUINO, 2001, p. 143).

Essa abordagem comunga com a tradicdo aristotélica que identifica a primazia da
ciéncia que trata do objeto mais elevado da razdo, o ser enquanto ser. Nesse sentido, na
perspectiva tomista, Deus é identificado como aquele que E, com isso, entendido como objeto

mais racional de todos os objetos, como constatado por Geffre:

Em relacdo a seus predecessores imediatos, a op¢ao de Santo Tomas é original tanto
por sua vontade de constituir uma teologia-ciéncia de Deus, que verifica o ideal da
ciéncia no sentido aristotélico, ou seja, um saber que procede de principios
(conhecidos) a conclusdes (a conhecer) por meio de demonstragdo, quanto por sua
decisdo de fazer de Deus o sujeito dessa ciéncia sagrada. (GEFFRE, 2001, p. 129)

A condicdo de Deus como destinacdo logica do puro ato de pensar contribuiu para o
aprisionamento de Deus pela razdo. Toda realidade do ser constitui-se como algo que se
destina para o logos, o destino ultimo do ser € ser para a razdo e na razdo. O ponto culminante
da onto-teo-logia é a autofundacdo do discurso racional por meio da ideia de Deus, que, por
sua vez, sustenta a estrutura do pensamento.

Pensar a realidade a partir daquilo que € lanca sobre a tradicdo do pensamento
ocidental a constituicao logico-racional da realidade que se sustenta por meio de um conceito,
tematizado pela pretensdo do intelecto em abarcar o fundamento de todas as coisas, isso
implica, justamente, pensar Deus a partir da categoria de ser. Dessa maneira, a razao sente-se

desconfortavel quando ndo esta na presenca do ser.
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Nesse sentido, confrontar esse paradigma acentua a possibilidade de questionar a
estrutura estabelecida do significante e do significado como condicBes préoprias do ser e de
propor a relagio do homem com Deus ndo como principio ontolégico, mas como
possibilidade que considera a divindade como condicdo que escapa ao fundamento
previamente estabelecido.

Desse modo, a l6gica escondida atrds do logos que sustenta a unidade do ser produz
desconfianca para a razdo, ao colocar a questdo do significado transcendental das coisas fora
do circulo ontolégico que impde uma estrutura para 0 pensamento. Diante disso, a forca do
discurso conceitual sobre o divino ndo deixa espago para fora do ser.

A raiz profunda de todo discurso ancorado em proposi¢cdes ontoldgicas reside na
identidade totalitaria do pensamento que pensa a divindade como fundamento que se
apresenta como condicdo autofundante e autofundadora do modo de pensar. Assim, 0
intelecto € orientado a pensar a partir do principio que identifique o ponto de partida e de
chegada do pensamento que pensa a si proprio. Desse modo, a identidade de Deus é igual ao
pensamento de Deus. Isso implica pensar o mundo a partir daquilo que ndo permite introduzir
no discurso a pergunta pela diferenca, ou seja, aquilo que néo é.

Nesse ponto, encontramos, ao longo da tradigdo, posicdes intelectuais que deram
autoridade ao modo de pensar catafatico e que contribuiram para a hegemonia deste na cultura
ocidental. Assim, sdo importantes as contribuicdes do conceito de ser de Parménides como
algo universal, do motor imovel de Aristételes como ato puro do pensamento, da definicdo de
Deus cunhada por Santo Anselmo como sendo a maior das realidades do pensamento, das
vias teoldgicas propostas por Santo Tomas de Aquino que objetivam provar conceitualmente
a existéncia de Deus, das meditacdes cartesianas em que a fungdo de Deus & garantir o
intelecto que sustenta a si mesmo, dos argumentos de Hegel que sustenta que o logos € o
espirito que se torna razdo e produz o mundo, dos argumentos de Leibniz que garante o
dominio do ser sobre 0 nada.

No entanto, ha também uma tentativa paralela de apresentar o discurso filosofico e
teologico a partir de uma posicao alternativa do intelecto para confrontar a centralidade
conceitual do logos que privilegia o discurso onto-teo-l0gico. Nesse caso, a investigacdo de
Deus ampara-se pelo principio da negacdo dos atributos construidos conceitualmente para
sustentar o discurso sobre o divino. Com base no principio da negacédo, o apofaticismo busca
sair da estrutura ontolégica do intelecto, como bem definiu Pseudo-Dionisio Areopagita

(2004a, p. 10): “Deus ndo tem ser segundo o modo proprio de algum ser”.
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A tradicdo apoféatica parte do pressuposto de que Deus ndo é o fundamento nem a
estrutura do ser. Assim, é revertida a concepcdo de que o divino pode ser seguramente
conhecido pela via racional gracas a apreensdo de conceitos metafisicos. 1sso incide numa
condicdo de abandono do terreno das representagdes e implica um novo modo de propor a
condicdo divina, ou seja, investigar Deus sem ser.

Assim como Pseudo-Dionisio Areopagita serviu-se de elementos da filosofia grega
para constatar o lineamento intelectual de Deus com o ser a partir de uma proposta apofatica,
é possivel identificar no pensamento contemporaneo posi¢des intelectuais que utilizam do
apofaticismo como alternativa frente ao discurso metafisico conceitual.

Nesta direcdo constatamos a importancia do filésofo alemdo Martin Heidegger que
recolheu elementos da tradicéo apofatica, tendo em vista ndo a teologia, mas a metafisica.™® E
importante ressaltar que Pseudo-Dionisio Areopagita elabora uma teoria cristé relacionada aos
alcances do entendimento humano para abarcar o conhecimento de Deus. De outro modo,
autores contemporaneos, a exemplo de Heidegger, retomam o cerne do problema dos limites
da racionalidade humana sem ter Deus como objeto especifico de analise, ao contrario,
constréi um dialogo com a tradicdo ocidental a partir de uma retomada de elementos
desenvolvidos pela filosofia antiga, da qual a metafisica cristd é devedora.

De acordo com Reginaldo José dos Santos Junior (2013, p. 3), Heidegger ndo € ateu
ou indiferente a Deus; ao se ater a metafisica, ele acentua o desenvolvimento teologico em
identificar Deus com o ser. Assim, ressalta que Deus compreendido a partir da ontologia ndo é

0 ser, mas um ente em condicdo conceitual acima dos outros entes.'* Sendo assim, ao

3 0 pensamento apofatico, ligado originariamente & tradigao platdnica, encontrou acolhida na reflexdo teol6gica
a partir do século 1V, sendo o Pseudo-Dionisio Areopagita seu iniciador. A posi¢do intelectual que privilegia o
aspecto negativo da linguagem gramatical em detrimento da condi¢do segura e racional da realidade divina
tornou-se um pensamento alternativo. Assim, o pensamento apoféatico que constituiu a teologia negativa
difundiu-se ao longo dos séculos, sendo retomado pela filosofia contemporanea. Desse modo, ha uma
implicancia da tradicdo apofatica no pensamento heideggeriano. Embora Heidegger sendo um filésofo e ndo
genuinamente um tedlogo, seu pensamento comunica-se com a tradicdo teolégica do Pseudo-Dionisio
Areopagita, sendo pelo objeto investigado, mas pela proposta que deriva da necessidade de refletir abrindo
méo de pensar o ser como destinagéo do logos.

14 Segundo a filosofia proposta por Heidegger, ha uma diferenciagdo entre ente e ser. Ente é a manifestacdo
fenomenolodgica do ser a partir de conceitos e atributos. Nas palavras do filosofo alemao: “Chamamos de ente
muitas coisas, em sentidos diferentes. Ente é tudo aquilo de que falamos aquilo a que, de um modo ou de
outro, nos referimos” (HEIDEGGER, 2000, p. 27). J& o conceito de ser comunica o sentido primordial e
origindrio da realidade que néo se d& ao conhecimento racional. Desse modo, ser possui um primado éntico, no
sentido de que deve ser interrogado primeiramente, e um primado ontoldgico, porquanto a ele pertence
originariamente certa compreensdo do ser, por isso, ele é também o fundamento de toda ontologia.
(HEIDEGGER, 2000, p. 30). Desse modo, ao acusar a tradicdo metafisica de considerar Deus como Sumo
Ente, ele ressalta que Deus é apresentado como méxima disposicao do ato de pensar. Assim, aponta que o ser
ndo pode ser apreendido como objeto do pensamento.
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tematizar o sumo ente como ser, a metafisica cristd equivocou-se e ndo aprofundou sua
investigacdo na busca mais originaria pelo ser.

A partir da historia da filosofia, é possivel identificar, segundo Carlos Arboleda Mora
(2010, p. 184), duas maneiras de se confrontar com o problema do ser: a ontologia que se
ocupou do ser enquanto ser, e a teologia que identificou o ser enquanto totalidade. A primeira
possibilidade encontra na Metafisica de Aristoteles seu maior embasamento estrutural. Ao
propor uma ciéncia superior que se ocupa do ser enquanto ser, o estagirita chega ao cume da
sua filosofia. A segunda possibilidade encontra na escolastica, sobretudo por meio da filosofia
de Santo Tomas de Aquino, acolhida para propor a unificagdo racional de toda a realidade
numa substancia superior, que é Deus.

Heidegger, ao tratar do legado metafisico do Ocidente, compreende a metafisica tanto
como ontologia quanto teologia, na medida em que se relacionam com a constituicdo e
fundamento da realidade. A investigacéo sobre a realidade divina na cultura ocidental abarca

a logica conceitual de Deus que se identifica com o ser. 1sso permite a constatacao de que:

A ontologia, porém, e a teologia sdo “logias” na medida em que exploram o ente
enquanto tal e o fundam no todo. Elas prestam contas do ser, enquanto fundamento
do ente. Prestam contas ao logos e sdo, num sentido essencial, conformes ao logos,
quer dizer a l6gica do logos. De acérdo com isto chamam-se mais exatamente onto-
légica e teoldgica. Mais objetivamente pensada e determinada de maneira mais
clara, a metafisica é: Onto-teo-14gica. (HEIDEGGER, 1971, p. 84)

Assim, onto refere-se ao ser; Téo diz respeito a Deus, e logia refere-se ao logos.
Portanto, a onto-teo-logia comunica a ideia do discurso estabelecido com a finalidade de tratar
ao mesmo tempo da esséncia e do fundamento do ser. Assim, surge a verificacdo da onto-teo-
logia como uma divisdo da metafisica (MOTA, 2012, p. 897).

Heidegger assume uma posicao critica em relacdo a metafisica classica, na qual o ser
tornou-se refém instrumental do logos. A compreensdo de busca pelo fundamento da
realidade caracteriza-se por uma investigacdo mais profunda e mais originaria, na qual o
intelecto relaciona-se livremente com o ser por meio de uma dinamica que ultrapassa o
pensamento metafisico classico, expresso por meio da construcdo l6gica do discurso racional,

como verificamos nas palavras do autor:

Para n6s a medida para o didlogo com a tradigdo historial é a mesma, enquanto se
trata de penetrar na forca do pensamento antigo. Mas nés ndo procuramos a forca no
que foi pensado, mas em algo impensado, do qual o que foi pensado recebe seu
espaco essencial. (HEIDEGGER, 1989, p. 77)
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Para tanto, ele segue refletindo a partir de uma linha de pensamento ancorada na
tradicdo apofatica como abordagem de menor alcance hegeménico. Assim, 0 pensamento
heideggeriano aponta para uma retomada da impossibilidade de a razdo humana dizer sobre a
realidade divina. Isso implica revisitar a tradicdo catafatica, responsavel pela hegemonia do
discurso onto-teo-l6gico com a atengdo voltada para aquilo que escapa ao dominio da razéo,

como nos aponta Mora:

No século XX, Heidegger considerou que toda a obra filosofica desde Platdo até
Nietzsche tem sido uma ontoteologia, ou seja, a reducdo do ser ao ente e de Deus ao
Sumo ente. Se oculta assim o ser e aparece o ente. Esta ontoteologia seria uma
concepgdo racional conceitual de Deus que oculta o que é verdadeiramente Deus.
(MORA, 2010, p. 184, tradugio nossa)™

Nesse sentido, a tradicdo metafisica ndo se debrucou seriamente em confrontar a
questdo do ser, mas cometeu um equivoco ao identificar o ser como algo determinado pelo
intelecto, o ente. Em A constituicdo onto-teo-l6gica da metafisica, Heidegger, em dialogo
com a filosofia hegeliana, aponta para a seguinte constatacdo acerca da razdo que busca

identificar a plenitude do ser como condi¢cdo maxima do pensamento:

O pensamento, o ato de pensar é, manifestadamente, e segundo uso antigo, o tema
da logica. Certamente. Mas também tdo indiscutivelmente estd constatado que
Hegel, fiel a tradicdo, localiza o objeto do pensamento no ente enquanto tal e no
todo, no movimento do ser, desde a sua vacuidade até sua plenitude desenvolvida.
(HEIDEGGER, 1989, p. 85)

Ao estabelecer o fundamento como ente, a metafisica abre méo de refletir sobre o ser e
0 substitui pela proposta de pensar o sumo ente como condicdo méxima do ato de pensar:
“Pelo fato de a metafisica interrogar o ente enquanto ente, permanece ela junto ao ente e nao
se volta para o ser enquanto ser” (HEIDEGGER, 1979b, p. 55). Nesse ponto, a constatacdo de
Heidegger é de que o ser € de natureza diversa do ente. Ao identificar o ser com 0 sumo ente,
a tradicdo permaneceu no campo conceitual da linguagem gramatical. Assim, ndo se ocupou
em investigar de fato aquilo que se mostra escondido atras da manifestacdo do ente.

A critica de Heidegger a metafisica privilegia a constatacdo de que o modo de
determinacdo do ente &€ um equivoco quando usado para investigar o ser: “Metafisicamente,

ser torna-se ‘o que determina o ente enquanto ente’ ¢ a questdo do ser torna-se questdo do

> En el siglo XX, Heidegger considera que toda la obra filoséfica desde Platén hasta Nietzsche ha sido una
ontoteologia, o sea la reduccion del ser a ente y de Dios a Sumo ente. Se oculta asi el ser y aparece el ente.
Esta ontoteologia seria una concepcidn racional conceptual de Dios que oculta lo que es verdaderamente Dios.
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ente enquanto ente, ou seja, questdo do fundamento do ente. Tal ¢ o esquecimento do Ser”
(FRAGOZO, 2006, p. 65).

A proposta de repensar a metafisica coincide com a tentativa de romper com o modelo
da onto-teo-logia. Neste caso, evidencia-se a concepcao fundamental de que o ser ndo é um
predicado apropriado a razdo nem ao pensamento. Ao contrario, ele escapa a toda
determinacgéo da linguagem e se constitui como manifestacdo que transcende o pensamento:
“Mas nods ndo procuramos a for¢a no que foi pensado, mas em algo impensado, do qual o que
foi pensado recebe seu espago essencial” (HEIDEGGER, 1989, p. 77).

Desse modo, a centralidade do logos como condicdo para pensar o fundamento acaba
por pensar uma posicdo posterior ao préprio fundamento que escapa a uma limitacdo
gramatical. No entanto, a tentativa de rompimento com esta forma racional de pensar a
realidade a partir do ente considera a pretensdo de propor uma reflexdo sobre o ser aléem dos
limites da razdo: “O ultrapassar o ente acontece na esséncia do ser ai. Este ultrapassar, porém,
é a propria metafisica. Nisto reside o fato de que a metafisica pertence a ‘natureza do
homem’” (HEIDEGGER, 1979b, p. 44). Ao pressupor a convergéncia da via negativa em
desconsiderar os pressupostos da metafisica classica, estamos diante de uma tentativa de
rompimento com a onto-teo-logia, que assegura a centralidade do logos na busca por uma
garantia racional que impBe uma lei ao intelecto. A contraproposta a este circulo légico da
razdo é a possibilidade do pensamento que considera a pretensdo de pensar a esséncia da
realidade a partir do postulado de que algo escapa ao dominio do ser enquanto ser como

totalidade ontologica.

4.3 Deus sem ser

A possibilidade de pensar Deus sem ser parte do confronto da tradicdo apofatica em
inserir no discurso metafisico a rendincia onto-teo-l6gica construida a partir da representacéo
méaxima do ser. Ao se tornar um objeto préprio da reflexdo filosofica e teoldgica, Deus é
constituido pela dindamica da revelacdo racional do discurso que tenciona dizer sobre o
fundamento de todas as coisas. Assim, deparamo-nos com a representacdo imposta pela
tradicdo da metafisica de Deus identificado como Aquele que E.

Como vimos, a reflexdo da via negativa busca consolidar o pensamento por meio da
identificacdo do intelecto com Deus, isso € possivel a partir da desconstrucdo daquilo que é
pensado como ser de Deus. Tal argumento, rastreado ao longo da historia como via paralela

do conhecimento, é retratado no periodo moderno e contemporaneo como proposta que busca
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contrapor o desenvolvimento historico do racionalismo. Assim, constituiu-se a partir da
critica da condicdo arbitraria de compreenséo da realidade como necessidade l6gica de uma
dimensdo suprassensivel que determina a causalidade do mundo sensivel.

A constatacdo da fragilidade do discurso sobre a unidade divina reconhece a
imprecisdo da razdo ao tratar Deus como condicdo manifestada ao intelecto e fundamentada
em si mesmo. A profundidade de se comecar a pensar fora do &mbito do ser emerge como
uma necessidade inerente ao processo de critica a tradicdo onto-teo-l6gica. Isso constata a
negacdo de o pensamento relacionar-se com Deus por meio da linguagem conceitual e aponta
para um horizonte de possibilidade que negue a identificacdo ontolégica do mundo e libere a
via de acesso do intelecto frente ao divino, como itinerario inconclusivo para o pensamento.

Assim, o posicionamento de Martin Heidegger frente a tradicdo onto-teo-légica vai ao
encontro de reconhecimento da superacdo do discurso metafisico que considera o ser como
destinacdo do logos. Assim, € possivel identificar no seu pensamento boa dose de reserva, ao
usar o conceito de ser como predicado real do pensamento.

De acordo com Derrida (1997), é possivel identificar, na contextualizacdo do
pensamento heideggeriano, dois contextos nos quais explicitamente a palavra ser carece de
especial atencdo ao ser utilizada. Isso consiste numa maneira sutil de confrontar a reflexdo da
via negativa a partir de um termo t&o caro a historia do pensamento ocidental. Trata-se mais
profundamente da significagdo assumida pela palavra do que sua grafia: “O que propoe
explicitamente, pois, ndo é evitar falar do ser, nem sequer evitar mencionar, de alguma
maneira, a palavra ser, porém evitar utiliza-lo normalmente” (DERRIDA, 1997, p. 38,
tradugo nossa).*®

A primeira identificacdo proposta remonta a obra Zur Séinsfage (Sobre o conceito de
ser), no qual é tratada a esséncia do niilismo moderno. Nesse contexto, Heidegger recorda a
necessidade de uma investigacdo do ser e do nada a partir de uma reinterpretacdo daquilo que
esses conceitos significaram para a tradicdo do pensamento metafisico. Desse modo, quando
propde escrever a palavra ser, ela vem marcada com um risco em forma de cruz. Isso evoca
que a palavra ndo é negada a partir da sua escrita, ela segue legivel no campo gramatical. De
outro modo, isso chama atencdo na medida em que a mesma é pronunciada e quais as
consequéncias evocadas para a relacdo que o ser humano estabelece com a realidade a partir
do conceito assumido pela evocacdo da palavra. Assim, surge a verificacdo de que Heidegger

ndo mira simplesmente evitar escrever a palavra ser, mas rejeita seu uso enquanto objeto de

16 Lo que propone explicitamente, pues, no es evitar hablar de ser, ni siquiera evitar mencionar, de alguna
manera, la palabra ser, sino evitar utilizarlo normalmente.
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conhecimento que recai sobre a representagdo da realidade como condicdo do pensamento
(DERRIDA, 1997, p. 38-39).

A segunda tentativa de evitar o conceito de ser remete a um contexto diferente do
primeiro. Neste, Heidegger explica como evitaria falar e escrever sobre o ser. Desta vez, ndo
recorreria mais ao método de grafar a palavra com uma cruz, mas excluiria de vez das suas
obras seu uso. Esta posicdo dialoga com outra postura assumida por Heidegger na obra A
constituicdo onto-teo-l6gica da metafisica, ao tratar sobre a presenca histérica da filosofia e
da teologia no desenvolvimento da metafisica.

Tendo como referéncia a tradicdo onto-teo-ldgica, que assegura a logica do
pensamento a partir da posicdo do intelecto, Heidegger aponta de modo sutil, uma
possibilidade de sair da armadilha do pensamento, que pensa tudo a partir do conceito de ser.
Diante da forca conceitual incorporada pela metafisica na cultura ocidental, surge a
necessidade mais originaria do siléncio do ser, em detrimento da representacdo de Deus como

condicao superior da razdo, como constatamos a seguir:

Quem experimentou a teologia, tanto a da fé como a da filosofia, em suas origens
histéricas, prefere hoje em dia silenciar na esfera do pensamento que trata de Deus.
Pois, o carater onto-teo-l6gico da metafisica tornou-se questiondvel para o
pensamento, ndo em razdo de algum ateismo, mas pela experiéncia de um
pensamento para o qual se mostrou, na onto-teo-logia, a unidade ainda impensada da
esséncia da metafisica. (HEIDEGGER, 1989, p. 83)

Entretanto, a possibilidade de negacdo do uso da palavra ser num sentido mais radical
vai aléem do calar-se diante do pensamento instrumental sobre Deus proposto pela tradicao
metafisica. Trata-se da erradicacdo do conceito de ser do &mbito geral do pensamento. O texto
chamado em questdo para assegurar esta ideia € uma transcricdo de uma aula proferida por
Heidegger em 1951, na Universidade de Zurich. Em resposta a estudantes, numa frase,
Heidegger recorda que, ao contrario do que entendeu a tradicdo ocidental, ser e Deus nao séo
a mesma coisa, e que constantemente evitaria pensar a esséncia de Deus a partir do ser: “Se
eu tivesse todavia que escrever uma teologia, algo que as vezes estou tentado a fazer, a
palavra ser ndo deveria aparecer” (DERRIDA, 1997, p. 39, tradugdo nossa).'’

Em conferéncia pronunciada na Sociedade Francesa de Filosofia no ano de 1968,
intitulada De “La Différance”, Jacques Derrida, que segue as bases do pensamento
heideggeriano, faz uma tratativa que implica uma critica a0 modo de pensar a partir da

condicdo do ser como presenca do intelecto frente ao dominio da realidade. Assim, surge a

7 'Wenn ichnoch eine theologie schreiben wurde, wozu es mich manchmal reizt, dann durftein ihr das wort
‘sein’ nicht vorkommen.
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constatacdo de que o fundamento da realidade constituido sobre o principio de identidade
entre ser e logos ndo assegura espacgo para pensar a diferenca entre o ser e o ente como ponto
de partida para o sentido originario da realidade: “Nao é um ente presente como excelente,
Unico, o transcendental que queremos considerar como ponto de partida. Ndo governa nada,
ndo reina sobre nada, e ndo exerce em nenhuma parte qualquer autoridade” (DERRIDA,
1998, p. 2, traducdo nossa).*®

A posicao de Derrida frente ao pensamento metafisico que considerou ao extremo o
ser como modo de determinagédo da realidade acarreta a consequéncia de que a realidade nao
pode ser pensada a partir da determinagdo conceitual do sumo ente como fundamento. A
representacdo conceitual do ente, pensado a partir da dindmica do ser, traduz-se numa
fundamentacéo deficiente. Assim, verifica-se a necessidade de o intelecto humano relacionar-
se com a realidade divina sem a autoridade ontoldgica que o conceituou como ser. Em
conformidade com Heidegger, Derrida aponta para a necessidade de relacdo do intelecto com

o0 desenvolvimento da différance do ser num espaco de pura liberdade:

Talvez faz falta tentar pensar este pensamento desconhecido, esta disposicdo
silenciosa: que a histéria do ser, cujo pensamento identifica ao logos grego-
ocidental, ndo € em si mesma, tal como se produz através da diferenca ontoldgica
mais que uma época do diapherein. (DERRIDA, 1998, p. 2, traduco nossa)™

Diante da critica de um processo de conhecimento que assegura a identidade légica do
pensamento por meio da adequacdo do proprio pensamento, surge uma abertura produzida ao
interno da razéo que busca confrontar a identidade l6gica com a abertura para o desconhecido.
Isso propde a evocacgdo de outro tipo de relacdo do intelecto com o divino, que consiste em
ndo pronunciar seu nome. A diferenca estabelecida pelo pensamento consiste em averiguar
uma abertura mais originaria que permeia justamente aquilo que escapa a constatacdo de Deus
como identificacdo plena do ser.

A rigor, sO6 podemos pensar a proposta negativa em relacdo ao problema do
conhecimento divino a partir de uma vereda que escapa a linguagem conceitual em torno do
conceito de ser. Essa abertura para o ndo ser como realidade estranha a linguagem exige,
antes de tudo, uma abertura para aquilo que ndo pode ser dito, logo ndo pode ser afirmado.

Essa perspectiva abre espaco para abertura fundamental da existéncia humana, a abnegacéo

'8 no es un ente-presente [étant-présent], por excelente, nico, de principio o trascendental que lo queramos
considerar.

9 Quiza hace falta intentar pensar este pensamiento inaudito, este trazado silencioso: que la historia del ser,
cuyo pensamiento inscribe a lo logos griego-occidental, no es em si misma, tal como se produce a través de la
diferencia ontolégica, mas que una época del diapherein.
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de Deus como possibilidade ontoldgica, como apontado por Derrida em sua obra intitulada

Gramatologia:

Na medida em que a questdo de ser se une indissoluvelmente, sem Ihe reduzir, a pré-
compreensdo da palavra ser, a linguistica que trabalha na desconstrucdo da unidade
construida na palavra ndo precisa mais esperar, de fato ou de direito, que se coloque
a questdo do ser, para definir seu campo e a ordem de sua dependéncia. (DERRIDA,
1999, p. 26)

Reinterpretar a metafisica, sob essa perspectiva, exige preliminarmente o abandono de
todas as categorias da linguagem que determinam a base fundamental do pensamento
enquanto identidade ontol6gica. Desse modo, a negacdo da ordem de dependéncia de Deus
em relacdo ao logos enquanto medida rigorosa do pensamento contribui para o deslocamento
da unidade de sentido linguistico da palavra ser para uma dindmica afonética. O lugar do
Deus conceituado € ocupado pela abertura suave ao desconhecido, que escapa a presenca do
intelecto: “€¢ assim que, depois de evocar a ‘voz do ser’, Heidegger lembra que ela ¢
silenciosa, muda, insonora, sem palavra, originariamente afona” (DERRIDA, 1999, p. 27).

Em Como no hablar. Denegaciones (1997), Derrida retoma o pensamento apofatico a
partir da historia do pensamento ocidental, e chama em causa as teses de Pseudo-Dionisio
Areopagita, a fim de assegurar uma continuidade historica para o apofaticismo. Citando
continuamente o tedlogo medieval, ele busca contextualizar a relacdo que o intelecto
estabelece com Deus a partir do ultrapassamento absoluto do divino como possibilidade
logocéntrica. Desse modo, o0 contato com essa via do pensamento leva-o a uma condigdo que
toca o fundamento do modo de pensar: como elaborar um discurso sobre Deus a partir da
constatacéo de que Ele ndo pode ser mais alcancado pela palavra?®

Derrida reconhece que, antes de preparar o texto da conferéncia, ja sabia que deveria
confrontar os contornos assumidos pela teologia negativa. O projeto onto-teo-légico é téo
presente na cultura ocidental que se tornou necessario refutd-lo a partir da retomada do
apofaticismo, ou seja, chocar-se com a auséncia de palavras frente a tratativa de Deus. Isto
precisamente motiva-0 a externar sua posicdo em Jerusalém, o que constitui um dever, como
ele mesmo relata: “Mais precisamente, sabia que deveria fazé-lo antes de incluir a primeira
palavra conferéncia, estou nomeando uma singular anterioridade do dever — um dever antes

da primeira palavra: isso é possivel? — algo dificil de situar ¢ que sera hoje meu tema”.

20 ;Coémo podria callarme sobre este tema? ;Como, si se habla de eso, evitar hablar de eso? ;Cémo no hablar?
¢Coémo hay que no hablar de eso? ;Cémo evitar hablar de eso a tontas y a locas? ;Qué precauciones tomar
para evitar las faltas, las afirmaciones inadecuadas o simplistas?
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A escolha por Jerusalém sinaliza, historicamente, na tradi¢do judaico-cristd, o lugar
que simboliza o centro das tradi¢des judaicas ao redor do Templo. De acordo com divulgagéo
do site da Universidade do Vale dos Sinos (2008), “E um dos eixos da tradi¢do hebraica que o
nome de Deus seja indizivel. Somente o Sumo Sacerdote no Templo de Jerusalém podia
pronuncia-lo em raras ocasifes. Na Ultima fase, antes da destruicdo do segundo Templo,
somente nos dias do Kippur e unicamente naquela sala denominada Santo dos Santos”
(UNISINQS, 2008, p. 1). Nessa direcdo, Johan Konings (2002), ao referir-se ao Livro do
Exodo, expressa que Deus revelou-se ao povo de Israel através da representacio do
“tetragrama sagrado”: YHWH. Assim, “a pronincia deve ter soado lahu ou lahwé, mas eles
ndo pronunciavam o nome de Deus como faziam 0s outros povos, que queriam manipular
Deus por seu nome. Eles o chamavam de Adonai, ‘O SENHOR”” (KONINGS, 2002, p. 22).

Em uma carta de 29 de junho de 2008, o Papa Bento XVI da algumas orientacGes em
relacdo a utilizagdo do nome de Deus. De acordo com reportagem publicada pelo site da
Universidade do Vale dos Sinos (2008), intitulada Bento XVI atende aos judeus. “Ndo usar o
nome Jahvé”, ao referir-se sobre a carta papal, adverte-se: “O documento, ndo tornado
publico, surgiu & margem dos debates sinodais sobre o vinculo entre cristianismo e hebraismo
[judaismo]. Firmado pelo cardeal Francis Arinze, prescreve taxativamente: ‘Nao se deve
pronunciar o nome de Deus sob a forma do tetragrama YHVH nas celebraces litargicas, nos
cantos, nas oragoes’” (UNISINOS, 2008).

As dificuldades em nomear o divino sdo causas recorrentes na historia cultural do
Ocidente, ainda que de modo mais acentuado entre o0s judeus e de forma mais timida entre os
cristdos. A linguagem determinativa sobre Deus enfrenta certa desconfianca no ambito da
religido a partir do momento em que se reconhece a insuficiéncia da linguagem gramatical em
esgotar o Mistério Divino. O enfoque dado por Derrida ao escolher Jerusalém retoma a
tradicdo historica do judaismo para se autoperguntar pela possibilidade de um discurso sobre
Deus. De modo que a relacdo do ser humano com o divino na contemporaneidade carrega
consigo herangas importantes do reconhecimento da necessidade de cerrar os labios: “Uma
experiéncia deve guiar a apofatica até a exceléncia, ndo deixar que diga qualquer coisa, evitar
que manipule suas negacdes como discursos vazios e puramente mecanicos” (DERRIDA,
1997, p. 17, traducéo nossa).?

Dai vir a reconhecer, dentro dos caminhos da tradicdo do pensamento ocidental, um

horizonte de abertura produzido pelo intelecto que assegura que o sentido de pensar Deus

2! Una experiencia debe guiar todavia las ap6fasis hacia la excelencia, no dejarle que diga cualquier cosa, evitar
que manipule sus negaciones como discursos vacios y puramente mecanicos
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como ser ndo e o significado fundamental para pensar o transcendente. Assim, propde um
modo de oracdo como experiéncia de Deus. Ao contrario de uma prece elaborada e carregada
de conceitos, ele assegura que:

A oracdo ndo é aqui um predmbulo, um modo acessorio de acesso. Aquela constitui
um momento especial, ajusta a ascese discursiva, a passagem pelo deserto do
discurso, a aparente vacuidade referencial que ndo evitarda o mau delirio e a
tagarelice a ndo ser comecgando por dirigir-se ao outro, a ti. Porém a ti como
“Trindade Superessencial ¢ mais que divina” (DERRIDA, 1997, p. 17, tradugéo
nossa)?

O apofaticismo trinitario, proprio da elaboracdo dionisiana, é aqui coroado como
ponto alto do discurso negativo. Ao comentar uma passagem da Teologia mistica, em que
Pseudo-Dionisio Areopagita participa a Timéteo a oracdo que resume bem sua teologia,?
Derrida evoca 0 movimento do texto para trés pontos fundamentais para o apofaticismo. O
primeiro assegura o abandono de toda operacdo intelectual e o despojamento total do ser e do
nao ser; o segundo trata da ignorancia como realidade que ultrapassa em absoluto todo
conhecimento (logos); o terceiro ocupa-se da elevacdo do homem a realidade divina, uma vez
que se encontre despojado de todo atributo conceitual (DERRIDA, 1997, p. 6).

A unido mistica do homem com Deus enquanto ato de desconhecimento racional
traduz-se no modo pelo qual a verdade € atingida pelo intelecto. Isso implica considerar a
negacdo de Deus como abertura para o conhecimento. Assim, surge a verificagdo do modo de
relacdo estabelecido com Deus pelo ser humano, nos meandros da reflexdo apofatica, como
proposta de desvelamento e ndo de adequacdo (DERRIDA, 1997, p. 6).

A tese evocada e desenvolvida contribui decisivamente para o pensamento apofatico
enquanto traz algo fundamental para o desenvolvimento da via negativa no pensamento
contemporaneo. De acordo com Cristos Yannaras (1995, p. 56), o apofaticismo de Pseudo-
Dionisio Areopagita caracteriza-se por tratar Deus além do ser e assegura 0 Bem como

maneira prépria de investigar a realidade divina em detrimento da perspectiva ontologica.

22 Esta experiencia es la de la oracién. La oracién no es aqui un preambulo, un modo accesorio del acceso.
aquella constituye un momento especial, ajusta la ascesis discursiva, el paso por el desierto del discurso, la
aparente vacuidad referencial que no evitard el mal delirio e la palabreria a no ser comenzado por dirigirse a
otro, a ti. Pero a ti como ‘Trinidad Superesencial y mas que divina’.

% Tal é minha prece. Quanto a ti, querido Timéteo, exerce-te sem cessar nas contemplacdes misticas, abandona
as sensacles, renuncia as operagBes intelectuais, rejeita tudo o que pertence ao sensivel e ao inteligivel,
despoja-te totalmente do ndo-ser e do ser, e eleva-te assim, o quanto podes, até te unires na ignorancia com
Aquele que é além de toda ignorancia e de todo saber. Porque € saindo de tudo e de ti mesmo, de maneira
irresistivel e perfeita que tu te elevards em puro éxtase até o raio tenebroso da divina Supraesséncia, tendo
abandonado tudo e te despojado de tudo (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 131).
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Alinhado a essa reflexdo, também Jean-Luc Marion encontra-se envolvido na tratativa
que se desenvolve a partir da critica ao projeto onto-teo-16gico de pensar Deus. Um dos
assuntos enfrentados por ele, em sua obra intitulada Deus sem ser, identifica no pensamento
ocidental a ideia de Deus como um objeto de idolatria na medida em que se torna prisioneiro
do pensamento conceitual (MARION, 1982).

De acordo com o prefacio da edicdo inglesa de Deus sem ser (1991, p. 21), Marion
busca estabelecer uma relacdo do intelecto com a realidade divina a partir de uma abertura de
Deus como possibilidade livre da estrutura racional que orientou 0 pensamento metafisico e o
constitui como ciéncia do ser. Desse modo, a partir da sugestdo do titulo da obra, ele discorre
sobre a necessidade de propor uma reflexdo que considere a relagcdo do intelecto com Deus
sem categoriza-lo com o ser.

Isso permite superar o horizonte conceitual do ser como fundamento, o que, segundo
Marion, constitui uma forma idolatrica de relacionar-se com o divino por meio de conceitos
antropomorficos ou metafisicos (MORA, 2010, p. 188). Desse modo, a metafisica, ao
estabelecer um conceito para compreensdo de Deus, pretende esgotar o Mistério Divino a
partir de uma representacéo do intelecto limitado dentro de uma estrutura racional.

A partir da proposta especulativa que desloca o eixo do fundamento transcendental da
realidade para um espaco ausente de significaces conceituais, a tentativa de pensar Deus sem
ser rompe com o0 modelo estrutural da metafisica classica. Com isso, 0 pensamento apofatico
contemporaneo busca inutilizar a onto-teo-logia, fundamentada sobre a centralidade do logos
como condicao de representacao da realidade.

Ao contrario da reflexdo catafatica, ndo ha mais um sentido Gltimo que conforte a
razdo de um sentido em Deus. N&o existe profundidade a priori sobre a essencialidade das
coisas. Assim, a partir da auséncia da ontologia, o pensamento especulativo opta pelo
ocultamento da razdo que assegura a presenca do ausente. Diante disso, cessa qualquer
esperanca de dominio intelectual sobre a realidade suprema.

Assim, surge a possibilidade que enfrenta a pretensdo a possibilidade de pensar Deus a
partir do ser. O novo modo de identificacdo do intelecto com Deus pressupde a ideia de algo
que escapa a razdo. A maneira erratica do pensamento supde a auséncia de dominio do
intelecto sobre a verdade, consequentemente, podemos constatar que fora da onto-teo-logia

Deus sera sempre algo adiado a racionalidade humana.
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4.4 Ser e verdade

A identificacdo de ser como realidade interna ao logos vigorou no pensamento
ocidental como modo de pensar que abarca conceitualmente a esséncia das coisas. 1sso evoca
0 conceito de verdade como adequacgéo do objeto pela razdo num horizonte de exatiddao que
preponderou na perspectiva da metafisica tradicional. Essa certeza racional da realidade
encontrou terreno seguro no despontar das certezas, na posse das evidéncias e na eficacia da
razdo logocéntrica que faz emergir a realidade pela forca conceitual do logos, que é
identificado com a prépria capacidade intelectual do ser humano.

Nesse ponto, a via negativa do pensamento abre possibilidade para uma maneira
diversa de relacdo com Deus, contraria a possibilidade da afirmacdo gramatical. 1sso implica
dizer que tudo aquilo que é afirmado sobre o divino ndo diz sobre sua esséncia, trata-se
apenas de uma representacdo simbolica do discurso. A ideia de Deus como representacdo do
pensamento acarreta a possibilidade de pensar a divindade como uma representacdo, ndo sua
realidade. Logo, a ideia dein finito e eterno atribuidas ao divino desemboca no nivel do uso de
simbolos e tratativas humanas para descrever a esséncia de Deus como infinito e eterno.

A partir disso se verifica a ligacdo de Deus com o pensamento onto-teo-l6gico como
altima instancia de impor a realidade divina por meio da razdo como preocupacao suprema
daquilo que estd sobre o dominio da linguagem gramatical. Aqui podemos pensar a
racionalidade da técnica e da ciéncia em produzir seus proprios significados a partir daquilo
gue € mais interessante para a razdo, como nos apresenta Lindomar Rocha Mota em artigo

intitulado Heidegger e a Metafisica:

O pensamento que pensa livremente o que é mais interessante para si prefere o
mundo como representacdo, e nesse caso se entende que o modo de romper essa
cadeia de representacbes comporta uma violéncia implicita ao habitual modo de
pensar, gque corresponde ao desejo do pensamento, mas ndo a esséncia do homem.
Todos os elementos que aparecem, a partir daqui, é o simples fato de que sobre essa
afirmacdo, que o homem deve buscar sua esséncia fora da representagéo, permanece
no primeiro instante o vazio, que Heidegger ama chamar com o nome de abismo,
como probabilidade de re-pensamento da metafisica que se suporta sobre a angustia
do mundo perdido. (MOTA, 2008, p. 8)

A profundidade de repensar a realidade a partir do apofaticismo nos remete a verificar
a onto-teo-logia como um elemento ilusorio que ndo justifica o significante transcendental. A
relacdo entre verdade e falsidade estabelecida por Platdo solidificou-se como identidade de
representacdo da realidade. Essa nogdo vé-se perdida de sentido, pois abarca a

superficialidade da razdo por meio da linguagem gramatical. Escavar o que ha de mais
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profundo na realidade requer sair da margem superficial da onto-teo-logia, que pensa a
realidade a partir da ideia conceitual de Deus que, por sua vez, sustenta a estrutura do
pensamento.

Em didlogo com as criticas da via apofética, convém buscar uma relagdo mais
aprofundada sobre a possibilidade de tratar a realidade divina no interior da reflexdo filosofica
e teoldgica. Ao declarar que Deus esté para além dos limites da linguagem gramatical, abre-se
um espaco novo de abordagem sobre Deus, ndo mais como representagéo, e sim como algo do
qual ndo temos determinacdes apropriadas para apreender.

A partir do desenvolvimento do pensamento apofético, surge a verificacdo de uma via
alternativa para o intelecto relacionar-se com o ser. Baseado na filosofia de Heidegger, Pierre
Trotignon (1965) contesta esta ideia: “a verdade ndo é a adequacdo dum conjunto de signos a
esséncia da coisa visada, através do seu encadeamento; ela é a abertura da existéncia ao
sentido do ser” (TROTIGNON, 1965, p. 21). Nesse contexto, portanto, verifica-se a suspeita
do significado que o conceito de logos assumiu no seio da metafisica classica, expresso
especificamente como ldgica do discurso racional. Essa assimilacdo logocéntrica que
determina o conteludo das palavras pela forca contida no discurso passa a ser objeto de
verificacdo a partir do seu significado mais originario.

A proposta de Heidegger alinhada a outros pensadores, enquanto arcabouco da
reflexdo apofatica contemporanea, intenta investigar o ser como problematizacdo da verdade
e premissa originaria que instaura, no horizonte do ser humano, a abertura do intelecto para
investiga-lo num sentido mais originario, anterior a identificacdo ontolégica do logos com a
razdo. Para isso, recorre aos pensadores originarios da Grécia arcaica com o intuito de rastrear
0 sentido originario da palavra verdade, que se apresenta ao ser humano num horizonte de
liberdade (BATISTA, 2005, p. 1). De igual maneira, ele retoma criticamente o sentido do
termo alethéia, a fim de confrontar originariamente seu significado com a identificacéo
assumida pela tradicdo metafisica que considerou alethéia como principio de identidade e
exatiddo. Assim, em Ser e tempo, temos a seguinte constata¢ao: “verdade, no sentido mais
rigorosamente originario, é a abertura do ser-ai, a qual pertence o descobrimento do ente
intramundano” (HEIDEGGER, 2000, p. 86).

Nesse aspecto, 0 pensamento apofatico contemporaneo desloca o ponto de partida da
reflexdo sobre o ser como argumento teoldgico, em que Deus identificou-se com a natureza
do logos. 1sso mostra o explicito desejo de refutar o discurso racional e as provas ontologicas
sobre a realidade divina. Assim, a busca pelo sentido originario da verdade do ser requer

outro modo de confrontar a realidade, diverso da reflexdo de cunho onto-teo-légico, devedora
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do pensamento metafisico classico. De acordo com Heidegger, “este interrogar deve pensar
metafisicamente e, a0 mesmo tempo, deve pensar a partir dos fundamentos da metafisica, vale
dizer, ndo mais metafisicamente” (HEIDEGGER, 1979b, p. 47).

A compreensdo da verdade sobre o ser requer abrir mdo do modo tradicional de pensar
a verdade como adequacdo. Assim, ela implica a ideia de indeterminacdo conceitual do ser
como correspondéncia fundamental da realidade. A verdade constitui-se a partir da abertura
primordial e livre do ser que se desvela atraves do ente. Assim, no horizonte originario, a
verdade é um dom e ndo uma apreensdo do intelecto. O sentido primordial de algo que se
manifesta como algo que traz consigo “o presentear como o velar-se que se iluminou”
(HEIDEGGER, 1985, p. 126).

De acordo com Fernando Fragozo (2006), o sentido do termo verdade
(Unverborgenheit)®* constitui grande importancia no pensamento de Heidegger. Ao ser
traduzido comumente para o latim como veritas, o termo alethéia passou a designar
adequacao e propiciou a construcdo racional de um projeto onto-teo-loégico que compreende a
verdade como uma adequacdo do intelecto ao objeto pensado (FRAGOZO, 2006, p. 61).

A investigacdo do termo alethéia ndo constitui um resgate meramente semantico da
concepcdo de verdade num contexto mais originario. Ela sugere uma retomada de
compreensdo da verdade esquecida do ser em detrimento da sua identificagdo com a exatidao

ontoldgica da realidade. Segundo Deyve Redyson (2007):

Heidegger nos fala de uma verdade ainda ndo compreendida, isto é, uma obrigacdo
de ir a busca de uma verdadeira verdadeiramente verdade, pois ainda ndo a
conhecemos, temos apenas a ideia fixa verdade, assim conhecemos a alethéia e
fazemos dela o desvelamento do ainda incompreensivel, imensuravel, pré-
estabelecendo em oposicéo ao ente de suas realidades. (REDYSON, 2007, p. 7)

Isso implica que em dado momento histérico a ideia de verdade como desvelamento
foi preterida em nome de uma concepgdo conceitual de exato. De acordo com Lindomar
Rocha Mota (2008), a relacdo originaria da lingua grega permitia uma forma particular de
interrogar a realidade, o que se perdeu com o advento da técnica moderna e do principio de
razdo. Essa maneira interrogativa soava como uma indeterminacdo: ti-(e)sti? (o que é?).
Assim, o sentido de alethéia, invocado por Heidegger, corresponde a uma aproximagdo com a
pergunta pela indeterminacdo, como resposta ao ti-(e)sti? (0 que é?). De outro modo, a
pergunta was ist (o que é) pressupde um “das” que corresponde a uma determinagdo

demonstrativa do objeto que é identificado dentro dos contornos da linguagem. O conceito de

2% Em portugués: desvelamento, desocultamento, desencobrimento.
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verdade confundido com o conceito de exatiddo produziu a possibilidade de uma definicdo

conceitual da realidade. Assim, ao resgatar a linguagem originaria, temos que:

A exata tradugdo de ti-(e)sti ja ndo soa como “o que é?”, mas como “o que isto”,
implicacdo capital que compromete a relagdo com a verdade entendida como
alethéia, porquanto ndo responde satisfatoriamente a pergunta exata que vai na
direcdo do isto (aquele, aquilo...); mas com muita facilidade nos estamos
conscientes que somos capazes de nos perguntarmos simplesmente pelo que é, mas
esse ja ndo é um discreto problema de expressdo, e corresponde a tendéncia do
pensamento de pensar o que € melhor para si, que mesmo se perguntando o que &,
responde sempre com um isto. (MOTA, 2008, p. 11-12)

Resgatar a origem da palavra alethéia requer a consideracdo de que o sentido primeiro
da realidade ndo pode ser aprisionado pela razdo, mas se estabelece em outra dimensao, além
da exatiddo conceitual. Desse modo, Heidegger aponta-nos que:

Refletindo sobre alethéia, experimentamos, pois, que com ela recebemos um apelo
de algo que antes do inicio da “filosofia” e através de toda a sua historia ja recebeu o
pensamento junto a si. A alethéia antecipou a historia da filosofia, mas de ftal
maneira que se subtrai a determinabilidade filoséfica enquanto aquilo que exige sua
discussdo pelo pensamento. A alethéia é o impensado digno de ser pensado, a
questdo do pensamento. Assim, pois, a alethéia permanece para nés aquilo que
primeiro deve ser pensado — o ser pensador enquanto libertado da referéncia a
representagdo da “verdade” no sentido da retitude e do “ser”, no sentido da realidade
efetiva, trazida pela metafisica. (HEIDEGGER, 19794, p. 214).

O sentido da verdade no pensamento de Heidegger supde a possibilidade de
desvelamento daquilo que esta velado. O modo de abertura do ser no horizonte de pura
liberdade caracteriza a atitude propria do desvelamento da verdade. A ideia do termo alethéia,
consequentemente, chama em questdo o fator preponderante da esséncia da verdade, que € a
manifestacdo do ser que se da pelo desvelamento, e ndo pelo célculo racional.

Pseudo-Dionisio Areopagita busca desvelar o Mistério de Deus como realidade
sempre além das averbacfes conceituais. Para tanto, 0 modo racional de investigar Deus no
horizonte da liberdade configura-se com a no¢do de uma busca por um sentido mais originario
do que o logos, em que a relacdo verdadeira de Deus com o ser humano se dad como acolhida,
e ndo como adequacdo. Nesse sentido, alethéia é um modo originario de o ser humano ater-se
ao momento da verdade como algo que se revela, mas ndo se deixa capturar pela exatiddo do
conceito, “porém, quando se trata das substancias imateriais e inteligentes, afirmamos que a
transcendéncia que convém as criaturas que nao sdo desse mundo ultrapassa por sua santidade
nossos raciocinios discursivos e corporais, assim como a sensibilidade material é estranha as
inteligéncias sem corpo” (PSEUDO-DIONISIO, 2004c, p. 146).
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Nesse horizonte, a verdade de Deus ndo pode estar em similitude com a razdo, mas, ao
contrério, como abertura de acolhida do Mistério que se apresenta de outro modo ao ser
humano. O conceito de verdade como expressdo de exatiddo é uma busca por nomear o
divino, posicdo que ndo atinge diretamente o dom de Deus, mas impde ao discurso a forca
conceitual do logos. Assim, a verdade deve ser acolhida como condigédo de desvelamento
daquilo que foi preterido pela cultura logocéntrica em favor do discurso proposital que
identificou Deus com a razdo. Isso corrobora o esfor¢o do apofaticismo contemporaneo em
refutar identificacdo de Deus e o ser.

O modo de confrontar a realidade conduz a novas maneiras de compreensao de Deus
que se orientam pela via negativa e se desdobram num contexto em que a pergunta pela
realidade transcendente produz uma nova maneira de investigar o divino, sem fazer recurso as
categorias logicas do pensamento. I1sso permite confrontar Deus e a religido a partir de uma
experiéncia ndo facilmente determinavel pela dimensdo dogmatico-conceitual do modo de
pensar.

Gianni Vattimo (2000) analisa a possibilidade da religido no contexto atual, como uma
aproximacao com algo que foi esquecido. Para tal, o enfrentamento de Deus da-se por meio
de uma viagem de retorno, um éxito que busca marchar para um lugar ja visitado. Isso implica
transportar o problema de Deus para um estagio original esquecido pelo ser humano. Assim, a

investigacdo sobre a possibilidade da religido:

E o restabelecimento presente de algo que acreditivamos ter esquecido
definitivamente, a reativagdo de um vestigio adormecido, a reabertura de uma ferida,
a reaparicdo de algo que fora removido, a revelacdo de que o que pensavamos ter
sido uma Uberwindung (superac¢do, aquisicao de veracidade e consequente descarte)
ainda é somente uma Verwindung, uma longa convalescenga que tem de tornar a
enfrentar o vestigio indelével de sua doenca. (VATTIMO, 2000, p. 91)

Essa ideia de retorno a um horizonte originario como premissa de liberdade para uma
acurada investigacdo sobre o fundamento também aparece no pensamento de Heidegger. O
mesmo ressalta a situacdo do homem no mundo como um estrangeiro, errante, em busca da
patria (HEIDEGGER, 2000, p. 27). A abordagem de um éxito intelectual revela um caminho
de errancia na busca por pensar e nomear Deus. Ainda, comungando a mesma ideia, Emanuel
Lévinas comenta sobre o dominio do logos sobre Deus pela tradicdo metafisica e a
necessidade de superar a onto-teo-logia a partir de um retorno que recupere uma tradicao

anterior a ideia conceitual de Deus. Em alusdo ao personagem Ulisses da Odisseia, ele
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identifica, no interior da tradicdo helénica, o desejo de retorno daquele que h&d muito se

ausentou de casa:

O Deus dos filosofos, de Aristoteles a Leibniz, passando pelo Deus dos escolasticos,
é um Deus adequado a razdo, um Deus comprometido que nao conseguiria perturbar
a autonomia da consciéncia, ela prépria encontrando-se através de todas as suas
aventuras, voltando para casa como Ulisses, que, ao longo de todas as suas
peregrinagdes, acaba por dirigir-se a sua ilha natal. (LEVINAS, 1997, p. 229)

Questionar a estrutura imposta pela tradicdo metafisica que identifica o pensamento de
Deus com o ser produz uma alternativa contemporanea que possibilita ao intelecto confrontar-
se com os fundamentos ontoldgicos anteriormente estabelecidos e sustentados pela tradi¢do
hegemdnica. Na obra Que é metafisica?, Heidegger nos remete a investigarmos a verdade do
ser como premissa que escapa a dimensdo ontoldgica do fundamento da verdade: “a
metafisica se move, em toda parte, no ambito da verdade do ser que lhe permanece o
fundamento desconhecido e infundado” (HEIDEGGER, 1979b, p. 47).

Assim, a raiz profunda do embate filoséfico-teologico contemporaneo reside na
tentativa de uma compreensao especulativa que considere como ponto de partida a premissa
de que Deus ndao € o fundamento, nem a estrutura do ser e nem reside no terreno das
representacdes. A tradicdo negativa que se desenvolveu é devedora do pensamento dionisiano,
ao defender a ideia de rompimento com a maneira de pensar da tradicdo metafisica
racionalista e desconsiderar a pretensdo de pensar Deus a partir do aprisionamento ontoldgico
do logos. E nesse sentido que se instaura o confronto entre a insuficiéncia da linguagem
gramatical e a tentativa de imposicdo ontoldgica com a realidade divina, que foge ao dominio

racional do ser humano.

4.5 A atualidade do discurso apofatico

O confronto histérico do homem com o conhecimento especulativo da realidade traz
consigo possibilidades que indicam a condi¢do do intelecto frente a realidade divina. Isso
permite inserir na tradicdo do pensamento ocidental a relevancia de colocar a pergunta sobre
Deus a partir de uma abordagem que, de um modo ou de outro, afeta o ser humano.

A preferéncia por um discurso da via catafatica marcou hegemonicamente o0 modo de
pensar da tradicdo filos6fico-teoldgica, caracterizado, sobretudo, pela possibilidade de pensar
Deus dentro dos limites conceituais da razdo. Desse modo, 0 argumento onto-teo-l6gico, cujo

principiar da especulacéo e identificacdo da ideia de Deus com o ser, assegurou forte legado
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ao modo de pensar antigo e medieval. Todavia, a critica moderna e contemporanea identificou
esse modo de imposicdo do pensamento e estabeleceu outras possibilidades ao modo de

pensar sustentado pelo discurso afirmativo, como nos mostra Emanuel Lévinas:

Na filosofia que nds é transmitida, o sentido que nao se refere aquilo que se instala
na positividade da terra firme sob a abobada do céu passa por puramente subjetivo,
por sonho de uma consciéncia infeliz. A Questdo, a Busca e 0 desejo séo privacoes
da resposta, da posse, do gozo. Ndo se pergunta se a questdo paradoxalmente
desigual a si mesma pensa além, se a questdo, em lugar de nela carregar apenas o
vazio da necessidade, ndo é a propria modalidade da relagdo com o outro, com
aquele que n4o pode ser abarcado, com o infinito. Com Deus. (LEVINAS, 2008, p.
163)

Assim, as possibilidades do pensamento em sustentar um discurso conceitual sobre
Deus, a exemplo das vias ontologicas para provar a existéncia de Deus ao nivel do argumento,
propostas por Santo Tomas de Aquino na Suma Teoldgica, sdo colocadas em xeque pelas
criticas modernas e contemporaneas. 1sso mostra um elo de resgate da teologia negativa,
defendida por Pseudo-Dionisio Areopagita, com o desejo do pensamento contemporaneo em
refutar a possibilidade de um discurso racional ou prova da existéncia de Deus, a fim de
postular outras maneiras de confrontar o problema de Deus com a racionalidade. Desse modo,
surge no horizonte filoséfico e teoldgico o enfrentamento da onto-teo-logia como discurso a
ser superado.

A crise da racionalidade moderna provocou uma crise no ser humano gerada como
consequéncia de suas frustracdes acerca da razdo absoluta. Nesse sentido, € importante
considerarmos o niilismo moderno como negacdo de uma realidade suprassensivel e dos
valores que a constituiam. A suspeita gerada por esse movimento levou ao esvaziamento da
existéncia, sendo chamada em questdo a necessidade de uma purificacdo da teologia em
contraponto a0 momento vivido. O niilismo, entendido como evento que perpassa a histéria
intelectual do Ocidente, desdobra-se na modernidade como negacdo de uma realidade

suprassensivel e dos valores que a constituiam, como nos apresenta Franco Volpi:

O niilismo ¢, pois, a “falta de sentido” que desponta quando desaparece o poder
vinculante das respostas tradicionais ao porqué da vida e do ser. E o que ocorre ao
longo do processo histérico no decorrer do qual os supremos valores tradicionais
que ofereciam resposta aquele “para qué?” — Deus, a Verdade, 0 Bem — perdem seu
valor e perecem, gerando a condi¢do de “auséncia de sentido” em que se encontra a
humanidade contemporéanea. (VOLPI, 1999, p. 55-56)

A suspeita exposta sobre as elaboracBes teoldgicas que afirmam a realidade

racionalista de Deus, desvendada ao intelecto por meio da linguagem conceitual, contribuiu
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para 0 esvaziamento da existéncia perante uma compreensdo teoldgica defasada, sendo
chamado em questdo a necessidade de uma nova abordagem da religido em contraponto ao
momento vivido. Dentro da reflexdo apofatica é também possivel identificar uma reflexdo que
se desenhou como construcdo ateoldgica, via que caminha de médos dadas com o niilismo. As
caracteristicas dessa posicdo do pensamento sdo marcadas pela desconfianca do conhecimento
dogmatico e das preocupacfes supremas. Nesse contexto, mais do que a certeza, prepondera a
auséncia de sentido.

O homem viu-se fragmentado, sem um ponto fixo, 0 que ocasionou um esvaziamento
da existéncia, uma crise dos fundamentos religiosos e 0 advento da consciéncia de que a
teologia da via catafatica ndo satisfazia mais as questdes levantadas pelo homem. Doravante,
surgiu a necessidade de reformular a relagcdo entre 0 homem e Deus a partir da desconstrucéo
estrutural da metafisica tradicional, que encontra sua mais radical constatacdo no anuncio da
morte de Deus proposto por Nietzsche na Gaia ciéncia: “O louco saltou em meio deles e
trespassou-os com o seu olhar. — Para onde Deus foi? — bradou. — Vou lhes dizer! Nés o
matamos, vos e eu! Nos todos, nds somos seus assassinos!” (NIETZSCHE, 1982, p. 147-148).

Nesse cenario de reflexdo, ndo se pode fazer um apelo a fé, isso implicaria a
pressuposicdo de ja aceitar alguma coisa de maneira preliminar. Pensar a partir do
secularismo ¢ o modo de estudar Deus a partir de um projeto de imanéncia, em que a
possibilidade de pensar é o que fornece a consisténcia da existéncia. Quanto mais secular for a
reflexdo, mais ela permite a desconstrucdo dos fundamentos conceituais. 1sso,
necessariamente, permite a articulacéo entre a metafisica e a desconfianca.

Nietzsche é responsavel por desferir na investigacdo onto-teo-légica um duro golpe.
De maneira desavisada, poderiamos concluir que o anuncio de Nietzsche é um ataque
enderecado apenas ao cristianismo, ao contrario, sob a premissa da morte de Deus, ele ataca
todo o pensamento metafisico. Logo, a concepcdo teistica da morte de Deus associa-se a uma
questdo cultural, marcada, sobretudo, pela constituicdo de uma légica de Deus frente aos
desafios da realidade. 1sso possibilita o enfrentamento de todo principio racional tematizado
pela imposicdo do logos frente ao devir, que encontrou em Deus seu mais nobre
representante. Aqui reside a raiz profunda do anincio nietzscheano, como nos aponta Martin

Heidegger:

O dito de Nietzsche acerca da morte de Deus visa o Deus cristdo. Mas ndo é menos
certo, e deve-se pensar previamente, que os nomes de Deus e 0 Deus cristdo no
pensar de Nietzsche sdo usados para a designacdo do mundo supra-sensivel em
geral. Deus é 0 nome para 0 &mbito das idéias e dos ideais. (HEIDEGGER, 2002, p.
250)
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De acordo com o comentario, sobre a filosofia de Nietzsche, de Giovanni Reale e
Dario Antiseri (1991, p. 431), a morte de Deus ¢é a condicdo de liberdade do ser humano
frente a toda representacdo sobrenatural criada pelo préprio homem. Com isso, elimina-se
qualquer valor sobrenatural que se apresente como fundamento. Vale recordar que a
desconstrucdo moderna do saber teoldgico fundamentado em alicerces metafisicos indicou um
momento oportuno para o reavivar de outras chaves de leituras filosofico-teologicas que

apontam para uma nova maneira de se relacionar com Deus.

A tentativa de pensar ou nomear Deus sempre pressupds muito da metafisica. Agora,
entdo, a morte de Deus € uma crise da metafisica — uma crise positiva contra a
possibilidade de pensar tudo. Entretanto, ndo se pode confundir a saida da metafisica
ou da teologia positiva com o ceticismo ou com o ateismo. Fala-se, pois, de maneira
mais apropriada, da reconstrugdo das vias de acesso, tais como o individuo necessita
fazer até que esteja plenamente convencido de sua fé. (MOTA, 2012, p. 907)

Esse desprendimento do ato de pensar ndo tem nenhuma preocupagdo a priori. Ao
contrario de Aristdteles, que buscou justificar o movimento da realidade através da esséncia
divina, e Tomas de Aquino, que fundamentou a ordem da realidade a partir da ideia de Deus,
parte da reflexdo filosofica contemporanea ndo objetiva explicar um sentido ultimo para a
realidade e exclui do pensamento aquela forca de sacralidade presente no discurso onto-teo-
l6gico.

Isso ndo implica uma exclusdo de Deus do pensamento, a filosofia da religido, que
assume a posicdo secularizada diante da realidade, pressupde a teologia como algo dado na
imanéncia da existéncia a partir da livre concepcao de Deus sem ser, proposto como realidade
que se revela pelo dom do Mistério, algo como uma autodoacdo originaria proposta por
Lévinas como: “Proximidade que confere um sentido a pura doacdo, a paciéncia de viver,
sentido da vida puramente vivida sem razdo de ser, racionalidade mais antiga que a revelacao
de ser” (LEVINAS, 2008, p. 162).

Esse modo da filosofia que coloca, no interior do discurso, perguntas sem preliminares
supde abrir mdo de uma fundamentacdo que oriente a racionalidade na busca por um apelo
altimo do pensamento, a abertura livre do devir como condicdo da existéncia. 1sso implica, de
certa forma, uma ideia secularizada da teologia que permite tratar Deus no interior das
relacGes humanas, e ndo como tematizacdo conceitual.

Dessa forma, inseridos num mundo secularizado com uma gama de contribuicdes

cientificas, diversidade religiosa e busca de sentido existencial, procuramos revisitar a
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teologia negativa proposta por Pseudo-Dionisio Areopagita, como possibilidade de o intelecto
relacionar-se com Deus, fora dos parametros ontolégicos, e assim, propor a mistica como
fonte de sentido religioso para o homem, enraizado na tradicdo do cristianismo (MOTA,
2012, p. 898).

Adicionam-se a proposta do discurso apofatico as perspectivas filosoficas e teoldgicas
atuais que alinham suas reflexdes no sentido de propor uma abertura do ser humano ao
reconhecimento de que a relagdo do intelecto com o divino precisa abrir méo da linguagem
logocéntrica. Isso implica a importancia da teologia negativa no contexto atual como condi¢ao
de relacionamento existencial do homem que acolhe de maneira mistica o Mistério que se
nega a razdo. Desse modo, o resgate do apofaticismo sugere ao homem contemporaneo uma
experiéncia do divino em detrimento do conhecimento conceitual. Para Pseudo-Dionisio
Areopagita, a mistica apresentada por ele ndo produz no homem “somente uma ciéncia
tedrica, € sim uma experiéncia vivida” (PSEUDO-DIONiSIO, 2004, p. 30).

Assim, temos que a relagdo do intelecto com o divino ndo se enquadra nos limites da
razdo, mas se apresenta de outro modo, com o advento do Bem, que procura exatamente nao
nomear ou dizer sobre a divindade. Mas, por meio da acolhida silenciosa e paciente do
pensamento, deixar o divino manifestar-se livremente por puro dom, sem explicacdo previa e
sem nenhuma divida com a razdo. Em uma maxima importante da mistica medieval, Johannes
Angelus Silesius corrobora o pensamento negativo de Pseudo-Dionisio Areopagita, ao afirmar
a profundidade mistica de Deus sem razdo, em analogia com o florescimento de uma rosa no
distico I. 289, intitulado Sem porque, da sua obra O peregrino Querubinico: “a rosa ndo tem
porqué, ela floresce porque floresce, ela ndo presta atencdo em si mesma, nao se pergunta se
queremos”. (SILESIUS, p. 52).

A posicdo de Silesius frente ao Mistério Divino traduz-se em um profundo
desprendimento conceitual do sentido da realidade como representacdo onto-teo-l6gica do
fundamento. Isso ndo representa uma perda de sentido existencial, mas a condicdo do
intelecto que nega a razdo como ferramenta absoluta para desvendar a humanidade e propde a
desconstrucdo conceitual como condicdo prépria da liberdade de Deus frente ao intelecto. De
igual modo, Jaques Derrida, em seu texto intitulado Fé e saber — as duas fontes da religido
nos limites da simples razéo, dialoga com autores como Nietzsche, Kant e Heidegger, a fim
de examinar a religido ndo como formulacdo de cunho intelectual, mas como realidade
propria do ser humano, isenta de fundamentacdo racional. Nesse sentido, ele transporta a ideia

da experiéncia de fé no testemunho presente de Deus para a auséncia de fundamentacéo:
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Com efeito, tomando Deus como testemunha, mesmo quando ele ndo é nomeado na
garantia do mais “laico” compromisso, o juramento ndo pode deixar de produzi-lo,
invoca-lo ou convoca-lo como ja presente, portanto inengendrado e inengendravel,
antes do proprio ser: improduzivel. E ausente em seu lugar. Producéo e reproducéo
do improduzivel ausente em seu lugar. Tudo comeca pela presenca dessa auséncia.
(DERRIDA, 2000, p. 41)

Assim, temos que a contribuicdo da via apofatica de Pseudo-Dionisio Areopagita
dialoga com as propostas contemporaneas enquanto compreende a necessidade de propor uma
abordagem sobre Deus para além da categoria de ser. A relagdo que se estabelece com o
divino € o reconhecimento de que o intelecto ndo pode fazer uso do ser como predicado
préprio de Deus. Assim, temos que a concepcao fundamental da realidade esta além de todo
ser, sem nenhuma possibilidade de ser abarcado pelo dominio do conhecimento racional, uma
vez que a relacdo do intelecto com o divino caracteriza-se pelo advento natural do Bem que se

oferece ao ser humano.
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5 CONCLUSAO

Confrontar a posicéo do intelecto frente a realidade de Deus é uma tarefa propria do
ser humano que busca incansavelmente se relacionar com o objeto mais exigente e mais
originario do pensamento. Enfrentar, pois, o problema do divino requer a inadiavel tarefa que
permite acertar as contas com o intelecto que busca, de uma maneira ou outra, investigar a
natureza divina. Deus é um assunto recorrente na histdria do pensamento ocidental. A
filosofia, a teologia, a religido, a ciéncia, bem como, fora do ambiente académico, as pessoas
de um modo geral, buscam de diferentes maneiras, estabelecer uma relagdo com o divino.
Desse modo, nossa pesquisa procurou resgatar a identificacdo existencial do ser humano finito
com o Mistério infinito de Deus a partir de uma proposta apofética.

Assim, buscamos concentrar nossa aten¢ao na retomada da teologia negativa como via
de acesso a Deus por meio da negagdo dos seus atributos conceituais e antropomorficos. O
discurso gramatical é algo a ser superado em nome de uma oferta de sentido que liberte o ser
humano de uma representagdo conceitual e dogmatica. O movimento da acolhida intelectual
de Deus supde a superacao de toda nomeacdo que comumente lhe é atribuida: unidade, ser,
bondade, perfeicdo, infinito, onipresente, oniciente, pai, juiz, rei, salvador, etc. O ambiente
académico, em especial o Departamento de Ciéncias da Religido, se tornou lugar privilegiado
para colocar a pergunta pelo lugar que Deus ocupa no intelecto das pessoas crentes e nédo
crentes.

Nomear Deus parece ser tarefa facil no meio comum, onde as pessoas se sentem
encorajadas por definicBes religiosas, ou, de maneira geral, por seguranca racional e
experiéncia de fé a elaborar, por meio da linguagem analdgica, um discurso capaz de dizer
quem Deus E. O distanciamento do ser de Deus causa certo desconforto ao intelecto,
acostumado a provar a existéncia de Deus no horizonte da linguagem. A profundidade de se
colocar a questdo sobre a natureza divina, de maneira alternativa ao modo hegemonico,
elimina o elemento representativo da razdo que se determina como realidade fundante e
fundamento de todas as coisas.

A adequacdo conceitual de Deus por meio do intelecto é fruto de uma construcao
cultural, que propde a definicdo da realidade a partir da ideia de Deus e vice-versa. Esta no¢édo
se perde, ao interno da via apofatica, que busca aprofundar a investigacdo para além da
representacdo linguistica. A auséncia de uma estrutura onto-teo-légica implica no
despojamento de certeza do pensamento frente a realidade e possibilita a investiga¢do além do

calculo racional. O foco da questdo passa a ser aquilo que se esconde atrds do véu da
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linguagem. A preocupacdo fundamental da via apofatica é aquilo que menos ocupa o ser
humano que segue aprisionando Deus numa cela conceitual onde a linguagem € sua guardia,
investigar Deus sem ser. Ao mesmo tempo em que parece que muitos estdo
fundamentalmente preocupados com essa tematica, aparece no cotidiano das pessoas, certa
aversdo ao nao-ser.

Negar a estrutura representativa da realidade produz uma turbuléncia no modo pelo
qual, hegemonicamente, a tradicdo ocidental estabeleceu como movimento do pensamento
dentro dos dominios da linguagem. Assim, o resgate do apofaticismo requer um novo modo
de fundamentacédo da realidade, inacessivel a razdo. Isso implica uma mudanca de paradigma
ao investigar as bases da realidade fugindo dos fundamentos anteriormente estabelecidos pela
onto-teo-logia. O confronto do apofaticismo com a via catafatica se estabelece por meio da
investigacdo da realidade divina que parte de um comec¢o onde Deus néo é o fundamento, nem
a estrutura do ser. Isso requer a constituicdo de um modo de examinar 0 mundo e a religido
sem Deus. Aqui entendido como condigéo racional que compde em maximo grau o terreno
das representacoes.

A negacdo conceitual de Deus é elemento recorrente na histéria do pensamento
ocidental como fildo secundario. Tendo suas origens na reflexdo platénica e neoplatdnica,
encontrou na elaboracdo teoldgica de Pseudo-Dionisio Areopagita campo fértil para sua
difusdo. A estreita relacdo entre renuncia a categorizacao da realidade divina e a superacéo de
todos os predicados e nomes atribuidos a Deus, consiste numa proposta de purificacdo das
categorias do intelecto frente ao divino. Isto implica num modo alternativo do ser humano se
relacionar com Deus ndo pela via racional, mas pela experiéncia mistica.

A mistica, segundo 0 pensamento dionisiano, consiste na abertura do ser humano para
o siléncio diante do Mistério de Deus, onde toda averbacdo é impropria. Isto ao contrario de
ser interpretado como uma experiéncia ateistica, conduz ao esvaziamento do ser humano em
unido com a Trindade supraessencial. Desse modo, pois, verifica-se a investigacdo de Deus
como Bem, condicdo intelectual que se autocomunica como dom, e s6 pode ser alcan¢ado por
meio da niilidade racional e do apetite erético que orienta o intelecto a experienciar 0 Mistério
que transcende todas as coisas e ndo se confunde com a realidade.

A concepcdo de que a estrutura do pensamento ocidental-judaico-cristdo se
desenvolveu a partir de uma nocdo teistica fundamentada sobre os alicerces ontoldgicos da
filosofia grega, em geral, desconsidera a inefabilidade de Deus. E ndo admitindo essa
possibilidade, ndo é possivel, como propde o apofaticismo, purificar as bases conceituais que

compde o discurso logocéntrico. O logos ocidental impde a lei do discurso de Deus pela
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I6gica do ser: Eu sou aquele que sou. Neste ponto, podemos constatar o totalitarismo cultural
da razéo que n&o considera a incapacidade do intelecto humano em dizer sobre Deus.

Neste sentido, a ideia de racionalidade é soberana, Deus é necessariamente logos.
Disto, nasce o confronto com a insisténcia da cultura ocidental em se impor por meio da onto-
teo-logia. Uma preocupacdo suprema com o terreno do dominio da realidade pela razéo, em
ultima analise, a razdo tecnicista e cientificista quer produzir os seus préoprios significados e
exerce sua forca sobre a religido, o que se traduz numa ousia cultural e religiosa.

No entanto, esta tentativa da via apofatica em romper com a metafisica tradicional
abre as portas do pensamento para pensar o significado Ultimo da realidade divina para além
de um mero discurso. A relacdo de Deus com o intelecto é construida a partir da
impossibilidade racional do divino. Deus sera sempre algo adiado a razdo. Desse modo, a
condicdo erratica de Deus produz no ser humano total esvaziamento dogmatico. As
suspensodes das certezas racionais se aliam ao desprendimento intelectual e pode sugerir a falta
de sentido ultimo da realidade como um abismo ou uma queda sem chéo.

Isso nos permite reconhecer a pertinéncia das criticas modernas e contemporaneas que
apresentaram as contradicdes do discurso logocéntrico e da possibilidade religiosa que se
fundamenta a partir de uma representacdo conceitual do divino. O anuncio histérico da morte
de Deus abre uma ferida cultural na significacdo onto-teo-ldgica fundamental, a qual, por
séculos, se agarrou o ser humano. A crise da racionalidade e das religides produziu no cenario
contemporaneo fraturas recheadas de grandes incertezas. Momento importante para
resgatarmos o apofaticismo como possibilidade teoldgica.

O fildo apofatico que acompanhou, mesmo que secundariamente, a reflexao filoséfica
e teologica ao longo dos séculos, necessariamente, nos permite a aceitacdo de sua
legitimidade como via de investigacdo intelectual. Embora, assumindo, na contemporaneidade
contornos mais proximos da reflexdo filoséfica em detrimento da teologia, a especulacdo do
apofaticismo acerca do divino tem suas raizes na tradicdo histérica do cristianismo. Desse
modo, é possivel constituir uma alternativa plausivel, ao interno do cristianismo, para a
purificacdo dogmatica da religido e da cultura contemporanea.

O resgate do apofaticismo proposto por Pseudo-Dionisio Areopagita permite um novo
modo de aproximacdo do ser humano com o Mistério de Deus num momento de crise da
cultura logocéntrica. Aliado a filosofia de Martin Heidegger e Jaques Derrida, as reflexdes
dionisianas servem de contraponto para visualizarmos a negacdo de Deus como proposta de
sentido existencial. Desse modo, a experiéncia apofatica abre um novo modo de relagdo com

Deus através da mistica. Assim, temos que, a negacdo conceitual de Deus ndo é algo estranho
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a relacdo do ser humano com a divindade, mas uma parte intrinseca do modo existencial que
opera a dimensdo de despojamento total do ser humano que se relaciona pelo
desconhecimento.

O apofaticismo contemporaneo declarou que Deus esta além do Deus da onto-teo-
logia. Sendo assim, Ele deve ser perseguido além do nome de Deus. Com isso, se pode abrir
um espaco novo de dialogo com a cultura ocidental, ndo como espaco de representacéo, e sim
de abertura a experiéncia do fundamento como indeterminacéo. Assim, 0 que se persegue no
tocante a realidade divina ndo tem nenhuma determinacéo apropriada. Desse modo, qualquer
formulacdo que limita conceitualmente Deus, € no minimo um insulto ao Mistério que
transcende todas as coisas.

Além disso, a renincia objetiva de Deus como demonstracdo teoldgica toca a
existéncia do homem comum. A forma cotidiana de contato das pessoas com Deus pressupde
uma relacdo comunitaria que observa ritos, praticas morais, normas litargicas, manuais
dogmaticos, etc. De outro modo, a relacdo com Deus também se d& no ambito pessoal, onde
cada um a sua maneira pergunta pelo sentido da existéncia a partir de um horizonte livre, sem
amarras conceituais e dogmaticas. Por conseguinte, essa condicdo permite admitir certa
incapacidade de compreender o Mistério divino, ao, por exemplo, colocar perguntas a Deus
gue exigem, mas ndo sdo obtidas respostas ao interno do intelecto. Como por exemplo: uma
fatalidade precoce, infortunio sentimental ou desastre natural. Ou ainda, quando diante da
capacidade de maravilhamento ou espanto com o nascimento de uma crianca, a condigcdo de
finitude, o florescimento de uma rosa e o ciclo da natureza. Aqui, se observa o horizonte de
Deus como dom, acolhido na auséncia de palavras e de sentido dogmatico.

A identificacdo de Deus com o ser fechou as portas do pensamento a qualquer
tentativa de investigacdo da realidade fora da dimensdo ontoldgica. Pensar o evento divino a
partir do evento totalizante do Bem que impulsiona a estrutura do doar-se sem razdo no
abandono do infinito sem palavras retoma uma compreensao teoldgica de que Deus esta além
de Deus, la onde a exatiddo da linguagem gramatical ndo pode alcancar.

E o fim daquilo que pensamos ser o comeco fundamental e absoluto da razdo. Pensar
que a investigacdo teistica jA& ndo exige mais a nocdo de ser se constitui como
enfraquecimento da cultura ocidental sustentada pela onto-teo-logia . Em detrimento disso,
Voltemos novamente a questdo do despojamento intelectual que nos trouxe até aqui, e, que
pacientemente ndo procura discursar sobre o divino, mas orienta para 0 vivenciamento do
Bem como experiéncia de Deus em seu sentido primordial: a auséncia de sentido racional.

Deus sem porque!
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