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RESUMO

Esta dissertacdo realizou um estudo sobre a renincia de Deus na mistica especulativa, que
constitui uma experiéncia religiosa que envolve o movimento da razdo humana em direcéo ao
Mistério Absoluto concebido como transcendente ao conhecimento e pertencente ao dominio
do translogico. Reconhecendo que esta rendncia se refere tanto a negacdo da existéncia
divina, quanto a abdicacédo de formulacGes ou de determinadas teorias sobre Deus, analisou-se
como a mistica crista é afetada, provocada e repensada na civilizacdo ocidental marcadamente
religiosa. A dissertagdo teve como referencial tedrico o pensamento do Pseudo-Dionisio, 0
areopagita, que reconhece a renincia como necessidade para uma auténtica experiéncia do
Mistério e, assim, apresentou 0 seu apofaticismo como um conhecimento mistico-
especulativo que recusa determinar Deus como um conceito objetivo e que exige o abandono
das formulacbes verbais que ousam encerrar o Mistério em categorias. Por conseguinte, a
pesquisa investigou como o apofaticismo se comportou apds o andncio histérico da morte de
Deus e diante das criticas modernas a teologia metafisica e sua linguagem logocéntrica.
Enfim, foi possivel reconhecer como a mistica do pseudo-areopagita corrobora com algumas
reflexdes contemporaneas, da filosofia e da teologia, que propdem ndo mais tratar Deus como
Ser, se apresentando como critica a0 modo exclusivamente afirmativo de se fazer teologia e,
com isso, repropondo a mistica como necessidade de aproximacdo do Mistério divino que,
como disse o Pseudo-Dionisio, se encontra nas Trevas e no siléncio bem distante de toda

idolatria conceitual.

Palavras-chave: Rendncia de Deus. Mistica-especulativa. Pseudo-Dionisio. Apofaticismo.

Morte de Deus.



ABSTRACT

This thesis conducted a study on the resignation of God in speculative mysticism, which is a
religious experience involving the movement of human reason toward the Absolute Mystery
conceived as transcendent knowledge and belongs to the domain of translogical.
Acknowledging that renunciation refers both to the denial of the divine existence, as the
abdication of certain formulations or theories about God, analyzed as Christian mysticism is
affected, provoked and rethought in distinctly religious Western civilization. The dissertation
had as a theoretical thought of Pseudo-Dionysius the areopagite, which recognizes the need
for renunciation as an authentic experience of the mystery and thus presented the
apophaticism this Christian as a speculative-mystical knowledge refusing determine God as
an objective concept and it requires the abandonment of verbal formulations that dare quit the
Mystery into categories. Therefore, the research investigated how apophaticism behaved after
the historic announcement of the death of God and given modern criticism of metaphysical
theology and its logocentric language. Anyway, it was possible to recognize as the mystical
pseudo-areopagite corroborates some contemporary reflections, philosophy and theology,
offering not treat God as Being, presenting itself as the only criticism so way to do theology
and, thus, presenting anew the mystical approach as a necessity of the divine Mystery, as
Pseudo-Dionysius said, is in the darkness and silence far away from all conceptual idolatry.

Keywords: Resignation of God. Speculative-mysticism. Pseudo-Dionysius. Apophaticism.
Death of God.
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1 INTRODUCAO

Deus € um tema que sempre esteve presente na historia da humanidade. Todavia, da
mesma maneira que muitos pensadores — como Aristoteles, Tomas de Aquino e Anselmo de
Cantuéria — se atreveram a provar a existéncia de um Ser Absoluto, ora com argumentos
simples, ora com proposicdes complexas, ndo foram poucos os esforcos daqueles que
ousaram rejeita-lo.

Na experiéncia mistica, o tema da rejeicdo a Deus ndo se ausentou: 0 mistico teve que
lidar com as investidas teoricas, ideologicas e doutrinais que iam de encontro ao “objeto” de
sua experiéncia e, ainda, enfrentar o desafio de apresentar e justificar com argumentos
plausiveis a autenticidade da sua vivéncia religiosa.

No interno da experiéncia mistica, a renincia se apresenta ou como abdicacdo do
sujeito da experiéncia (o mistico), ou como abdicacdo do objeto experienciado (0 Mistério).
Por exemplo, podemos citar como um arquétipo de rentincia mistica o “ascetismo”, que se
refere as praticas ou aos exercicios de recusa da vontade ou dos prazeres humanos como ato
de elevacgdo espiritual, e o “apofaticismo”, que diz de uma forma de conhecimento adquirido
ao recusar em atribuir a Deus categorias das criaturas. Assim sendo, temos na mistica a
rentncia do préprio ser humano religioso e a rendncia a pretensdo do conhecimento objetivo
como necessidade para unido com o Mistério e como consciéncia da transcendentalidade
divina.

Na sua forma especulativa, que se trata do caminho que a inteligéncia percorre para
ciéncia do Ser Absoluto, a rendncia mistica de Deus significa nega-lo como “algo definido
objetivamente” pela razao e abdica-lo como um “conceito” limitado pela linguagem; ou seja,
0 Mistério ndo pode ser compreendido como objeto pelo conhecimento, nem pode ser
expresso exatamente como palavra. E, neste sentido, que a renincia mistica nos interessa
como fenbmeno, pois é uma vivéncia necessaria do mistico que, prescindindo de todos os
idolos objetivos ou conceituais e se colocando numa postura de total abandono e de siléncio,
intenciona se aproximar do Mistério que a sua consciéncia se revela como o Absoluto
transcendente que tudo atrai pela dynamis do amor.

Justificamos o uso do verbo “renunciar” no titulo desta dissertacdo por reconhecer,
como Cristos Yannaras (1995, p. 56), que este € o termo mais adequado para interpretacdo do
apofaticismo no pensamento dionisiano, tema de nossa pesquisa, que significa a rendncia da
pretensdo de objetivar e verbalizar a verdade divina: transformar Deus um objeto ou um

conceito. Conforme Cicero Cunha Bezerra (2009, p. 129), no texto do mistico, o sentido de
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rentncia (aphairesis) converge em negacdo (apdphasis). Percebemos essa negacdo em Deus
em acepcdo transcendental e ndo privativa, uma vez que o Mistério tudo supera e de coisa
nenhuma carece, ndo tem necessidade e nem é contingente. Portanto, “renunciar Deus”
significa nega-lo, ou melhor, compreendé-lo como Mistério inefavel, possuidor de todos e de
nenhum nome, do mesmo modo, como invisibilidade e niilidade: “o0 Nada diante do qual toda
criagdo ¢ um nada”; o que implica num ato de esvaziamento de Deus, um despojar-se Dele e
de todas as coisas para o mistico unir-se e deificar-se, que se refere ndo a fazer-se divindade,
mas como entende Dionisio, permitir que Ele nasca em nés.

Assim, nos interessamos e pesquisamos o0 tema do apofaticismo do Pseudo-Dionisio,
que possivelmente foi um monge siriaco que viveu entre os séculos V e VI. Um importante
mistico, tedlogo e filésofo neoplaténico que se autodenominou Dionisio, um dos poucos que,
por volta do ano cinquenta da era cristd, foi convertido no Aredpago de Atenas em
decorréncia do discurso de Paulo de Tarso, conforme o texto neotestamentéario: Atos dos
Apostolos 17, 34.

Assumindo como referencial o pensamento do Pseudo-Dionisio, que cré que para se
alcancar um auténtico conhecimento do Mistério é necessério abdicarmos de todas as
formulacBes objetivas e verbais a respeito do Ser divino, apresentamos o escopo geral de
nossa pesquisa: estudar a rendncia de Deus como uma forma de experiéncia que leva ao
“conhecimento mistico-especulativo”, ou seja, a intui¢do do Mistério alcancado pela razdo
num ato mais elevado da inteligéncia, que abandonando toda objetividade, se une a Ele, o
Absoluto. E, desta forma, os objetivos especificos: a) apresentar o tema da rendncia como
atitude do mistico que reconhece a necessidade de abdicar-se de “si mesmo” para
aproximacdo do Mistério e a renuncia como negac¢do da existéncia de Deus e, assim, mostrar
como a mistica se comporta diante da recusa do seu horizonte ultimo; b) descrever como o
apofaticismo do Pseudo-Dionisio se expde como uma experiéncia religiosa em que a relagdo
que estabeleco com o Mistério ndo se exaure em esquema e categorias racionais, sendo
através do encontro pessoal e/ou existencial, c) e verificar como este apofaticismo se
apresenta ainda hoje, principalmente diante da predominéncia da teologia catafatica
(afirmativa) no Ocidente e apds o chamado “antincio da morte de Deus” na modernidade e de
suas implicacOes, que se trata da constatacdo histdrica de um fato: o falecimento de todos os
fundamentos religiosos e morais.

Atentos a estas questdes e empds esta introducgéo, escrevemos o0 segundo capitulo que
apresentou, como uma ousada tarefa, uma definicdo da mistica e da sua forma especulativa.

Em seguida, verificamos as diversas formas de rendncias de Deus e também do ser humano,
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usando principalmente o sentido de “abdicar-se” que, nesta pesquisa, se refere ao processo
imperativo de abandono e superagdo de uma concepcdo de Deus ao reconhecer o
enfraquecimento de um determinado paradigma epistemoldgico. E assim chegamos ao
Pseudo-Dionisio expondo o tema da rentincia no seu pensamento mistico-especulativo.

No terceiro capitulo, tratamos necessariamente do apofaticismo dionisiano como uma
forma de renlincia de Deus na mistica. De tal modo, abordamos a diferenca entre o
apofaticismo da ousia e o0 apofaticismo da persona. O primeiro é proprio da Escolastica, que
através da razdo conclui a impossibilidade do conhecimento pleno da “esséncia” do Ser
Absoluto, e o segundo proprio do pseudo-areopagita que conclui, a partir da “relacdo” que
estabeleco com o Mistério divino, que Deus ndo pode ser esgotado em formulacfes noéticas
(da mente). E assim, discutimos a rendncia como superacdo das férmulas conceituais, bem
como, sobre a niilidade divina e a inefabilidade do Mistério.

No quarto capitulo, ousamos dialogar Dionisio e o seu apofaticismo com contextos
mais contemporaneos relacionados a mistica especulativa e seu horizonte Gltimo de unido.
Assim, demonstramos como o apofaticismo de Dionisio se tornou atual, principalmente, apds
a renancia histérica de Deus expressa pelo anuncio nietzschiano da morte divina e pela
denuncia heideggeriana do esgotamento do uso da linguagem onto-teo-l6gica na apresentacao
do Ser. Discutimos a respeito dos conceitos teoldgicos que acabam sendo, de alguma forma,
uma espécie de idolatria ao tornarem Deus idéntico a uma categoria dos entes profanos; além
de considerarmos como o tema do apofaticismo ressurge num momento em que ndo é mais
adequado aos tedlogos provar a existéncia do Ser Absoluto.

E com isso, concluimos que o apofaticismo dionisiano ainda hoje ‘“corrobora” com
todo pensamento que ousa indicar outras formas de dizer sobre Deus; se manifesta como
“critica” ao modo exclusivamente racional de se fazer teologia; e, assim, “propde” a mistica
como via possivel para um auténtico didlogo inter-religioso e como uma forma de
conhecimento auténtico do Mistério num tempo de secularizacdo da mistica, de um campo
religioso tdo complexo e da emergéncia de novas formas de espiritualidades.

Como metodologia, usamos a pesquisa bibliografica como um processo sistematico de
construcdo do conhecimento sobre 0 nosso tema. Logo, a referéncia foi o Corpus dionysiacum
constituido pelos quatro tratados e as dez cartas do Pseudo-Dionisio e organizados no livro:
Obra completa da editora Paulus (2004), com traducdo de Roque Frangiotti. Além destes
escritos, aproveitamos as contribui¢cGes de dois importantes estudiosos do Pseudo-Dionisio
que nos orientaram na interpretacdo e na conversa com 0 areopagita, a saber: Cristos

Yannaras e Cicero Cunha Bezerra. Enquanto, o grego Yannaras, na sua obra: Heidegger e
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Dionigi areopagita: assenza e ignoranza di Dio (1995), estabelece uma relacdo do mistico
cristdio com o pensamento do filésofo alemdo de Ser e tempo; o brasileiro Bezerra nos
apresenta, no seu livro Dionisio Pseudo-areopagita (2009), uma boa sintese sobre o
neoplatonismo, a influéncia desta escola nos tratados do areopagita, bem como, traz os
comentarios e discussdes atuais sobre os tratados dionisianos.

Antes de passarmos ao desenvolvimento da dissertagdo, é necessario notar que esta
pesquisa vem contribuir com o significativo interesse e importancia da mistica, que sdo
comprovados atualmente, sobretudo, pela quantidade de estudos e discussdes empreendidas
nos mais variados espacos de reflexfes, como em diversas universidades, programas de pos-
graduacdo, nucleos, grupos de trabalhos, oficinas, minicursos, etc. Além do mais, ndo séo
poucos 0s seminarios, simpadsios e congressos nacionais e internacionais que tratam do tema.

Vale ressaltar que uma pesquisa sobre o fenbmeno da rendncia de Deus na mistica
especulativa é significativa por tudo que a temética implica no estudo das Ciéncias da
Religido, principalmente como assunto e “fenémeno” presente na histdria do pensamento
mistico: desde sua presenca no mundo grego entre os filésofos, passando pela patristica a
desembocar na teologia negativa e filosofias modernas, bem como nas diversas formas
contemporaneas de mistica.

Por fim, o estudo da mistica do Pseudo-Dionisio também é expressivo devido aos
poucos trabalhos e livros em lingua portuguesa sobre esse importante mistico cristdo. Assim,
essa pesquisa tem sua importancia por se somar aos raros estudos e contribuir com o0s

interessados em conhecer e resgatar o pensamento do pseudo-areopagita.
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2 A RENUNCIA MISTICO-ESPECULATIVA

A mistica se constitui como uma “experiéncia” e um “conhecimento” religiosos
afirmados como superiores revelando-se como um fendémeno totalizante da realidade humana
a partir do encontro e aproximacdo do sujeito com o objeto misterioso apreendido como o
Outro Absoluto.

Na intencdo de apresentar uma definicdo a cerca do nosso objeto de pesquisa, varias
sdo as conceituagdes proposta para o termo “Mistica” que encontramos. Nesta diregdo,
cabem-nos situar dois problemas concernentes a sua definicdo. Primeiro, os dicionarios de
espiritualidade e estudos teoldgicos comumente tratam do tema com referéncia muito forte ao
cristianismo. Carlos Eduardo Sell e Franz Josef Briiseke no seu livro: Mistica e sociedade
(2006, p.20), nos alertam que o principal limite desses glossarios ¢ que tendem a adotar “a
mistica cristd (e, as vezes, até catolica) como parametro exemplar das suas defini¢fes, diante
do qual as outras formas de mistica religiosa sdo avaliadas e julgadas”. Segundo, verificamos
que houve ao longo da histéria do Ocidente uma deterioracdo semantica do termo; assim
temos ouvido falar em uma variedade de misticas, a saber: do partido politico, do clube
esportivo, da natureza, etc. Presentemente, ela tem sido identificada com alguma espécie de
fanatismo tendo forte contetdo passional e irracional rompendo de maneira drastica com o
seu sentido original de orientagdo para o Absoluto (VAZ, 2000, p. 9).

Como verificavel, ousar definir a mistica torna-se uma tarefa dificil, uma vez que esta
experiéncia é complexa e comumente afirmada pelos misticos como inexprimivel. Uma
definicdo a sua constituicdo escapa 0s contornos que arriscamos estabelecer. Pela propria
esséncia e natureza dessa experiéncia, nos lancamos ao fracasso se arriscarmos falar ou
descrevé-la com a pretensdo de limitar ortodoxamente seu significado e alcance. Contudo, se
temos a intencdo de estuda-la com rigor académico, é necessario torna-la objeto e colocar em
palavras 0 que constitui essa experiéncia religiosa, sua perspectiva de conhecimento de um
mistério, bem como, as diversas vivéncias que nomeia.

Henrique Claudio de Lima Vaz, um dos significativos filésofos que se dedicaram ao
estudo da mistica, diz de um sentido original que prevaleceu por muito tempo delineando a
mistica como uma “forma superior de conhecimento de natureza religiosa ou religioso-
filosofica”, que se desenvolve numa realidade para além do racional — “mas que, por outro
lado, mobiliza as mais poderosas energias psiquicas do individuo” (VAZ, 2000, p. 9).

Portanto, como experiéncia, se refere a extincdo da separacdo entre o sujeito e 0 objeto; ou
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seja, € a unido ou o0 ajuntamento entre o ser humano religioso, mistico, e o elemento sagrado,
Mistério (VAZ, 2000, p. 15).

Essa experiéncia se efetiva inicialmente como intencionalidade, como quebra da
barreira entre mistico e Mistério e, logo em seguida, como linguagem, que a partir da
rememoracao e reflexdo, se dd como elemento de explicacdes e teorias para nés (VAZ, 2000,
p.17). Assim temos: o “mistico” , que é o sujeito da experiéncia religiosa; o “Mistério-
Absoluto”, objeto transcendente da relagdo; e a mistica, que por sua vez ¢ a experiéncia
efetivada na aproximacdo entre o ser humano religioso e o Ser misterioso. Vale dizer que
estes termos “mistico”, “mistica” e “Mistério” (Mistico) sdo conceituagdes caracteristicas da
tradicdo ocidental. Sdo vocabulos que tem raiz fincada na tradi¢cdo grega no contexto dos
cultos de mistérios?, assim como, encontrada com o cristianismo no casamento destas duas
tradicdes no inicio da era cristd; sobretudo, no que se referia aos sacramentos.

Como nos recorda o te6logo alemdo estudioso dos sacramentos, Franz-Josef Nocke
(2002, p.173), no contexto da iniciagdo grega, € manifesto que o Mistério tem a ver com o
culto religioso no qual o iniciado ndo participa do evento sagrado por meio de ensinamento
racional, e sim por meio da experiéncia. E reafirma que com o “mistério” se expressa uma
realidade e uma participacdo nessa realidade, que transcendem a linguagem e o discurso
racional.

E sabido que o mistico desenvolveu e ousou descrever a sua vivéncia espiritual a partir
do mundo que vivia; ambiente de suas relagdes e da sua cultura. Foi no seu lugar de situacéo e
através dele que o ser humano mistico pode experienciar o Mistério e Dele ousar falar®. Assim
sendo, sdo identificaveis dois elementos significativos da mistica que compdem o dado
antropoldgico fundamental, a saber: a experiéncia do homem mistico e 0s seus depoimentos.
Esses dois elementos nas tradi¢Ges religiosas nos permitem averiguar na histéria em geral a
presenca das formas de experiéncias e testemunhos, seja na consciéncia do mistico ou

! Segundo o Dicionario de Mistica, o termo grego mystikés provém do verbo myo: “calar-se”, “fechar os olhos”.
Mysterion, “mistério”, no sentido helenistico se refere ao rito secreto de inicia¢do do homem em contato com a
divindade. Mysteriasmds significa a iniciagdo do mystes (“iniciado”) no mistério. Ja o termo mystikds era
empregado relativamente aos mistérios, ou seja, aos ritos inicidticos das religifes chamadas, por isso,
“mistéricas” (BORRIELLO et al, 2003, p. 399). Mistério, que provém de mdein, também significa o carater
escondido ou ndo comunicado de uma realidade.

ZA religido grega se compde de duas formas de religido, a saber: a “religido publica”, que tem seu modelo na
representacdo dos deuses e do culto que nos foi dada por Homero, € a “religido dos mistérios” (PIAZZA, 2005,
p.142-145). Nem todos os gregos consideravam suficiente a religido publica; por isso, em circulos restritos,
desenvolveram-se os “mistérios”, tendo suas proprias crengas especificas e suas praticas. Entre os mistérios
temos os orficos, os dionisiacos e os eleusinios, porém os que mais influiram na filosofia grega foram os
mistérios orficos, dos quais falaremos adiante (REALE; ANTISERI, 1990, p.16-17).

® Silvia Schwartz (2004, p. 419), confirma que toda experiéncia é mediada e construida a partir de dentro de uma
tradigdo. Segundo a PhD em Ciéncias da Religido, a textura e conteido da experiéncia mistica sdo
inevitavelmente modelados pelo contexto cultural, doutrinario e ascético da tradi¢do em questao.
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daqueles que os interpretam. Assim, € significativo pontuar na histéria a existéncia: da
“experiéncia” e do “pensamento” mistico.

N&o é possivel determinar um inicio da experiéncia mistica. Todavia, é oportuno
assinalar que as suas manifestacdes podem ser constatadas desde os primdrdios da histéria
humana (SELL; BRUSEKE, 2006, p.35). Se pensarmos que ha no ser humano uma orientagao
ontologica para o “Absoluto”, seria l6gico alegar que a origem da experiéncia mistica esta
associada necessariamente ao surgimento do homem (criagéo). Se refletirmos a partir da
antropologia, da histéria, da sociologia, etc., talvez seja mais adequado fixar seu ponto de
partida no inicio daquilo que se pode dizer “religido” ou através do desenvolvimento da
cultura.

Como ja foi dito, isso tudo nos leva a concluir que a experiéncia mistica é algo
hermético e tdo complexo que sé pode ser refletido a partir de relato (ou narrativa), uma vez
que o cerne desta experiéncia habita na subjetividade. A experiéncia mistica, entdo, é
caracterizada necessariamente como particular. Assim, se entende essa subjetividade de duas
formas, a saber: como um “fendémeno individual”, ou seja, ndo ¢ dado na coletividade, mas o
sujeito é aquele que unicamente faz esta experiéncia do Sagrado mesmo que viva em
agrupamento. Também, ¢ uma “experiéncia singular e dispar”, no sentido de que a mistica ¢
uma forma de vivéncia préopria de cada ser humano, ou seja, mesmo que encontremos nos
relatos dos misticos elementos equivalentes que caracterizam esta experiéncia religiosa,
nenhuma é idéntica, uma vez que no nivel relacional ndo é possivel fazer a mesma
experiéncia do outro; os caminhos que elevam a inteligéncia e 0 amor humanos ao cimo da
mistica sdo diversos e Unicos. Desta forma, temos experiéncia mistica constituindo vivéncias
religiosas distintas e exclusivas de cada sujeito.

O pensamento mistico, da mesma forma que a experiéncia, ndo se restringe a uma
época especifica nem a uma determinada regido. Constatado deste os mais remotos tempos da
humanidade, esta presente em toda histdria enquanto um discurso racional que ousa descrever
a aproximacao paradoxal do sujeito de algo situado fora do alcance da razdo: o Mistério, “o
Mistico”. Neste sentido, esse pensamento tem como objetivo traduzir em forma de conceitos
uma relacdo peculiar e individual que acontece no mais intimo da pessoa humana e explicar
algo dificil de compreensdo mesmo para 0 homem mistico, a saber: o indizivel, o inominavel,
o Totalmente Outro (SELL; BRUSEKE, 2006, p. 19-57).

E oportuno assegurar que nem todo pensamento sobre Deus trata-se de um discurso
mistico. Caso assim identificarmos, cairemos no erro de chamar toda afirmacéo teologica, ou
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mesmo da filosofia cristd, de pensamento mistico. A teologia* se refere ao discurso ou a
ciéncia sobre Deus nascida a partir da empreitada da razdo humana, que iluminada pela fé, se
esforca em afirmar e apresentar os dogmas sobre o Mistério divino seja em palavras ou em
simbolos, aos homens e mulheres de um determinado tempo e cultura. J& os relatos misticos,
de testemunho ou de reflexdo filosofico-teoldgica, ndo sdo todos aqueles que tratam da
relagdo de Deus com o homem, sendo estes relatos se referem especificamente aquela
“experiéncia do Sagrado” que orienta € move a vida e a inteligéncia humanas ao mais alto de
suas possibilidades de amor e conhecimento em direcdo ao Mistério.

Além disso, hd uma caracteristica interessante a ser elencada. Ao verificar a

pluralidade religiosa no mundo, podemos tambem reconhecer na histdria das religides uma
global presenca do pensamento mistico seja nas tradicdes do livro (que possuem textos
sagrados como o cristianismo, islamismo e judaismo) seja nas mais diversas manifestacdes
religiosas sem escritos. E se 0 pensamento mistico marca o terreno da histéria da humanidade,
tanto no Ocidente quanto no Oriente, verificamos a presenca de um “universalismo” deste
pensamento®.

Esse universalismo deve ser entendido como a constatacdo de que o pensamento
mistico ndo é exclusividade de uma cultura. N&o obstante, quando contemplamos a histéria da
mistica e refletimos sobre a sua presenca nas diversas tradicbes é necessario recordar as
discuss@es sobre a epistemologia desta experiéncia.

Segundo Silvia Schwartz (2004, p. 417), no ambito da epistemologia, no que se refere
a possibilidade de uma mistica comparada, hd duas escolas, a saber: perenialista e
contextualista. Em termos filosoficos, essas escolas se referem a pensar se hd uma experiéncia
mistica basica ou comum aos seres humanos atraves de culturas e tradicdes e a reconhecer a
validade da mistica em termos contemporaneos.

O perenialismo teve inicio nos anos quarenta com filésofos como Aldous Huxley,
Frithjof Schuon, W.T. Stace, Henri Corbin, C.D. Broad e Huston Smith. Sua tese principal

identifica na experiéncia mistica um fundamento Unico que transcende e perpassa as

* O conceito usado acima se aplica exclusivamente & teologia cristd. Reconhecemos a existéncia de outras
teologias mesmo dentro do cristianismo, todavia seria invidvel propor aqui um debate a cerca das diversas
definicbes que o termo recebe. Enquanto a teologia é a ciéncia do ser de fé que utiliza da razdo para afirmar
algo sobre Deus, 0 pensamento mistico se refere a apresentacdo da experiéncia religiosa especifica do homem
mistico. De tal modo, ambos os discursos acenam a descri¢do e a exposi¢do, bem como, a elaboragédo em forma
de discurso racional (l6gico e coerente), porém a teologia trata do Ser de Deus e da sua revelacdo enquanto a
mistica versa sobre a experiéncia do “Sagrado”. A “teologia mistica” compde a ciéncia teoldgica, porém nem
toda teologia compreende a mistica.

Mesmo que o0 nosso tema se refira a mistica na tradicdo do Ocidente, juntamente com os autores citados,
reconhecemos que ela ndo se limita ao terreno do cristianismo e ao mundo ocidental. Ela esta presente de
alguma forma em diversas culturas e religides, referindo-se aquela experiéncia do “Sagrado” que orienta ¢
significa a totalidade da existéncia.
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diferengas historicas e culturais reconhecendo semelhancas nas afirmacGes metafisicas e
filosoficas das tradi¢des religiosas sobre a realidade.

Opostamente ao perenialismo, 0 contextualismo expBe que a experiéncia mistica,
como qualquer outra experiéncia, ndo pode ser ndo-mediada ou transcultural. Ela é formada
pelo contexto de cada tradicdo, uma vez que tudo nesta experiéncia € inevitavelmente
amoldado pela cultura. Segundo Silvia Schwartz (2004, p. 419), para um dos mais radicais
proponentes desse modelo, Steven Katz, toda a experiéncia é mediada e construida a partir de
dentro de uma tradicdo e diferente entre as varias tradicdes.

Paralela a essas escolas de pensamento, Schwartz (2004, p. 422) aponta que nos
ultimos anos surgiu o decontextualismo, também chamado de deconstrutivismo ou pods-
construtivismo. Como face deste decontextualismo, apresenta-se outra escola denominada de
“psicologia perene” que tem como destaque Robert Forman. O escopo de tal escola ¢
estabelecer fundacdes filosoficas rigorosas para analise da experiéncia mistica. Prescindindo
do perenialismo que considera 0 aspecto comum das experiéncias misticas e do
contextualismo que pondera sobre diferencas no seu conteddo, a intencdo dos psicologos
perenes, “¢ uma andlise fenomenologicamente atenta das ‘operacdes’ da consciéncia mistica”
(SCHWARTZ, 2004, p. 423). Isso tem como base a crenca de que padrdes dindmicos da
consciéncia constituem uma capacidade inata transcendental e essa fornece o fundamento

critico para a analise transcultural. Assim sendo, para os psic6logos perenes:

[...] o reconhecimento da diversidade irredutivel tanto na expressdo doutrinaria
quanto na experiéncia simbdlica das diversas tradi¢Oes religiosas ndo exclui a
identificacdo de uma determinada experiéncia mistica — por eles chamada de P.C.E
(pure consciousness event) —, na qual se registra uma convergéncia entre misticos de
variadas tradi¢des; ou seja, uma silenciosa experiéncia mistica de “consciéncia pura”
que escapa aos processos construtivos comuns da linguagem e da crenca.
(SCHWARTZ, 2004, p. 424).

Dai se conclui que a experiéncia mistica ndo é: formada pela linguagem de uma
cultura, nem conceitual ou modelada por conceitos e crengas. E uma experiéncia impetrada
quando ha o despojamento de toda conceituacdo (SCHWARTZ, 2004, p. 424).

Essas escolas epistemoldgicas, principalmente o perenialismo e o contextualismo,
estdo relacionadas a duas questbes concernentes a mistica atualmente: 1) o interesse
ecuménico no diélogo inter-religioso e se ha “universais espirituais”, bem como, semelhancas
marcantes entre as tradicdes; 2) e o interesse por formas de espiritualidade, tradicionais ou
seculares, em especial pela mistica que surge como uma possivel resposta aos problemas
culturais de hoje (SCHWARTZ, 2004, p.417).
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Ainda, para completarmos essa parte inicial sobre a mistica, cabe-nos dizer que o
pensamento mistico pode ser esquematizado em dois conjuntos: 1) como “relatos descritivos”
do mistico (ou narrativas), apresentando de maneira simbdlica ou poética a experiéncia
mistica ou o divino objeto inefavel; 2) como “teoria ¢ conceitua¢des” sobre os elementos:
mistica, mistico, Mistério. Estas teorias e conceituacdes ndo pertencem exclusivamente ao ser
da experiéncia, sendo € igualmente objeto de reflexdo e apresentacdo de outros homens que
ndo o mistico. Como descobrimos na tradi¢do ocidental, ndo sdo poucos teélogos cristdos e
filésofos que ousaram colocar em palavras seu pensamento mistico.

Um dos grandes representantes da tradicdo mistica no Ocidente e que a marcou em
boa parte do seu percurso histérico é o Pseudo-Dionisio, que formulou seu pensamento
mistico imbuido de uma profunda experiéncia crista e pelas categorias da filosofia platonica.
Antes, porém, de tratarmos do pensamento mistico de Dionisio, faz-se necessario apresentar
os conceitos “mistica especulativa” e “rentincia de Deus” como elementos fundamentais para
a compreensao do tema da pesquisa.

Assim, comegaremos pelo termo “mistica especulativa”, que se refere a uma forma de
experiéncia religiosa que eleva o ser humano as formas mais genuinas de conhecimento e de
amor num ato de transcendéncia e contemplagdo do “Sagrado”. Mais especificamente, esta
mistica, igualmente chamada de filosofica, trata-se daquele movimento da razdo em busca do
Ser Absoluto que também é entendida como uma expansdo do conhecimento metafisico em
termos de finura experiencial®. E assim, expor, resumidamente, como se situa e se apresenta
algumas formas de rendncia de Deus na histéria do Ocidente tendo em vista a abdicacdo de
formulacdes objetivas e verbais do Ser divino que abordaremos também no pensamento do

Pseudo-Dionisio.
2.1 A mistica especulativa

Henrique C. de Lima Vaz (2000, p.29) elenca trés formas significativas que nos
ajudam metodologicamente a compreender a mistica no interno da tradicdo ocidental, a saber:
mistérica, profética e especulativa. A mistica “mistérica”, que € etimologicamente um
pleonasmo, deve ser entendida como a experiéncia religiosa de um mistério divino ou do deus

gue prosperou nos antigos cultos mistéricos ou iniciativos da tradicdo grega. Ja sob a forma

® para Henrique C. de Lima Vaz (2000, p.29), o “experiencial” é o campo de uma vivéncia estritamente pessoal,
mas obedecendo a uma estrutura definida, ao passo que o “experimental” ¢ o dominio da experiéncia cientifica,
com suas condicOes e regras. Seguindo o Pseudo-Dionisio, usaremos o termo “experimental” no sentido de
relacional.
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“profética”, a mistica seria aquela da tradi¢do judaico-cristd, que designadamente no
cristianismo, seria essencialmente uma mistica cristolégica — que se constitui em torno da
Palavra da Revelacdo comunicada, recebida e vivida. E ainda, a mistica “especulativa” ' que
se refere ao movimento da razdo em busca do Absoluto e que pode ser entendida como uma
extensdo do conhecimento metafisico em termos de profundidade experiencial, como
argumenta Lima Vaz. Esta ultima forma de orientacdo filoséfica é a que nos interessa e serd o
caminho que percorreremos.

Portanto, a mistica especulativa trata-se do encontro da razdo com o Ser Divino que
plenifica a existéncia humana, que se realiza num ultimo estagio alcancado a partir do passo
da inteligéncia além do légico ou do pensamento conceitual. Ela exige do humano uma
penetracdo cada vez mais intensa no Mistério para integrar-se em unido com o principio
fundamento do Ser ou do Supraessencial, e a0 mesmo tempo, traz aspiracdo e o absurdo de
comunicar a totalidade de “Deus”. Assim, enquanto a profética ¢ uma mistica da audi¢cdo da
Palavra divina — fé e caridade — e a mistérica € uma mistica da vida — assimilacdo e
divinizacdo —, a especulativa é uma mistica do conhecimento — saber e contemplacdo (VAZ,
2000, p.57).

Recorrendo novamente a Lima Vaz, podemos reconhecer a compreensdo que esta

Gltima forma de mistica implica na sua expresséo filoséfica®, ou seja:

Ela se apresenta, pois como a face do pensamento filosofico voltada para o mistério
do Ser, tentando mergulhar seu olhar nas profundidades propriamente insondaveis e
inefaveis que assinalam a fronteira Gltima do pensamento distinto e da palavra — do
logos. A mistica especulativa é, portanto, o esforco mais audaz — mistica natural — e
0 apelo mais radical — na mistica sobrenatural — para que o espirito humano,
seguindo o roteiro do logos, penetre no dominio do transldgico. (VAZ, 2000, p. 30).

Aqui, a inteligéncia é erguida por sobre si pela precipitacdo profunda de impetrar o
Mistério Absoluto. E assim que a mistica também se constitui como discurso filosofico que

ousa se expressar afirmando o que é esse mistério, 0 “Mistico”, seja como Ser ou ndo-Ser,

" A expressdo “mistica especulativa” ¢ usada por outros estudiosos, como: Carlos E. Sell e Franz J. Briiseke
(2006, p.46). Segundo Gilberto Gongalves Garcia (2011, p.64), tratando do pensamento de Mestre Eckhart, o
termo especulativo é conferido a experiéncia mistica que se caracteriza pelo intimo enraizamento de sua
expressdo literaria na filosofia e teologia escolésticas.

¥ Segundo Marcus Reis Pinheiro e Maria Clara L. Bingemer (2010, p.7), a relacdo entre mistica e filosofia no
Ocidente sempre foi conturbada. Isso porque enquanto a primeira intenciona o siléncio além de qualquer
racionalidade realizando-se numa experiéncia estritamente pessoal, a segunda se atreve a ser a portadora do
I6gos, ou seja, da fala e da razdo, apresentando juizos universais. Dai, a tedloga conclui que a mistica busca
superar a filosofia (se a considerarmos na sua acepgao classica) porque esta intenta conhecer o real e expressa-
lo racionalmente como conhecimento, enquanto aquela ascende a todo conhecimento se abrindo a outras
formas de linguagem (poesia e mitologia) e apresentando de modo especial o estatuto da linguagem.
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diferenciando-o ou negando-lhe atributos dos entes e reconhecendo a dificuldade em colocar
em palavras seu objeto.

Ao mesmo tempo, a mistica especulativa é o empenho audacioso em postular a cerca
da possibilidade do ser humano pensar, experienciar e estar orientado absolutamente a Deus.
Este empenho audaz implica num movimento “natural” de fascinio que se refere a disposi¢ao
do ato intelectivo humano em abrir-se em direcdo ao “sobrenatural” que, enquanto objeto
desejavel, move o homem e se apresenta como o “Aonde” da transcendéncia do ente finito,
horizonte Gltimo de sentido para o qual o espirito é conduzido. Portanto, a mistica natural e a
sobrenatural estdo intimamente em conexdo, pois se a primeira trata do passo espiritual da
descoberta do Mistico pelos préprios instrumentos humanos de conhecimento, a segunda, que
envolvida pela fé, provoca o espirito humano em se satisfazer numa fonte inesgotavel de
sabedoria e amor préprios do Ser divino.

A génese desta forma de mistica, a especulativa se estabelece quando o pensamento
filosofico esteve envolvido com a busca pelo “Ser” ¢ com tudo 0 que isso implicava. O que
nos traz a memoria os nomes daqueles que trataram do “ser”, tais como: Parménides,
Heréclito, Sdcrates, Platdo e Aristoteles.

Se de Parménides (1975, p. 47-48) recordamos o proprio principio da verdade e da ndo
contradicdo de que: “o Ser é e o Néo-Ser ndo ¢” °; deve-se a Platdo e Arist6teles a longa
histéria da metafisica’® ocidental, a filosofia primeira ou teologia, que possibilitou o
desenvolvimento de uma filosofia mistica, perpassando o cerne da tradicdo cristd a
desembocar nas formas modernas de recusa do argumento transcendental de Deus. Dai
também se entende que a mistica especulativa é necessariamente ocidental, inicialmente grego
filosofica, religiosamente crista e, mais tarde, também secularizada.

Platdo ndo nomeou a metafisica, porém disse da superacdo do mundo sensivel; o que

seria a possibilidade da razdo humana em alcangar o suprassensivel, realidade primeira e mais

verdadeira; ou seja, quando o intelecto humano se liberta dos sentidos e do sensivel e se

% De acordo com a tradugdo em espanhol: “Aquella que afirma que el Ser es y el No-Ser no es, significa la via de
la persuasion — puesto que acompafia a la verdad —, [...] jamas llegar a conocer el No-Ser — cosa imposible —y
ni siquiera expressarlo en palabras” (PARMENIDES, ZENAO, MELISO, 1975, p. 47-48). Segundo
Parménides: “o Ser é e ndo pode n&o ser e 0 N&o-Ser nfo é e ndo pode ser de modo algum.” (PARMENIDES
apud REALE; ANTISERI, 1990, p.50).

19 A metafisica se ocupa das caracteristicas mais gerais dos seres e da realidade além da fisica descoberta pela
luz da razdo. Metafisica é o titulo de um livro de Aristdteles, entretanto ndo ¢ um termo cunhado por este
filésofo. Segundo a histéria da filosofia, um peripatético (circulo filoséfico seguidor das doutrinas de
Aristételes) chamado Andrénico de Rodes (séc. | a.C), num trabalho de organizacdo das obras do seu mestre,
nomeou um conjunto de escritos de Ta meta ta physika (os que estdo apés os da fisica), pois ocupariam, na
compilagdo dos quatorze livros, a oitava posi¢do apés os primeiros dedicados ao tema da fisica (natureza). De
Aristoteles até a contemporaneidade, em termos gerais, a metafisica (filosofia primeira ou teologia segundo o
filosofo) seria o tratado da Filosofia que se refere as realidade-que-estdo-acima-das-realidades-fisicas, pois
indaga o ser enquanto ser, as causas primeiras e 0s principios supremos, a substancia das coisas e 0
suprassensivel, Deus (REALE; ANTISERI, 1990, p. 179).
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desloca ao plano do raciocinio puro que é captavel pelo intelecto e pela mente na pureza de
sua atividade especifica™'.

Desta génese fundada, principalmente, no pensamento de Platdo até a crise da
metafisica na modernidade, a mistica especulativa tratou necessariamente da relacdo do
sujeito pensante e o “Objeto Mistico”, compreendido como Ser ou “Suprasser”, além de ter se
articulado postulando como o intelecto humano esta para o Ser Absoluto.

E neste contexto que Lima Vaz (2000, p.31) afirma que a mistica especulativa
apresenta-se dotada de uma estrutura fundamental que permanecera ao longo da historia: é
“fiel as suas origens platonicas e desenvolvendo-se no campo tematico aberto pela filosofia
dos Dialogos e pela tradicdo ndo-escrita” que esta mistica se estrutura e marcara a tradicdo

filoséfica e religiosa do Ocidente.

2.1.1 Eixos estruturadores

Essa estrutura citada constitui-se de dois eixos fundamentais que compdem a mistica
especulativa, a saber: o “subjetivo” e o “objetivo”. Esses eixos se apresentam como elementos
expressivos da experiéncia mistica porque fazem alusdo ao encontro do intelecto do sujeito,
que da um passo para além da imanéncia do mundo, com o objeto de sentido Gltimo da
contemplagéo.

O primeiro eixo se refere a possibilidade do conhecimento em se erguer a ponto de
alcangar, num movimento espiritual, o lugar da intuicdo do Mistério. Este eixo se trata de uma
“ordenagao vertical e hierarquica das atividades cognoscitivas da alma (psyché, anima) e, por
conseguinte, das formas de conhecimento, culminando com a inteligéncia (nous, mens) no seu
ato mais elevado (noesis, intuitio)” (VAZ, 2000, p.31). Nisto se afirma que o sujeito humano
pode elevar-se com sua razdo ao conhecimento superior transcendendo as realidades de sua
situacdo imanente. Neste sentido, a mente humana pode ndo so pensar sendo contemplar o
Mistério, objeto altimo do légos filosofico, passando por etapas de conhecimento a

desembocar na intui¢do do Ser.

! Platdo evidenciou que a realidade ou o Ser ndo é de um Unico género porque para além do cosmos sensivel
existe a realidade inteligivel transcendente; o que apds Aristoteles foi denominado realidade metafisica
(REALE; ANTISERI, 1990, p. 24).
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O segundo eixo, 0 objetivo, tem perfeita afinidade com o subjetivo. Entende-se que o
Absoluto, objeto intuido e amado pelo mistico, é, necessariamente, aquele mistério
encontrado quando o conhecimento alcanca seu estado superior, 0 apex mentis. Assim, tanto a
intuicdo quanto o amor séo elementos que, elevados as suas mais altas formas, possibilitam ao
ser humano acessar o horizonte Ultimo ao qual esta orientado absolutamente: a realidade
transcendental, o Ser Misterioso.

Portanto, é presumivel reconhecer que enquanto o eixo subjetivo se refere as
atividades cognitivas do conhecimento humano de um mistério transcendente, o eixo objetivo
versa entdo, particularmente, sobre a autenticidade do objeto encontrado pela razéo. Este diz
respeito a aproximacéo do mistico e do Mistério, do ser humano e do Ser divino intuido, que
constitui o ponto fundamental da mistica especulativa.

Posto isso, temos que apresentar dois caminhos que conduzem o conhecimento
humano em direcdo ao Absoluto Mistério, objeto Gltimo da contemplacdo e intuicdo. Estes
dois caminhos sao nomeados na mistica como: a “via do éntase” e a “via do éxtase”.

O éntase ¢ a via da descoberta do Absoluto no “intimo do Si substancial” (VAZ, 2000,
p.33), 0 que significa que ao ser humano é admissivel percorrer o seu interior e descobrir, no
mais pessoal do ser, o Mistico (o Mistério). Portanto, a inteligéncia é capaz de uma
experiéncia mistica de profundidade que chegaria a contemplacéo do Divino.

Da mesma forma, como abertura para além de si mesmo, 0 sujeito é capaz de
transcender os limites préprios do humano e encontrar na universalidade certa hierarquia dos
seres que o leva a intuir Aquele que plenifica e da sentido a toda existéncia. Ou seja, este seria
o percurso do éxtase que ¢ a via da “descoberta do Absoluto no &pice da ordem ascendente
dos seres” (VAZ, 2000, p.33).

Essas duas vias se referem ao destino alcancado pelo homem: seja a partir da
experiéncia mistica de profundidade, seja na abertura do sujeito a totalidade das coisas
existentes. Esses dois caminhos — que tém como horizonte o objeto derradeiro do movimento
espiritual — sdo correspondentes ao mistico, sujeito da experiéncia, e podem ser também
chamados de movimentos: ad intra e ad extra. Assim, 0 mistico em si mesmo encontra Deus
na profundeza do seu ser, pois |4 Ele habita como sentido para a existéncia. E ainda, para
além de si, O encontra no ultimo grau do conhecimento e do amor que se pode conquistar

guando o intelecto transcende os limites da imanéncia.
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2.1.2 Fases historicas

Com estes eixos apresentados, é possivel identificar trés grandes fases da mistica
especulativa. A historia da mistica especulativa na sociedade ocidental pode ser organizada
nas seguintes partes, a saber: neoplatonismo, tradi¢do cristd e as formas secularizadas da
filosofia moderna e contemporanea™.

O neoplatonismo é um fildo fundado nas teorias de Platdo e dos platdnicos que
fundamenta o pensamento de filsofos a partir do século Il da era cristd. Nos dizeres de
Henrique Claudio de Lima Vaz (2000, p.34): esse fildo se configurou como “a matriz teérica e
linguistica da mistica especulativa”. Pois bem, a filosofia platénica se tornou significativa na
histéria da mistica pela releitura proposta pelo autor do Tratado das enéadas®, Plotino, um
filésofo de origem egipcia que tratou do universo constituido por trés hipostases: uno, nous e
alma (REALE; ANTISERE, 2007, p.369).

Plotino de Licopolis, ao realizar verdadeira refundacdo da metafisica classica, nos
ofereceu uma interpretacdo mistica do pensamento de Platdo que influenciou principalmente a
tradigdo cristd. Seu pensamento neoplatonico “exige do homem a unido com o principio ou
fundamento do Ser” (SELL; BRUSEKE, 2006, p.37-38). Este tema da unido marcara
essencialmente a espiritualidade de todo Ocidente e sera elemento significativo da mistica
especulativa posterior a Plotino.

Assim, o entrelacamento do platonismo com a mistica numa juncdo perfeita se
estendera como as bases fundamentais tanto da teologia cristd quanto da mistica na tradicdo
ocidental principalmente em relacdo as teorias e categorias concernentes a unido da
inteligéncia com o Uno presentes no pensamento do filosofo grego, Platéo.

A tradigdo cristd da mistica especulativa se deve ao encontro de duas tradi¢des: a
judaico-cristd e a grego-filosofica. Talvez seja mais acertado dizer da relacdo bem especifica
do cristianismo com o platonismo que selou o elo e o desenvolvimento de toda mistica crista
posterior. Assim, da mesma forma que o0 neoplatonismo fundamenta e da bases
epistemoldgicas & mistica do cristianismo, a tradicdo escrituristica vai proporcionar 0s

elementos religiosos a mistica especulativa e torna-la essencialmente crista.

12 Esquema semelhante ao de Lima Vaz no livro: Experiéncia mistica e filosofia na tradig&o ocidental (2000).

30 Tratado das enéadas é o conjunto de escritos de Plotino. Os seus principais temas, que mais tarde ecoam na
obra do Pseudo-Dionisio, sdo: 0 Uno, o Bem, a Processao, etc. Segundo Reale e Antiseri (1990, p. 340), o
autor do Tratado das enéadas realizou uma verdadeira refundacdo da metafisica classica, desenvolvendo
posicdes novas em relacdo a Platdo e Aristoteles.
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No seu percurso histérico, a mistica de tradicdo ocidental assume novos rumos no
mundo moderno a partir do seu encontro com a realidade secular e plural e com as novas
questdes humanas. A experiéncia mistica na Modernidade ocidental acena aquela vivéncia de
um mistério sagrado que tem seu futuro associado a “uma profunda mudanga de codigos
epistemoldgicos que separa o saber dos tempos antigo-medievais e o saber dos tempos
modernos” (VAZ, 2000, p.79).

Com a forca da matriz racional, torna-se duvidoso o “absoluto transcendente” por ser
radicalmente inobjetivavel. Segundo Vaz (2000, p.78-79), “o pensamento moderno nao
reconhece por principio a legitimidade do procedimento transracional da inteligéncia
espiritual, orgdo proprio da contemplagdo”. Assim, para o filésofo, o que resta da acabada
estrutura mistica no que se refere ao saber e a linguagem da modernidade, é apenas o
“profundo e incoercivel élan para o absoluto que habita o espirito humano”.

Agquela razdo do sujeito de tipo instrumental — que intenta desvelar a qualquer custo o
mundo da natureza como uma forma de dominagé&o, exploragdo e poder — enxerga nas formas
de espiritualidade e experiéncias espirituais uma espécie de alienacdo e até de ilusdo religiosa
de uma humanidade que vive imatura justificando a natureza e 0s seus enigmas a partir de
suas crendices. Aqui, neste momento, a religido enquanto instituicdo de respostas e sentido é
superada pela confianca na ciéncia.

Diante disso, na auséncia do objeto da contemplacdo mistica — devido a desconstrucdo
dos principios religiosos com o desvelamento da natureza —, 0 homem tende a reorientar a
energia que o movia em direcdo ao Ser para uma fonte que possa significar a sua existéncia e
satisfazer a sua abertura ao Absoluto. Segundo Vaz (2000, p.80), principalmente apds o
desmoronamento do socialismo, essa energia € canalizada para o ambiente dos valores da
sociedade moderna de acordo com as ordens do mundo globalizado, submetendo as esferas
simbdlicas do humano ao espago do produzir, do consumir e do usufruir. Todavia, em meio a
crise dos grupos religiosos tradicionais e a fracassada certeza do fim da religido, suscitada
com a declaracdo da morte de Deus pela razdo moderna, presenciamos a emergéncia espiritual
na sociedade contemporanea, com redescobertas de experiéncias misticas, assim como, com

inovacdes e insélitas formas de espiritualidade™.

4 Como causa da emergéncia religiosa na pés-modernidade compreende uma necessidade do espirito humano
diante da frustragdo com a razio moderna e suas aspira¢des de um “mundo melhor”; o sentimento de
desesperanca e a banalizacdo da violéncia causada pelas Guerras Mundiais, o fim da crenca nas metanarrativas
(intelectual, politico, estético, epistemoldgico); o estado de anomia; bem como, a perda do sentido da
existéncia; do enfado decorrente do consumismo; a busca e afirmacdo das identidades e a necessidade de
sistemas de sentidos, ou seja, sistemas simbolicos muito préprios das religiGes.
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Vale destacar que a experiéncia mistica ressurgiu no horizonte p6s-moderno na mesma
dire¢do do movimento de “revigoramento” do religioso, bem como, com a mesma intensidade
e interesse dos homens e de suas ciéncias™. Ainda que a relacéo entre mistica e filosofia no
Ocidente tenha sido complexa devido ao siléncio que a primeira busca e a conceituacéo
racional propria da segunda, neste tempo, repensasse esta relacdo e se reconhece a sua
proximidade e contribuicdes reciprocas. De algum modo, apos a crise da metafisica, a mistica
confronta a filosofia “a se abrir a novas tarefas e a formas expressivas condizentes” com 0
homem contemporaneo, enquanto a filosofia possibilita uma hermenéutica da experiéncia
mistica, ou seja, como pode ser narrada e pensada a partir da tradicdo especulativa
(PINHEIRO; BINGEMER, 2010, p.9-35).

Finalmente, podemos afirmar que o desenvolvimento da mistica especulativa esta
associado aos paradigmas epistemoldgicos presentes na historia da humanidade ocidental.
Desta forma, do seu inicio adjunto ao neoplatonismo, tratando da unido ao Ser, passando pelo
teocentrismo da cristandade a desembocar nos modelos de secularizagdo moderna e
contemporanea, a mistica especulativa se apresenta como o fildo de uma racionalidade que se

defronta com a questdo: se a mente humana pode pensar o Ser Absoluto.

2.2 A renulincia de Deus

Na construcdo do pensamento filosofico e teoldgico, o Ser Absoluto foi uma questdo
sempre provocante da qual a mente humana nao conseguiu se livrar (MOTA, 2004, p. 419).
Da mesma maneira que na histéria muitos pensadores se aventuraram em provar a
“existéncia” de Deus, por diversas formas se ousou renuncia-la 16

Na experiéncia mistica na tradicdo cristd, o tema da rejeicdo a Deus ndo se ausentou.
Por um lado, o mistico teve que lidar com as investidas teoricas, ideologicas e doutrinais

contra a afirmacgdo do objeto de sua experiéncia e, ainda, enfrentar o desafio de apresentar e

1> Como resposta aos problemas culturais, sociais, ecolégicos e outros, emergiram formas de espiritualidades
sejam novas, seculares, tradicionais; o que se tem denominado, mesmo com muita critica, de “retorno do
sagrado” no mundo ocidental. Gianni Vattimo (1998, p. 13) fala de retorno como a revitalizacdo das
instituicGes tradicionais; ao crescimento do fundamentalismo nas suas variadas formas; surgimento de
movimentos religiosos, peregrinacdes de juventude, encontros ecuménicos, esoterismos e do interesse por
experiéncias subjetivas com o sagrado.

16 Conforme acenado na introdugdo “rentincia” é o termo mais adequado para interpretagio do apofaticismo no
pensamento dionisiano. “Renunciar Deus” significa torna-lo “nada de tudo o que é¢”, um “Nada diante do qual
toda criagdo ¢ um nada”; um despojar-se Dele e de todas as coisas para unir-se e deificar-se. Mestre Eckhart é
um bom exemplo para verificarmos a rendncia de Deus na mistica. O mistico rezava pedindo a Deus que o
livra-se de Deus; ou seja, é necessdrio ao homem desfazer-se das representagdes “imanentes” do
“transcendente”. Permanecer livre € 0 mesmo que conhecimento de Deus, que ndo pode ser definido.
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justificar com argumentos plausiveis a autenticidade da sua vivéncia religiosa. Por outro lado,
Deus é intuido na mistica como aquele que escapa as nossas conceituagées, pois se situa além
de um saber racional que ousa definir a esséncia e, portanto, é inefavel e incognoscivel.

E aqui estd um problema significativo ao estudo em Ciéncias da Religido,
principalmente da critica religiosa e da fenomenologia da religido: Como se comportam e se
apresentam o mistico e a sua experiéncia religiosa diante da rejeicdo ao objeto de sua
orientacdo? Qual o rumo que a mistica percorre e quais sao as influéncias sofridas com a
recusa de Deus? Quais os problemas concernentes a linguagem mistica ao descrever e

expressar o Mistério?

2.2.1 Modos de renudncias

Como acentuamos, a crenga no “sagrado” e os rituais religiosos sdo caracteristicas das
civilizagcbes ocidentais e orientais. E ndo é nenhum absurdo afirmar que dificilmente
conseguiremos estudar e compreender bem uma sociedade sem aproximar-nos dos seus
deuses, cerimonias e praticas espirituais.

Na histéria da humanidade, identificamos diversas formas de crencas, de religies e
formas de culto, bem como, diferentes concepcdes do Sagrado como, por exemplo, o
“animismo” proprio da doutrina do xintoismo, que acredita na vida de todas as coisas, na acdo
das forcas sobrenaturais e dos espiritos em toda a natureza inanimada. Também o “monismo”,
tal como o pensamento do tacismo e dos filosofos Zendo e Parménides, que pensa num
principio impessoal e o “panteismo” que cré num principio imanente a toda a criacao.

Além destas concepgdes, temos o chamado “teismo”, que ndao ¢ uma religido
especifica, mas o termo que define a crenga em um deus revelado ou em sua multiplicidade.
No “politeismo” muito presente no mundo grego, romano e em tradices africanas rege a
crenga na pluralidade de deuses. No “monoteismo” judaico e islamico acentua-se a fé num
Deus Unico e verdadeiro, tal como no cristianismo que tem sua fé numa revelacdo particular e
historica (ZILLES, 2008, p. 84). Logo, engquanto no teismo se tem a fé num deus revelado, o
“ateismo” ¢ a concepgdo que nega a existéncia da divindade.

Antes das famosas criticas modernas de ateus e céticos, ja nos primérdios da cultura
ocidental é possivel identificar algumas formas de negacdo do ser divino e, é verdade que,
também em culturas do Oriente encontramos relatos de recusa de uma divindade revelada.

Segundo o tedlogo Urbano Zilles (2008, p. 84), no seu artigo A critica da religiéo,

apenas o fato de desprezar os costumes religiosos tornava alguém ateu na antiguidade grega.
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E como a cidade estava envolvida pela crenca dos cidaddos, a religido estava vinculada
estreitamente a polis, a vida civica e social. Assim, quem se negava ao culto religioso
“excluia-se da comunidade, ¢, sendo ateu, era considerado prejudicial a sociedade” (ZILLES,
2008, p. 84).

Para o mundo grego classico, a filosofia em busca de base racional rompeu, até certo
ponto, com 0 pensamento mitico (ZILLES, 2008, p. 85). O termo romper ndo pode ser
entendido aqui como exclusdo plena das concepc¢des religiosas. Devemos pensar que a
filosofia tende a dar explicagdes ao mundo das coisas diferentemente das conclusdes da
religido grega. O que queremos dizer é que, por exemplo, sem o orfismo®’ ndo se explicaria
muitos fildsofos como Pitagoras e Heréclito nem mesmo seria possivel compreender parte do
pensamento de Platdo e boa parte da filosofia antiga (REALE; ANTISERI, 1990, p.19).
Todavia, a filosofia se apresenta com seu olhar critico em relacdo a crenca nos deuses tendo
que se perguntar sobre a sua existéncia e sendo obrigada a renunciar algumas formas de seu
entendimento. O préprio Platdo questionou a veracidade das histérias, a dependéncia das
imagens e dos conceitos de deus. Ou, como diz Urbano Zilles (2008, p.88), citando Epicuro:
os deuses “apenas ndo sdo como a grande multiddo os imagina; pois, assim como eles pensam
que os deuses sejam, estes nao 0 sdo”.

No mundo judaico-cristdo é evidente a presenca de formas de rendincia de um conceito
de Deus. Na Biblia sdo muitos os textos que nos mostram os conflitos internos e externos na
cultura do povo hebreu: o que podemos entender como a “critica no interior” de uma tradi¢do
religiosa — quando surge como a coragem dos fi€is que se arriscam em alcancar uma adequada
autocompreensdo; e a “critica externa” — quando se refere a outra tradicdo (ZILLES, 2008, p.
86).

Como no cerne da cultura grega e em toda tradicdo ocidental posterior ao casamento
entre cristianismo e filosofia, desde o Antigo Testamento encontra-se um mal-estar do povo
hebreu frente as outras religides. “De acordo com a concep¢do antiga, na guerra entre dois
povos também seus deuses lutam entre si, impunha-se aos vencidos o culto dos vencedores”
(ZILLES, 2008, p. 89). Além disso, os outros diversos encontros culturais efetivados a partir

do contato com os estrangeiros além das guerras favoreciam a dialética de crengas.

" De acordo com Waldomiro O. Piazza (1991, p.144), o orfismo e os 6rficos derivam seu nome de um poeta
tracio chamado Orfeu, seu fundador presumido, cuja existéncia historica ndo é comprovada. Os estudos de
Giovanni Reale e Dario Antiseri (1990, p.17-18) apontam que o orfismo introduz na civilizagdo grega um novo
esquema de crengas e uma nova interpretacdo da existéncia humana. Engquanto a concepc¢éo grega tradicional, a
partir de Homero, considerava o homem como mortal, pondo na morte o fim total de sua existéncia, o orfismo
proclama a imortalidade da alma e concebe o homem segundo um esquema dualista que contrapde o corpo a
alma.
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Portanto, é nesta dialética interna e externa que reconhecemos formas de rendncias na
cultura do povo biblico. Como exemplo de critica externa e interna, podemos citar a censura
dos profetas que consistia em rejeitar a existéncia dos deuses estrangeiros ou aliados e proibir
em lIsrael a feitura de imagens e a contaminacgéo pela idolatria. Temos deste modo o profeta
Jeremias que, fundamentado na perspectiva do monoteismo israelita, se dispunha contra 0s
idolos, os falsos deuses, estatuas de madeira (Jeremias 10, 1-16).

Diante do que foi exposto, visualizamos que nem sempre foi negada a existéncia de
Deus, as vezes 0 que se tinha eram interpretacdes diferentes sobre o ser divino, ou mesmo a
aceitacdo do deus estrangeiro como sendo subordinado ao de um determinado povo e cultura
entendido como superior.

No interno da experiéncia mistica, a renincia espiritual pode ser entendida de dois
modos que podemos metodologicamente entender como: abandono do “sujeito” ou do
“objeto”, ou seja, como recusa do ser humano mistico e como rejeicdo do Ser absoluto, o
Mistério.

A rentncia do sujeito compreende o “desprendimento de si mesmo” e a “abnegacdo
dos instrumentos humanos” de conhecimento ¢ de expressdo do Ser Divino. Pois bem, a
rentncia como desprendimento esta relacionada a atividade do ser humano de se entender e se
posicionar diante da realidade sagrada como ser necessitado do dom divino e desapegado do
mundo material em vista de alcancar determinados fins espirituais. Aqui, também este
desprendimento € constituido pelas praticas ascéticas muito comuns entre 0s misticos cristaos
e pelas experiéncias orientais como o nirvana®.

A tradicdo cristd ascética™® consiste na rendncia do prazer e, muitas vezes, das
atividades primarias, como o alimentar-se (jejum), bem como em mortificacfes, incisdes no
corpo ou mutilagdes como meio para alcangar Deus. Na tradi¢do oriental sabemos do budismo

que tem o nirvana como um estado alcangcado pelos monges quando superam todos o0s

18 O nirvana é o estado de espirito alcancado pelo monge através da libertacdo do sofrimento, do desapego dos
sentidos e da elevagdo ao ‘vazio’. Como nos diz a zen-budista Monja Coen (2004, p. 414): “o vazio, a
vacuidade (sunyata), o nada é repleto de tudo o que existe. Nao é niilismo, ndo é negacdo, mas a auséncia de
um permanente fixo. O vazio € o eterno vir a ser, a constante transformagdo, a incessante atividade do Ser”.
Ou, como nos diz Marco Vannini (2005, p. 30): “quanto mais se perde o sentido do “eu” mais se perde o
sentido de um Deus determinado, [...] a alma que destruiu o apego ao “eu”, reconhecendo o ndo-Si mesmo
(anatta), encontrou aquela vacuidade que é o Absoluto [...] e pode identificar-se com o préprio Absoluto numa
paz que ndo teme turbamentos”.

9 De acordo com L. Borriello (2003, p.111), ascese é o termo que deriva do grego &skesis que significa
exercicio. Com isso, se entende o conjunto dos esforcos que fazem o mistico progredir na vida moral e
religiosa. Sendo assim, ascética trata-se da doutrina relativa a essa ascese em vista de alcancar uma perfeicao
espiritual progressiva.
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elementos dos sentidos, da matéria e da ignorancia. Neste sentido, o sujeito precisa renunciar-
se para alcangar um estado mistico de contemplacao ou de elevagé&o.

Por outro lado, é possivel identificar também a renincia de instrumentos humanos
como a razéo ou a linguagem para o conhecimento e a expressdo do Mistério divino. Nao sdo
poucos 0s que tratam da impossibilidade da raz&o alcangar ou mesmo saber algo sobre o
Mistério como Tomas de Aquino e Mestre Eckhart. De acordo com estes homens religiosos,
Deus supera tanto o ser humano que este jamais podera esgota-lo em conhecimento e explica-
lo plenamente em lingua humana.

E necessario pontuar que, quando dizemos de uma recusa objetiva de Deus, nos
referimos tanto a negacdo da sua existéncia, seja como for, quanto como negacdo do Ser
divino, ontolégico. O que acabamos de dizer pode parecer repeticdo da mesma ideia, porém
ndo e bem assim.

Na tradicdo ocidental é possivel identificarmos a renuncia de Deus tal como nos é
proposta pela ciéncia instrumental que diz da ndo possibilidade da existéncia de algo que néo
seja atestada pelos 6rgaos de conhecimento humano e por provas empiricas. E, a0 mesmo
tempo, é possivel negar a Deus como o Ser metafisico definido ontologicamente de acordo
com os principios da filosofia aristotélico-tomista, por exemplo.

Portanto, Deus tanto foi apologeticamente anunciado quanto negado. Porém, no centro
da experiéncia mistica na tradicdo ocidental, sua existéncia ndo foi “recusada”. Na
experiéncia do homem mistico a realidade do Ser Sagrado era atestada, o intrincado era para o
pensamento dizer ou expressar Deus. Entdo, o mistico ndo negava a existéncia do objeto
sentido (encontrado no momento espiritual) no ato religioso como dado real e auténtico.
Entretanto, a dificuldade era de como apresentar o Mistério em forma de conceitos objetivos e
linguisticos, uma vez que, na propria experiéncia do sujeito, era verificada a inadequagdo da
linguagem humana para se referir ao divino contemplado. Nesta conjuntura, o problema néo é

a experiéncia, mas o pensamento mistico.

2.2.2 Abdicacéo de Deus

A reflexdo sobre a renuncia nos levou a conclusdo de que no interno da mistica
especulativa Deus ndo foi rejeitado e excluido definitivamente do pensamento humano. Com
isso, somos induzidos a verificar que houve necessariamente uma mudanga na compreensao
do divino, ou seja, 0 que aconteceu foi sem duvida a recusa por modos de entendimentos

epistémicos e o surgimento de novos paradigmas de concep¢do do Sagrado Misteério.
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Na lingua portuguesa, o verbo que se refere melhor a esta forma de rendncia é:
abdicar. Este acena aquela agdo de abrir mdo de algo antes estabelecido para viver, conhecer
ou experienciar uma nova situacdo (BUENO, 2000, p. 7). A abdicacéo divina, no horizonte da
nossa reflexdo, significa o processo de superacdo de uma concep¢do de conhecimento de
Deus — que se da a partir da experiéncia, da intuicdo e da abertura da inteligéncia humana em
reconhecer o enfraquecimento de um determinado paradigma epistemoldgico — para a
apreensdo do divino num novo fildo, de acordo com o pensamento que responde mais as
inquietacdes filosoficas de cada época.

Citaremos em seguida, como ilustracdo, alguns casos de rendncia presentes na historia
da mistica especulativa no Ocidente como é o caso do apofaticismo %°. Este se refere aquela
forma de conhecimento que ndo atribui a Deus predicados, nem mesmo a categoria “ser”, pois
Ele supera todos os atributos e nomes, ou seja, € uma forma de conhecimento que rejeita 0s
conceitos sobre Deus, transcendente a linguagem humana.

Como recusa de Deus, é importante salientar, que o apofaticismo é o abandono dos
conceitos e formulacGes objetivas, ndo no sentido de desconhecer a capacidade cognitiva que
a formulacdo racional da consciéncia exprime. Como expde Cristos Yannaras (1995, p. 56,
traducdo nossa) b podemos definir o apofatismo como superacdo da pretensdo de ter
uma formula ‘objetiva’ da verdade, como recusa de querer exaurir a verdade na sua
formulagdo verbal”. Este tipo de renuincia em conferir predicados do ente a Deus, — ou seja,
submeter a realidade divina a esquematizacdo racional, — foi ordenada na mistica cristd tanto
pelos padres capadécios®® quanto pelo Pseudo-Dionisio Areopagita, marcando
significativamente a teologia posterior com a chamada “teologia negativa”.

Outro caso de renlncia de Deus, que podemos mencionar, acontece exteriormente a
mistica, mas tem suas implicagdes no seu interno. Aqui, temos aquela elaboracdo do
conhecimento irracional do Sagrado que vem como resposta aquele tipo de razdo moderna
que supervalorizava o racional e o cientificamente comprovado pela experiéncia, a0 mesmo

tempo, que propunha desconstruir principios e sistemas religiosos dados como inventos

% Encontramos duas formas graficas com o sufixo ismo variando o termo “apofético”, a saber: apofatismo e
apofaticismo. Optamos pelo termo apofaticismo tal como o usa o estudioso Cicero Cunha Bezerra. Vale
lembrar que, as palavras terminadas com ismo (sufixo grego) se referem a ideologias, crencas, conformacéao, ou
seja, definem sistemas ou escolas que possuem pensadores ou militantes que pensam e agem por um ideal ou
uma doutrina em comum.

?! Innanzi tutto, potremmo definire I’apofatismo come superamento della pretesa di avere una formulazione
“oggetiva” della verita, come rifiuto di voler esaurire la verita nella sua formulazione verbale.

22 De acordo com Michael Collins e Matthew Prince (2000, p.62), Padres Capadécios, assim sdo chamados trés
grandes tedlogos (Basilio, Gregorio de Nissa e Gregorio Nazianzo) que viveram na Capaddcia, atual regido
Turquia, e promoveram a reflexdo teoldgica com sua formacéo grega nos primeiros séculos do cristianismo
fortalecendo a doutrina crista.
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humanos. Carlos Eduardo Sell e Franz Josef Briiseke nos apresentam uma reflexdo

interessante desta racionalidade moderna que também influenciou a teologia:

[...] O oposto da racionalidade ndo é uma outra racionalidade, o oposto é tudo aquilo
que o0 processo da racionalizacdo sacrificou, identificando-o como magico,
diabolico, louco, paradoxal, inexplicavel, absurdo, ilégico, emocional, com uma
palavra: irracional. Acontece que a medida que a teologia cristd racionalizou o
conceito do sagrado, esqueceu que este ndao vive sem seu “fundamento sem
fundamento”. (SELL; BRUSEKE, 2006, p. 53).

Este “fundamento sem fundamento” ¢ tratado como o Numinoso por um tedlogo
alemdo chamado Rudolf Otto, quem melhor apresentou-nos esta relacdo do racional com o
elemento irracional do Sagrado: “eclemento que esta [...] vivo em todas as religides,
constituindo seu mais intimo cerne, sem o qual nem seriam religido” (OTTO, 2007, p.38). E
verdade que esta categoria, para este tedlogo protestante do inicio do seculo XX, ¢ um
conceito que unifica um momento ético e racionalizado, porém a esséncia do ser Numinoso é
irracional, caso contrario, a fé seria supérflua. Dai, Ele a “exige porque € inacessivel a razao
ou a procedimentos de refutabilidade cientifica” (SELL; BRUSEKE, 2006, p. 53).

Um ultimo caso de rendncia que citaremos — também atrelado a racionalidade
moderna — é a abdicacdo da intuicdo de Deus como transcendente. Tanto no interno quanto no
externo da mistica encontramos, igualmente, um aspecto que prescinde da concepcao
transcendental de Deus. “[...] Por ser radicalmente inobjetivavel, o Absoluto transcendente,
centro real da experiéncia mistica, € posto sob suspeita ou é negado pela razdo da
modernidade” (VAZ, 2000, p. 79).

A razdo moderna entdo prescinde do aspecto transcendental por ndo reconhecer o
movimento transracional da inteligéncia. O projeto cognitivo das ciéncias modernas
convencido da superioridade da razdo e do desenvolvimento infalivel do racionalismo
ocidental transformou a transcendéncia em uma categoria irreal. De outra maneira, tal como
formulou Nietzsche em Gaia a ciéncia (1982, p.147-148): “Deus esta morto! Deus permanece

morto! E quem o matou fomos nds!” Além do significado objetivo que a expressao ainda

implica é possivel verificar, como Rubem Alves (2007, p.64), que uma linguagem metafisica
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ndo correspondeu mais as intuicdes do homem moderno®. Todavia, aquela energia presente
no homem mistico voltada para o transcendente ndo desapareceu. Ela se perverteu e se
reorientou como fim ultimo para o mundo humano, gerando assim uma “mistica da
imanéncia”, ou seja, uma “mistica sem Deus” que se expressou numa “mistica da a¢do”.

Segundo Vaz (2000, p. 79), nos tempos modernos aconteceram dois imensos
processos relacionados a mistica: 1) a sua inclusdo no campo das ciéncias humanas e,
portanto, ndo mais exclusividade de uma teologia espiritual e 2) e a inversdo e captacdo da
energia que era originariamente dirigida ao Mistério para a praxis politica. Num e noutro
caso, a experiéncia mistica, despojada do seu sentido primeiro, é reduzida apenas a objeto da
razdo antropocéntrica. Sendo um pouco mais abrangente — com o andncio historico da morte
de Deus, a crise niilista e a desconstru¢do dos conceitos metafisicos — como Lima Vaz,
observamos que a mistica tradicional a partir da modernidade tem, de um lado, sua energia
pervertida para 0 mundo globalizado (capitalista), Unico alvo capaz de reivindicar a
prerrogativa de absoluto, por outro lado, vai sendo reinterpretada e seu horizonte torna-se a
imanéncia celebrada no “mundo da vida”: politico, social, técnico, ético, existencial, etc.
(VAZ, 2000, p. 79-80).

Assim, pois, temos na histéria da mistica especulativa significativos momentos e
doutrinas sobre a rentncia de Deus. Como citado anteriormente, um dos temas mais
importantes na mistica € o chamado apofaticismo ou teologia negativa que reconhece a
impossibilidade humana de conhecer Deus plenamente e a fragilidade da linguagem em
expressar o Mistério contemplado na experiéncia religiosa. Esta teologia apofética tera sua
originalidade na tradicdo neoplatonica e invadirad a tradicdo crista; terd suas implicacfes ao
longo do medievo influindo em grandes nomes como Agostinho, Toméas de Aquino, Mestre
Eckhart; na modernidade, em expoentes como Jodo da Cruz e Nicolau de Cusa; €, na
contemporaneidade, podemos citar: Hans Urs von Balthasar, Paul Tillich e Vladimir Lossky.

De tal modo, os filosofos Cicero Cunha Bezerra e Cristos Yannaras apostam que a
teologia negativa — apds o avanco e a faléncia da racionalidade moderna e a abdicacdo de

Deus com o colapso da metafisica classica — se apresenta como possibilidade de dialogo com

2 Rubem Alves (2007, p.78) nos diz que os te6logos encararam com profundo ressentimento a proclamagéo da
morte de Deus, enquanto ndo compreenderam que o problema era uma reinterpretacdo por parte do homem.
Com a destruigdo das estruturas metafisicas e sua logica, a concepcdo de um Deus tal como propunha a
teologia marcadamente ontolégica perdeu seu fundamento racional. Aqui, se percebe que entrou em colapso a
linguagem conceitual do divino transcendente.
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a crise niilista do homem provocada pelo processo de secularizacdo da mistica, selada com a
perda do referencial religioso e institucional.

Enfim, sem apologia as propostas destes filésofos, com o0 nosso estudo reconhecemos
a importancia da teologia negativa na historia da mistica na tradicdo ocidental e na oriental.
Além disso, da sua origem associada ao himeneu entre cristianismo e filosofia grega,
principalmente entre os santos padres como Gregorio de Nissa, até a sua presenca em nossa
sociedade secular, na filosofia e na teologia contemporaneas, destaca-se 0 pensamento do
Pseudo-Dionisio com um apofaticismo que promove a renuncia de Deus como verdadeiro

conhecimento mistico.

2.3 O Pseudo-Dionisio, 0 areopagita

Entre os séculos V e VI viveu um importante mistico, teélogo e filésofo neoplatdnico
que se autodenominou Dionisio, um dos poucos que, por volta do ano cinquenta da era cristé,
foi convertido no Aredpago de Atenas em decorréncia do discurso de Paulo de Tarso,
conforme o texto neotestamentario: Atos dos Apostolos 17, 34.

Dionisio areopagita é considerado o autor de um conjunto de obras, citadas pela
primeira vez na historia em 532 d.C, que influenciou profundamente o pensamento filosofico
e teoldgico do medievo, sdo elas: Teologia mistica (De mystica theologia), Nomes divinos (De
divinis nominibus), Hierarquia eclesiastica (De ecclesiastica hierarchia), Hierarquia celeste
(De coelesti hierarchia), dez Epistolas e outros escritos que se perderam (GILSON;
BOEHNER, 2004, p.115). Hoje, depois de acuradas investigacOes e estudos respeitaveis sobre
os textos foi possivel saber que o autor dos escritos que compdem em seu conjunto o Corpus
Dionysiacum né@o é o mesmo grego convertido pelo apéstolo dos gentios.

Segundo a Sagrada Escritura, enquanto Paulo esperava Silas e Timoteo em Atenas na
Grécia ficou revoltoso ao ver naquela cidade a presenca de idolatria. Nas pragas publicas foi
chamado de tagarela enquanto discutia com alguns filosofos epicureus e estoicos, bem como,
acusado de pregador de divindades estrangeiras (At 17,16). Esses filosofos o levaram a um

conselho, ou seja, uma instituicdo tradicional da cidade chamada Aredpago (colina de ares
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referente ao deus da guerra Ares) ** que se tratava de um 6rgdo do governo nos regimes
aristocratico e oligarquico que funcionava como uma corte de justica e conselho politico, ao
mesmo tempo, que se ajeitava como um lugar propicio para se discutir filosofia, literatura,
ciéncia e arte (CASTRO, 2009, p.15).

No centro deste lugar importante para as discussdes e aprendizado dos gregos, Paulo
faz um discurso aos arcopagitas dizendo: “- Atenienses, em tudo vejo que sois um povo
religioso [...] observando as vossas imagens sagradas encontrei um altar com a inscri¢do: - A

® 0 ap6stolo

um deus desconhecido” (At 17, 23). E harmonizando filosofia e pregau;éo2
discursava dizendo que o deus que ele anunciava era a divindade desconhecida, ali adorada
pelos gregos e estrangeiros. Assim, iniciando com uma apresentacao de um criador do mundo,
do céu e da terra que ndo habitava em templos feitos por mao humana (At 17, 24) concluiu
pronunciando que Ele se mostrou digno de fé ao ressuscitar dos mortos. Esta concluséo
causou diferentes reacdes: enquanto alguns cagoaram, outros aderiram e abracaram a fé entre
0s quais estavam Dionisio, o areopagita, e uma mulher chamada Damaris (At 17, 34).

Como ja dissemos acima, sabemos atualmente que o autor do Corpus dionysiacum nao
é 0 areopagita convertido por Paulo, mesmo que o proprio autor tenha afirmado estar presente
ou testemunhando fatos biblicos quando, por exemplo, diz ter contemplado o eclipse solar
ocorrido na crucificacdo®: “Estavamos em Heliopolis [...] quando vimos o estranho

fendmeno: a lua ocultando o sol [..] e depois, da hora nona até a tarde” (PSEUDO-

DIONISIO, 2004e, p.296); ou quando se coloca junto aos discipulos de Jesus:

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 ali Tiago, irmdo de Deus, e Pedro, o chefe e o decano, o
maior dos te6logos. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.36).

'O Arebpago (a colina do Aredpago situada ao sul da 4gora, praca principal da pélis ou cidade-estado) no
século 1 d.C tinha apenas carater figurativo com a Grécia dominada pelo Império Romano. Segundo a Biblia de
Jerusalém, na nota sobre Atos 17, 22-34, o texto pode ser entendido de duas formas, a saber: ou os fil6sofos
conduziram Paulo para ouvi-lo mais a vontade num lugar a parte, ou o levaram diante do tribunal do Aredpago.
E ainda diz, segundo uma tradicdo antiga, se 0 nome de Dionisio € citado é porque seus leitores provavelmente
o0 conheciam.

% Segundo Roberto Carlos Gomes de Castro (2009, p.15), em seu discurso, Paulo ndo critica a cultura e a
religido dos membros do Aredpago, os areopagitas, inclusive utiliza textos da literatura grega, como 0s versos
que lembram o poeta grego Arato de Solos e o filésofo estoico Cleanto do século 111 - 11 a.C.

% Relato de Lucas 23,44-45: “Era quase a hora sexta ¢ em toda a terra houve trevas até a hora nona. Escureceu-
se 0 sol e 0 véu do templo rasgou-se pelo meio”.
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Apesar de se apresentar como discipulo de Paulo no século | da era cristd, ha
elementos internos aos seus escritos e histéricos que se opfem a datacdo de suas obras
anterior ao século V.

No Ocidente, diversos sdo aqueles que negaram essa histéria de o convertido por
Paulo identificando-a como um mito. Inclusive ha outro mito que relaciona o personagem
Dionisio a um bispo e mértir de Paris que viveu no ano de 210-258; associacao equivocada de
Hilduino, bispo de Saint Denys na Franca do século IX.

Um dos primeiros a criticar a autoridade e autenticidade do Corpus dionysiacum foi o
ortodoxo Hispacio de Efeso?’ durante o segundo Concilio de Constantinopla, em 533, por
ocasido das querelas teolégicas com os heréticos monofisistas que usaram os textos do
Pseudo-Dionisio para justificarem sua teologia que entendia o Cristo dotado apenas de uma
natureza, enquanto combatiam os ortodoxos que defendiam ser Ele dotado de duas naturezas:
além da divina, a humana. Embora, os ortodoxos tenham saido vitoriosos desta conferéncia
teoldgica, o Corpus dionysiacum se expandiu e ganhou importancia ao moldar tanto as
praticas litirgicas quanto o pensamento medieval (CASTRO, 2009, p.17).

Roberto Carlos Gomes de Castro na sua tese Negatividade e participacdo: a influéncia
do Pseudo-Dionisio areopagita em Tomas de Aquino (2009, p.19) apresenta argumentos
utilizados pelos estudiosos do Corpus dionysiacum contra a autoria do Dionisio convertido
por Paulo no Are6pago. Segundo Castro, um desses elementos presentes nos textos
dionisianos € a nitida influéncia da filosofia neoplatonica que floresceu nos primeiros séculos
da era cristd como trechos ou frases soltas de filésofos como Proclo Licio?® encontrados na
Hierarquia celeste e nos Nomes divinos, como é a ocorréncia da elaboracdo de Dionisio sobre
o problema do mal: “0 mal ndo tem substancia, mas uma falsa substancia porque ndo nasce de
uma tendéncia para si mesmo, e sim de uma tendéncia para o bem” (PSEUDO-DIONISIO,
2004a, p.73).

Nesta Ultima obra, sdo identificaveis frases completas do tratado De malorum

subsistentia de Proclo®. Outro dado discutido pelos estudiosos é a auséncia de citacéo da obra

2T Além de Hispacio, outros diversos tedlogos e demais estudiosos colocaram em divida a autenticidade da
autoria dos textos do mistico aqui estudado. Apenas como referéncia podemos citar: no renascimento as
criticas do italiano Lourenco Valla, Nicolau de Cusa, William Grocyn e também tedlogos protestantes no
século XVI e XVII como o francés Jean Daillé e Martinho Lutero.

% Os termos citados pelo Pseudo-Dionisio (ménada, hénada, triadas) fazem parte do neoplatonismo,
principalmente, procleano. E o que podemos conferir no: Elementos de teologia (1975, p.23-22).

% De malorum subsistentia (Sobre a existéncia do mal) é um tratado de Proclo no qual o filésofo trata de um
antigo conflito metafisico: Deus é bom e a existéncia do mal. Ao mesmo tempo em que afirma que a Causa de
tudo é Deus, assegura que este ndo € origem do mal direta ou indiretamente.
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pelos Padres da Igreja; seria dificil que o pensamento tdo admiravel de Dionisio passasse
despercebido nos primeiros seculos do cristianismo.

Em relacdo aos elementos internos do texto dionisiano é admissivel que foram escritos
posteriormente ao Concilio de Calceddnia no ano 451 e ao “decreto hendtico” (Henotikon) em
482, estabelecido pelo imperador Zendo com o objetivo de abolir as controversias teoldgicas
sobre a natureza de Cristo®. Vale dizer que Dionisio trata estes temas, porém evita a posicio
das duas partes (ortodoxos e monofisistas), ainda que tenha sido utilizado como argumento
monofisista. Além disso, como outro dado interno, o pseudo-areopagita cita o credo, simbolo
de fé, que foi elaborado no século IV e V e introduzido na missa em 476 que afirma, na
liturgia, a ortodoxia da Igreja Catélica (CASTRO, 2009, p.19).

Um importante estudioso do Corpus dionysiacum foi o aleméo Josef Stiglmayr, que a
partir de suas pesquisas, apresentou uma cronologia destacando 0s seguintes pontos que
favorecem situar o Pseudo-Dionisio entre o fim do século V e inicio do século VI (SILVA,
2011). Um dos pontos encontrados ¢ a preocupagdo com a doutrina Eutiquiana da “mistura de

Cristo®?”

condenada no Concilio de Calcedonia e presente no Corpus dionysiacum, mais
precisamente na Carta VII. Apds dizer, a Policarpo, sobre o Criador como Unica origem de
todas as coisas, Dionisio reafirma a proposic¢do da ortodoxia catolica identificando a unidade
trinitaria: “s6 Cristo é capaz de produzir — ele que é a Causa universal e que realiza grandes e
inumeraveis prodigios” (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p.296).

Joseph Stiglmayr, citado por Bezerra (2009, p. 14), apresenta também elementos
externos ao Corpus dionysiacum que possibilitam a afirmacdo do Pseudo-Dionisio e uma
datacdo posterior ao século IV. Assim, ele é citado no comentario de André de Cesaréia ao
Apocalipse de S&o Jodo e por Severo de Antioquia escrevendo ao Abade Jodo, textos
patristicos do século VI.

Os estudiosos, em sua maioria, concordam sobre a impossibilidade em afirmar a

identidade e origem deste mistico. O que pode ser afirmado com um minimo de exatidao é

% Como nos diz o texto do Concilio: “Este Sinodo fez suas cartas sinodais do bem aventurado Cirilo [...]
Nestorio e aos orientais, sendo adequadas para refutar o desvario nestoriano [...] e acrescentou-lhe a carta [...]
que o arcebispo Ledo, escreveu para eliminar a opinido erronea de Eutiques” (DENZINGER; HUNERMANN,
2007, p.112). No final do século V d.C as querelas teoldgicas entre monofisistas e ortodoxos tomou grande
proporcao. Nestorio afirmou as duas pessoas divinas correspondendo as duas naturezas em Cristo. Da mesma
forma, Eutiques, tentando combater o nestorianismo, deu origem a heresia monofisista (ménos — physis: uma
natureza). Nesta ocasido, segundo Roque Frangiotti (1995, p.139-145), o imperador Zendo, temendo uma ciséo
no governo do império, baixou um edito de unido com o decreto Hendtikon para conciliar principalmente
aqueles cristdos que viviam no Egito (Alexandria) e em Constantinopla.

31 Ver a nota anterior que situa Eutiques e a sua heresia cristoldgica que falava da mistura das duas naturezas,
divina e humana em Cristo, embora permanecessem separadas e imutaveis. Porém, depois da encarnagao
passou a existir apenas uma natureza em Cristo, a divina; a natureza humana foi absorvida pelo Verbo.
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que o Pseudo-Dionisio foi um tedlogo e filsofo neoplatdnico de procedéncia siriaca, devido
ser a Siria a regido de onde se difundiu seus escritos. O mais proximo que se pdde concluir é
que o autor do Corpus provavelmente foi um monge devido ao seu conhecimento biblico.

Mas, qual seria a intencdo de se autonomear Dionisio, 0 Areopagita? O papa Bento
XVI1 (2008) relatou duas hipdteses interessantes. A primeira hipétese assinala que o autor
usou intencionalmente a falsa identidade porque isso daria & sua producéo literaria uma
autoridade apostolica. A segunda hipdtese, considerada a melhor pelo papa, se apoia na ideia
que o autor praticou um ato de humildade a fim de servir ao Evangelho criando assim uma
teologia eclesial ndo individual para ndo dar gléria ao seu préprio nome.

O fildésofo e tedlogo padre Jean-Yves Leloup (2004, p.52), recorda que era um habito
antigo atribuir textos a um personagem célebre digno de fé. Isso ndo seria uma “arte
consumada da falsificagdo”, mas o desejo de manter-se ligado a Tradicdo®. Dai, conclui
Leloup, os textos participariam do mesmo Espirito que inspirou os apdstolos e os primeiros
verdadeiros filosofos (os Santos Padres da Igreja).

2.3.1 O pensamento mistico-especulativo do Pseudo-Dionisio

O objeto central das reflex6es do Corpus dionysiacum é Deus. Mesmo quando trata de
temas como as hierarquias celeste e eclesiastica, 0 mistico esta pensando naquele que € causa
de tudo e horizonte ultimo, para onde tudo esta orientado em unido: Deus; ou, como € dito
pelo Pseudo-Dionisio na Teologia mistica: “A Trindade Supraessencial! Mais que divina e
mais que boa! Protetora da divina sabedoria dos cristdos” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b,
p.129); como na Carta Il a Gaio: “Aquele que transcendente toda criatura [...] Daquele que é
mais que Deus, e mais que bom e que também nos torna divinos e bons” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004e, p.290); ou ainda, nos Nomes divinos: “os Teologos a louvam [a Tearquia]
em conjunto por ndo ter nenhum nome e por possuir todos eles” (PSEUDO-DIONISIO,
20044, p.17).

As influéncias dos pensadores cristdos e ndo cristdos associadas a Sagrada Escritura
compdem as bases dos tratados e cartas do Pseudo-Dionisio. Um dos escopos mais
importantes do Corpus € a possibilidade e a transmissdo do conhecimento de Deus e,
igualmente, a impossibilidade do homem abarcar e compreender a Deidade que s € possivel

ser contemplada na mistica, que eleva o ser humano a adesdo ao Uno.

%2 paul Tillich (2000, p.105) afirma, como Leloup, que n&o significava uma mera falsificagdo, mas uma maneira
de conferir autoridade a alguma obra.
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Outros tantos temas perpassam 0s escritos do mistico, como: a existéncia e 0 mundo, o
mal, o0 homem, os seres vivos e a matéria inanimada; entretanto, todas as teméticas estdo
relacionadas a Deus, seu poder criador, a dependéncia que tudo tem da Causa Universal e 0
seu conhecimento pelo humano.

Partindo de um esquema de triadas®* como os neoplatdnicos, Dionisio especula como
Deus, que é inacessivel e absolutamente transcendente, faz chegar sua luz aos homens.
Consequentemente, a iluminacdo que leva o ser humano ao conhecimento ¢ um dom
excelente; é Luz divina que desce do Pai das luzes com bondade e segundo diversos modos
até os objetos de sua providéncia levando & unificacdo o que ilumina (PSEUDO-DIONISIO,
2004c, p.137). Nesse sentido, o areopagita quer dizer da transmissdo do conhecimento do Ser
Divino — também chamado por Uno, Tearquia, Deidade ou Causa Universal — aos seres que
compdem a hierarquia celeste.

Com o termo hierarquia®, Pseudo-Dionisio compreende uma ordem, um
conhecimento e um poder sagrados, que conduzem a purificacdo, iluminacdo e perfeicdo dos
seres. Desta forma, a finalidade da hierarquia é de conferir as criaturas a semelhanca divina
unindo-as a Deus (PSEUDO-DIONISIO, 2004c, p.148-149).

Da Escritura, o Pseudo-Dionisio expde sobre trés hierarquias divinas que possuem trés
ordens diferentes e que, recebendo a iluminacdo dos seres superiores, transmitem a luz aos
inferiores. A primeira hierarquia estd mais proxima de Deus, recebe diretamente dele a
iluminacdo, que por isso é mais intensa. Ela é formada pelos serafins, os querubins e 0s
tronos, nomes gue correspondem a funcées ou realidades distintas. Essa hierarquia transmite a
luz divina aos seres chamados dominagOes, virtudes e potestades que formam a segunda
hierarquia celeste e que, finalmente, transmitem a luz a terceira hierarquia composta pelos

principados, arcanjos e anjo*°.

%3 Cicero Cunha Bezerra (2009, p.57) afirma que as triadas so estruturas inteligiveis da realidade. Esquema
também presente em Plotino como determinacao do Nous e, para Proclo, se refere a um sistema hierarquizado
do conhecimento (ex: Ser, Vida e Inteligéncia). Dionisio segue a mesma estrutura se referindo as “triadas”
como esséncias intermediarias na ordem do conhecimento e no nivel ontoldgico (ex: Ser, Vida e Sabedoria).

% Conforme Dionisio (2004d, p.204-205), “hierarquia” (principio do sagrado) diz da cole¢do ordenada de todas
as santas realidades. Hierarca — designa um homem deificado e divino, instruido com todo santo conhecimento,
em quem toda a hierarquia que dele depende encontra 0 meio puro de se completar e de se exprimir.

% A primeira hierarquia é formada pelos “serafins” (incandescente, movimento em torno das realidades divinas),
0s “querubins” (poder de ver e conhecer Deus) e os “tronos” (ser livre de qualquer paixao e cuidados materiais
e de viver para sempre na presenca do Altissimo). A segunda hierarquia é também traduzida por: “senhorios”
(elevagao espiritual, superior a toda serviddo tendendo para o verdadeiro Dominio), “poténcias” (virilidade
corajosa e inabalavel voltado para a Poténcia supraessencial) e “poderes” (poder intelectual voltado para o
Poder fonte de todo poderio). A terceira hierarquia é formada pelos “principados” (poder de se converter
inteiramente ao Principio), “arcanjos” (confere a unidade e interpretacdo) e “anjos” (possuem no mais baixo
grau a capacidade angélica, pois por seu intermédio a hierarquia se manifesta mais clara aos nossos olhos).
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A ordem dos anjos é a mais proxima da terra. Sdo eles que comunicam aos homens o
conhecimento de Deus, de maneira que o ser humano tenha acesso, mesmo que parcialmente,
ao conhecimento das coisas celestiais.

Além desta hierarquia celeste ha uma hierarquia humana, chamada pelo Pseudo-
Dioniso de hierarquia eclesiastica, que se refere também a Igreja e expbe sobre a possibilidade
do conhecimento de Deus pelo ser humano. Através de seus lideres e suas cerimdnias, a
instituicdo transmite a luz divina — purifica, ilumina e aperfeicoa — aqueles que fazem parte
dela (CASTRO, 2009, p.28). Para o Pseudo-Dionisio, de acordo com a santa Tradicdo e a fé
nos divinissimos sacramentos do Batismo, Eucaristia e Uncdo dos Enfermos, a hierarquia
humana se divide em: os seres que vivendo em Deus conhecem estes sacramentos e tornam-se
seus iniciadores e, enfim, aqueles que eles iniciam santamente (PSEUDO-DIONISIO, 2004d,
p.253)%.

A liturgia da Igreja descrita pelo Pseudo-Dionisio é local dos simbolos sagrados que
expressam sensivelmente as realidades inteligiveis: “E por meio de imagens sensiveis que nos
elevamos, o quanto o podemos, até as contemplagdes divinas” (PSEUDO-DIONISIO, 2004d,
p.204). Assim, o0 Batismo, a Eucaristia, a Uncdo dos Enfermos e outros sacramentos revelam
o invisivel. Os dois primeiros sacramentos, como signos sensiveis, expressam e celebram o
Divino; mesmo a un¢do com o Gleo (das cerimdnias de ordenacdo dos sacerdotes, dos ritos de
consagracao dos monges e dos funerais) € capaz de elevar os homens a contemplag¢do do Uno.
Enquanto o Batismo € o rito da iluminacdo do nascimento de Deus no cristdo, a Eucaristia € o
“sacramento dos sacramentos” que simbolicamente remete as realidades espirituais,
principalmente porque manifesta que “toda a humanidade esta convidada a comunhdo com
Ele” (CASTRO, 2009, p.30).

Todos os simbolos hierarquicos nos levam a perfeicdo por meio dos simbolos divinos.
E a Eucaristia que aperfeicoa-nos nos dons da unidade (comunh&o). Para o pseudo-areopagita,
0s sacramentos estdo relacionados a Eucaristia, que ¢ também chamada de comunhdo, e toda
“operagdo sacramental consiste em unificar nossas vidas dispersas, deificando-as, e em reunir,
na conformidade divina [...] fazendo-nos entrar em comunhdo e em unido com o Uno”
(PSEUDO-DIONISIO, 2004d, p.220).

Um dos temas muito correntes em tedlogos, como Santo Tomas de Aquino, € a

discussdo sobre os nomes divinos. A reflexdo sobre as nomeacgdes de Deus compde uma

% Conforme Dionisio (2004d, p.272), a hierarquia celeste é composta pela “ordem sacerdotal” formada pelos
ministros, os sacrificadores e os sumos sacerdotes, bem como, pela “ordem dos iniciados” tendo os purificados,
0 povo santo e 0s monges.



47

teologia conceitual ou positiva a partir dos titulos divinos da Escritura. Nos tratados
dionisianos, principalmente no De divinis nominibus, Deus € designado em destaque pelos
nomes: Bem, Ser, Vida e Sabedoria. Segundo o areopagita, os tedlogos celebram o Mistério
como Bem porque revela a absoluta transcendéncia divina. Assim, € Bem porgue em sua
bondade ilumina todas as coisas, cria, da a vida, mantém, renova e aperfeicoa todos os seres,
do mesmo modo como ocorre com o sol que com a sua luz beneficia aqueles que ele
ilumina®’. E o Ser puro e Causa substancial de toda existéncia, pois é o mais perfeito e origem
dos seres; como expde 0 pseudo-areopagita (2004a, p.79): “Deus ndo ¢é ser segundo esse ou
aquele modo, mas de maneira absoluta e indefinivel, porque contem em si, sintética e
antecipadamente a plenitude do ser. [...] ele ndo ¢ ser, mas ¢ o Ser dos seres”. E também vida
porque concede a existéncia a todos os seres e, assim, € principio de vida e se chama
Sabedoria porque é o autor e dispensador da razdo, da inteligéncia e da sabedoria (CASTRO,
2009, p.31-33).

Um dos elementos mais significativos do Corpus é a teologia mistica do Pseudo-
Dionisio que, no seu conjunto, afirma que nem o discurso racional (préprio dos Nomes
divinos) quanto a simbdlica (Hierarquia eclesiastica) sdo suficientes para atingir o
conhecimento do Ser Inefavel. E desta forma que o tratado Teologia mistica, também
dedicado a Timéteo®, celebra que o ser humano precisa abandonar todo sentido e discurso
para penetrar a divina treva mais que luminosa. Portanto, exorta 0 homem a renunciar aos
sentidos, as operagdes intelectuais, a todo 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
¢ além de toda esséncia e de todo saber” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.130).

Segundo Castro (2009, p.34-35), para Dionisio, 0 renunciar as visbes e 0
conhecimento € a verdadeira visdo do conhecimento, isso torna possivel ver e conhecer o
invisivel e o incognoscivel. Somente renunciando as coisas se pode atingir o que é oculto aos
sentidos, pois assim somos elevados para junto da divindade. Nessa aproximacéo, a renuncia
as palavras € necessaria, uma vez que o inteligivel se apresenta simples e no siléncio: “[...] 14

onde os mistérios simples, absolutos e incorruptiveis da teologia se revelam na Treva, mais

% Deus é o Bem, porque assim os tedlogos o louvam, e também é unidade, por isso: Uno-Bem. Diz Dionisio
(20044, p. 16): que o0 Uno, o Incognoscivel, o Hiperessencial, 0 Bem em si, a Unitrindade, as trés Pessoas sdo
igualmente Deus e Bem, nao se pode dizer nem pensar. Para Bezerra (2009, p.34) o mistico nao faz nenhuma
distingao entre 0 Uno e o Bem, estando em perfeito acordo com o pensamento procleano do Uno. A metafora
do Sol para se referir ao Bem, j& havia sido utilizada por Platdo no famoso “mito da caverna”.

% De acordo com Castro (2009, p.34), os quatro tratados do Corpus dionysiacum sio dedicados a Timéteo que
seria um discipulo de Paulo, para quem o apostolo dos gentios escreveu duas cartas, que hoje compdem o
Novo Testamento. Trata-se de um pseuddnimo criado por Dionisio.
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que luminosa do siléncio, [...] enchendo de esplendores mais belos que a beleza as
inteligéncias que sabem fechar os olhos” (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.129).

O pensamento dionisiano especula ainda sobre diversos outros temas como, por
exemplo, os limites do conhecimento humano e as suas bases epistemolégicas, como € o caso
da Carta | dirigida ao monge Gaio que diz que o saber humano ¢é insuficiente para conhecer a
ciéncia secreta de Deus e a Carta IV que exalta a tradicdo grega no seu tratamento do ser
como sabedoria (dita por Paulo). Essa sabedoria deveria “ter servido os 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 desta existéncia” (PSEUDO-DIONISIO,
2004e, p.295).

De acordo com o Corpus dionysiacum, o seu autor recebeu influéncias do apdstolo
Paulo de Tarso e do mestre nomeado Hieroteu. Como ja dissemos, Dionisio ndo esteve com o0
santo missionario, porém sdo diversas referéncias as suas cartas e temas tratados que estéo
presentes nos textos paulinos que d&o um carater biblico e autenticamente cristdo aos escritos
pseudo-dionisianos. Sobre o seu mestre Hieroteu nada sabemos fora do Corpus. Todavia, é
presumivel uma abreviada descri¢do a seu respeito partindo de passagens de suas obras como

nos Nomes Divinos:

[...] um mestre e amigo, a quem devemos, ap6s as licdes de S&o Paulo, nossa
iniciacdo nas verdades divinas, apossando-nos pela forca e em nosso proveito
pessoal do ilustrissimo fruto de suas contemplagBes e de suas explicagles. [...]
Cremos também que este mestre de argumentos perfeitos e completos deve ser
reservado a uma elite, como uma espécie de Escrituras nova acrescida aquela que o
préprio Deus ditou. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.35-36).

Hireoteu é considerado nos Nomes Divinos mestre, professor, pai espiritual, tedlogo
escritor de uma coletanea de Elementos teol6gicos considerada por Dionisio de uma
“magistral exegese teologica num quadro de conjunto das definicdes fundamentais, resumindo
um grande numero de verdades numa sé formula” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.35).

O pensamento de Dionisio também recebeu influéncias de importantes pensadores que
podemos organizar em dois grupos: ndo cristdos e cristdos. De tal modo, seria um primeiro
grupo formado por filésofos neoplaténicos e, o segundo, por santos padres como 0s chamados
Capaddcios, bem como Cirilo de Alexandria, etc.

Entre os neoplaténicos podemos citar Plotino, Jamblico, Proclo, Porfirio e Damascio.
Os trés primeiros sdo os mais citados pelos comentadores das obras de Dionisio. O

neoplatonismo, fildo filosofico alicercado no pensamento de Platdo e dos platdnicos, tratou
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principalmente do dualismo sensivel e Suprassensivel, bem como sobre a possibilidade da
elevacdo da inteligéncia ao conhecimento de Deus. Segundo Henrique Claudio de Lima Vaz
(2000, p. 34-35), esta é a matriz tedrica e linguistica da mistica especulativa que tem Plotino
de Licopolis como marco capital. Seus escritos caracterizam esta matriz (mistico-
especulativa) devido aos seus tracos fundamentais que dizem respeito a estrutura da alma e da
inteligéncia no seu movimento em direcdo a contemplacéo e a natureza da unido final com o
Uno. Ja Proclo é aquele que estabeleceu a distin¢do entre conhecimento afirmativo e negativo,
enquanto, Jamblico tratou da theurgia, ou seja, as praticas religiosas de tipo magicas enquanto
acao de Deus na transformacéo daquele que se entrega a theoria.

Entre os cristdos que influenciaram o Corpus estdo os padres Capaddcios: Gregoério de
Nissa, seu irmdo Basilio de Cesareia e Gregorio Nazianzeno. Detentores de uma formacéo
filoséfica notavel recebida ao longo dos anos de estudos em Atenas — foram defensores da
ortodoxia cristd e definiram a distingdo entre 0s termos gregos “‘substincia” e “pessoa”;
terminologia teoldgica importante para dizer sobre o Pai e o Filho: uma substancia em duas
pessoas (MATOS, 1997, p. 105). Os capaddcios ajudaram o Oriente sobre a compreensdo da
Trindade: igual e distinta (COLLINS; PRINCE, 2000, p.62). Sabemos também de outros
padres, como Cirilo patriarca de Alexandria, que marcaram o0 pensamento dionisiaco. Este
alexandrino foi defensor da ortodoxia crista frente as heréticas doutrinas do seu tempo, como
podemos saber a seu respeito no texto do Concilio de Calced6nia que foi realizado em 451
(DENZINGER; HUNERMANN, 2007, p.112).

Completando, a importancia do mistico Dionisio € atestada por seus comentadores,
como Ysabel de Andia, Cristos Yannaras e Cicero Cunha Bezerra. Mesmo ap0s a citacdo de
suas obras pelos heterodoxos monofisitas durante um coloquio no Concilio
Constantinopolitano em 533, em nossos estudos, constatamos como suas obras ganharam
campo e interlocucdo na ortodoxia cristd. De modo inclusivo, mais tarde, o Concilio de Latrdo
em 649 o usou para combater os hereges: monofisistas, nestorianos e monotelistas=’.

Os catolicos medievais aceitaram de bom grado os escritos de Dionisio. Ainda que
Aristoteles tenha servido como o principal referencial filosofico para a teologia medieval, ndo
faltou apelo aos tratados dionisianos de selo neoplatdnico. Alberto Magno e seu ilustre
discipulo, Toméas de Aquino, citaram e comentaram o Pseudo-Dionisio. Enquanto, o primeiro

% De acordo com Luigi Pavodese (2004, p. 45-57), os “monofisistas” afirmavam que Cristo tinha apenas uma
natureza, a divina. Os “nestorianos” entendiam que havia a natureza humana e a divina em duas pessoas: Deus
e 0 homem, ou seja, a separagdo entre a divindade e humanidade. Ja os “monotelitas” acreditavam que Cristo
tinha duas naturezas e apenas uma vontade.
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montou em Coldnia um curso dedicado ao estudo do Corpus; o segundo, o citou 1704 vezes
em seus tratados teoldgicos (COSTA, 2001, p.48).

Finalizando, temos que compreender que o Corpus dionysiacum tem o tratado
Teologia mistica como conclusdo, uma vez que aborda a mistica que € o mergulho do ser
humano no Mistico; como um processo que leva o iniciado no mistério de Cristo ao encontro
com o transcendente. Esta obra de Dionisio ¢ a mais elevada reflexdo “mistagdgica” do
Corpus que se inicia na Hierarquia Celeste invocando o Cristo, mistério divino acessivel ao
homem na sua realidade, culminando na oracdo a Trindade, Mistério transcendente e causa

boa da totalidade das coisas.
2.3.2 A rendncia no pensamento do Pseudo-Dionisio

O tema da rendncia, que se refere a uma necessidade viavel para impetrar o Mistério
Divino, constitui elemento fundamental tanto na tradicdo grega e nas trés grandes religioes
monotefstas (judaismo, cristianismo e islamismo®®), quanto no pensamento do Pseudo-
Dionisio. A teologia*, deste mistico, a0 mesmo tempo em que celebra os nomes divinos e
afirma simbolicamente os atributos de Deus, exige do ser humano um abandono (apoleipo) de
toda conceituacdo ou categoria para unir-se a Trindade Supraessencial.

De tal modo, um conceito significativo no horizonte de nossa reflexdo que esta

presente na tradicdo cristd e também visualizado no pensamento do Pseudo-Dionisio é:
kénosis. Este se refere a rentncia do sujeito: como o abandono do homem de si mesmo, que
tem o Cristo como o modelo*?, e como impossibilidade de descrever e conhecer o Ser em sua

essencialidade. Kénosis, que vem do grego kenos (vazio), estd muito presente nas culturas

0 Estas trés religies apresentam formas de rendncia seja do sujeito ou do objeto. Ora, Deus ndo pode ser
conhecido porque supera a razdo humana, ora o ser humano tem que se anular para encontra-lo. No
cristianismo temos, como exemplo, Lucas 9,23: “renuncia a si mesmo e tome a sua cruz”. No judaismo temos a
rentincia em forma de praticas de usar roupas de saco, cinzas sobre a cabeca para pedir perddo (2Rs 19, Jn 3),
uma graga ou para se colocar em presenca de Deus (Dn 9,3) e renincia como conhecimento humano incapaz
de entender a Deus (J6 36,26). Segundo a mistica cabalistica, que compde um conjunto de ensinamentos
judaicos, para se alcancar Deus & necessario estar subordinado aos mandamentos da religido. Sobre o
islamismo, como apresenta Smith (1991, p.216-217), a prépria palavra significa se submeter a lei e a vontade
de Allah. Isl& significa submissdo absoluta do ser diante de Deus. Os seguidores de Allah sdo chamados de
muculmanos, que significa aquele que se submete a Deus, que se entrega a Deus.

*! Para o Pseudo-Dionisio, “teologia” é celebragio das coisas divinas. Segundo Cicero Cunha Bezerra (2009,
p.93), diferenciar o conhecimento teoldgico do filoséfico ndo é possivel no Pseudo-Dionisio. Teologia tem dois
sentidos: é celebracdo que corresponde a teologia afirmativa e é teologia do espirito. Sua Teologia ndo seria
aquilo que chamariamos hoje de “teologia positiva”. O filosofar ¢ definido como um filosofar divino; dai,
teologia cristd, como um método que conduz a unido divina. Vale dizer que Dionisio (2004e, p.295) diz, na
Hierarquia eclesiastica, que a filosofia € o conhecimento do mundo dos existentes e recorda que Sdo Paulo a
chamava de sabedoria de Deus (1Cor 2,7).

*2 A “kénosis divina” significa o esvaziamento do Deus que se fez homem (Encarnacdo — a Revelacdo). O
ilimitado e inefavel que se fez carne e foi expresso em Palavra.
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x 43

antigas como na filosofia de Platdo™ e dos neoplatonicos. No cristianismo paulino este termo

tem o sentido de despojo, abandono ou “rentincia voluntaria” como nos diz Cicero Cunha
Bezerra (2009, p.132-133).

Comentando Paulo, o Pseudo-Dionisio trata da kénosis de Cristo como a humilhacao
da sua supraessencialidade que mesmo transcendente se revela na imanéncia ao assumir a
condigdo humana (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p.290-295). Esta concepcdo de Deus-
homem, retomada por Dionisio, é um elemento radicalmente original do cristianismo frente a
tradigcdo neoplatonica.

Se no neoplatonismo tinhamos o Uno, causa de toda processdao, que por perfeicdo
absoluta transborda e gera o maltiplo nos seus varios niveis — em Dionisio, 0 Uno-Deus além
de ser perfeicdo que transborda, se oferece como Palavra assumindo a finitude e deitando nela
sua liberdade e imagem (BEZERRA, 2009, p.118). Deste modo, a humilhagdo de Cristo é
exemplo para o renunciar humano, que implica num abandono que se transforma em vida do

Amado, como podemos constatar nos Nomes divinos:

E é assim que o grande Paulo, possuido pelo amor divino e tomando parte no seu
poder extatico, diz com boca inspirada: “Eu ndo vivo mais, ¢ o Cristo que vive em
mim”, 0 que é bem o fato de um homem que o desejo fez, como diz ele, sair de si
para penetrar em Deus e que ndo vive mais de sua propria vida, mas da vida Daquele
que ele ama. (PSEUDO-DIONISIO, 20044, p.53).

Este poder extatico significa a poténcia amorosa de Deus: um dar-se por inteiro ao
amado, um éxtase como expressao de um arrebatamento. Além disso, ndo é um encantamento
passageiro nem um entusiasmo afetivo, mas a exigéncia e a lei constitutiva do amor divino
que permite que 0s amantes se pertencam mutuamente; ou seja, amar a Deus somente é nédo
pertencer a si mesmo, o que significa, um sair de si para estar n’Ele (ANDIA, 2000, p.391).
Como escreve 0 Pseudo-Dionisio (2004a, p.53): “Gragas a ele, os amorosos ndo mais se
pertencem; eles pertencem aqueles que amam”. Cabe ao amante renunciar-se a fim de elevar-
se para viver ao Amado. Como Cristo que, pela mais sublime e mais divina das humilhagdes,
ao morrer na cruz se nadificou para nos deificar, 0 amante necessita de abdicar-se para viver
uma entrega total ao Mistério transcendente®.

Cicero Cunha Bezerra (2009, p.133) exp0e dois aspectos da kénosis representadas pela
figura de Cristo que se pode pensar a partir reflexdo dionisiana sobre a teologia paulina, a

saber: 1) a “negacdo do eu” em fungdo da vontade divina, 2) o “reconhecimento” do mundo

8 Segundo Cicero Cunha Bezerra (2009, p.132), Platdo trata da ideia de vazio em varios textos. Também em
Proclo e Plotino encontramos referéncia a kénosis.
* Mais detalhes a este respeito podem ser encontrados em Pseudo-Dionisio (2004d, p.251).
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como deserto marcado pela subtracdo do Pai e da extrema dor caracteristica da finitude que se
reconhece em seu abandono existencial.

Estes aspectos da kénosis tornam-se, também como o proprio Cristo, exemplos para o
mistico. Assim, o renunciar paulino recordado pelo Pseudo-Areopagita: Ja ndo sou eu que
vivo € o “Cristo que vivi em mim” (Galatas 2,20); significa que, no abandono, o humano se
pde a caminho da elevacdo em direcdo & Tearquia®. Além disso, é necessario ao homem
negar-se a si mesmo e reconhecer que a realidade finita necessita ser superada para que seja
efetivada a unido com Deus que, transcendente ao mundo, se encontra num vazio, num
abismo sem fundo. Entdo, a kénosis se revela como a renincia do homem numa entrega
existencial e como a superacdo do mundo dos objetos como atos imprescindiveis para a unio
mystica (uni&o mistica) “°.

E a kénosis que nos remete e possibilita 0 encontro com o Mistério que ndo é
compreendido, pois também é kénos (vazio). Assim, Ele escapa a cercania das potencialidades
humanas sendo apenas alcancavel pelo ser que prescinde de si mesmo. E, neste sentido, que a
kénosis dionisiana se refere a rentincia de Deus, que “culmina na morte de toda objetivagdo do
divino, ou nenhuma categoria, imagem ou conceito que podem ser empregados para definir a
natureza divina” (BEZERRA, 2009, p. 134).

Quando raciocinamos sobre a rendncia subjetiva, enquanto recusa das potencialidades
do sujeito humano em saber sobre a substancia divina em vista da contempla¢do com o Uno-
Bem, temos ainda que discutir necessariamente o conceito de hénosis (unido, unidade). Este é
retirado da tradicdo neoplat6nica e esta presente na religido grega dos mistérios e em fil6sofos
como Plotino®’.

Cicero Cunha Bezerra pensa este conceito, hénosis, como “um abandono total de toda
atividade intelectual ou sensitiva” que implica numa unido do individuo com o divino. Ainda
que se trate de um esfor¢co em superar as operacgdes intelectuais da razdo com vista a uniéo,

também “‘estabelece um nivel de compreenséo da realidade que tem como fundamento a total

** Diversas vezes o Pseudo-Dionisio fala de rendincia do sujeito humano. A rendncia das audazes loucuras dos
homens infiéis (2004e, p.310); a renuncia aos atos, dos pensamentos que podem dividir a vida dos iniciados
(2004d, p.270); a renincia sacramental: como o Batismo sugere a total rendncia as obras de malicia (2004d,
p.213) e mesmo o sinal da cruz na liturgia representando a necessidade da rendncia humana de todo desejo
carnal (2004d, p.270). Segundo Dionisio (2004e, p.322), os amigos da verdade renunciam ao desejo dos bens
materiais, e assim sendo, plenamente libertos do mal e movidos pelo amoroso desejo de todos os bens divinos
amam a paz e a santidade.

*® Segundo Carlos E. Sell e Franz J. Briiseke (2006, p.26), a unio mystica (unido mistica) na literatura espiritual
significa a experiéncia de unidade do “Eu” com o “todo” ou com o “divino”. Expressio muito presente nos
textos misticos da Idade Média.

*" Eles tratam da unidade com o divino Mistério. No Tratado das enéadas Ill, 8, 10 (2008, p.175), Plotino fala
em superar a ciéncia e ndo abandonar jamais o estado de unidade: se deve apartar-se da ciéncia e dos objetos,
assim como de todo outro objeto de contemplacédo, do belo. Para Plotino, temos que desconfiar e suspeitar que
€ 0 nada, no sentido de nenhuma das coisas das quais é o principio. Nao podendo predicar-se nada dele, ndo o
ser, ndo a esséncia, ndo a vida, é o que sobrepassa todas estas coisas.
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ignorancia frente a todas as coisas que sdo e que ndo sdo”. Aqui, temos hénosis como kénosis,
um esvaziamento das atividades racionais que conduz a uma ignorancia: entendida como “nao
saber”, “ndo no sentido privativo comum do termo, mas como antitese a todo conhecimento
racionalista que busca apreender Deus na sua substancialidade” (BEZERRA, 2009, p.119).

Como encontramos na Teologia mistica (PSEUDO-DIONISIO, 2004, p. 130), o
abandono das sensacgdes, a renuncia as operacOes intelectuais, a rejeicdo ao sensivel, bem
como, o despojamento total do ndo-ser e do ser é a via de acesso a unido na ignorancia com
Aquele que é além de toda esséncia e saber. Neste sentido, como no neoplatonismo, o
conceito de hénosis define a rendncia do sujeito que leva a unidade com o objeto mistico
também desconhecido pela razdo®.

Além deste processo da kénosis e hénosis, outro conceito importantissimo em Dionisio
para pensarmos a renuncia como aquilo que nos coloca diante e em comunh&o com um Deus
absconditus é o de: aphairesis.

Para Cristos Yannaras, o autor de Heidegger e Dionigi Areopagita (1995, p.75),
aphairesis é definida pelo mistico como: uma radical rentncia a todo conceito ou simbolo.
Neste sentido, aphairesis é sem ddvida um processo que se da de maneira progressiva,
entretanto seu fim ultimo ndo ¢ uma visdo racional, sendo “uma beleza, uma presenca |...]
pessoal que ndo pode objetivar-se mediante determinagdes afirmativas ou negativas”
(YANNARAS, 1995, p.75), ou seja, é a negacdo imprescindivel de Deus enquanto ente.
Todavia, € uma eliminacdo que, por certo, ndo significa inexisténcia, mas superacao; ou seja,
a aphairesis ndo anula Deus, mas o supera.

Destarte, enquanto a kénosis dionisiana nos da o sentido de renuncia colocando diante
do nosso vazio o vazio de Deus, a hénosis é a renincia como unido com o Uno-Bem. Logo, a
aphairesis deve ser compreendida como a acdo do intelecto que assume a nega¢do como:
“simplificagdo que permite penetrar na treva secreta da ignorancia” (BEZERRA, 2009,
p.120). Portanto, é unido Aquele que escapa a todo conhecimento, empds ter renunciado o
saber positivo e conhecendo para além de toda inteligéncia, penetra-se no ndo-cognoscivel
(agnosia).

A experiéncia inefavel de Moisés diante da sarga ardente descrita em Exodo 33, e
interpretada na Teologia Mistica, é aphairesis: uma exigéncia de cessar toda palavra e

objetivagdo; por conseguinte:

*8 De acordo com Reale e Antisere (2007, p. 358), o neoplatonismo de Plotino trata da hénosis como um
processo tedrgico (theurgia) que sdo rituais que nos levam a contemplacao divina. Theurgia é um movimento
filosofico e religioso atribuido aos deuses caldeus e desenvolvido por Plotino e Proclo. Como nos diz VAZ
(2000, p.35), depois de Proclo, “a teoria deriva para as formas de theurgia que recorrem a préticas de tipo
méagico para forcar a acdo de Deus na transformagao psicossomatica daquele que se entrega a theoria™.
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Somente ultrapassando o mundo em que se é visto e onde se vé, Moisés penetra na
Treva verdadeiramente mistica do ndo-cognoscivel; é ai que faz calar todo saber
positivo, que escapa inteiramente a toda compreensdo e a toda visao, porque ele
pertence inteiramente Aquele que esta além de tudo. (PSEUDO-DIONISIO, 2004,
p.132).

Sendo preciso superar todos os atributos dos entes aplicados a Deus que é
inexprimivel, permanece apenas o siléncio ao homem que intenta elevar-se para um saber que
é ndo-saber. Igualmente, a ignorancia entendida como aphairesis € um modo de conhecer
Deus segundo o areopagita. Para compreendermos o sentido deste modo de conhecer é
preciso saber que o Pseudo-Dionisio nos diz de dois caminhos que nos levam ao
conhecimento do Uno: a via theoldgica e a via theurgia.

A primeira, a “via teologica” se da através da kataphasis (afirmaces) e da apdphasis

* Enquanto a teologia afirmativa (catafatica) expde, em teses (thesis), as

(negac0es)
asseveracdes de Deus celebrando os nomes divinos de acordo com os efeitos do seu poder
criador, a teologia negativa (apofatica) prescinde de todas as categorias ontoldgicas e
simbolos humanos como necessidade de elevacdo Aquele que esta além de toda determinacio
e predicacdes sensiveis. A segunda “via tetrgica” (ergon - obra; theoi - divina), se refere a
eminéncia ou retorno a Deus (hyperoke), de acordo com a hierarquia (poder conversor), por
meio dos graus superiores através da pratica religiosa (liturgia) que leva a unidao com o Bem.

Assim, temos trés modos de conhecer hyperoké, thesis e aphairesis, que equivalem a:
eminente, positivo e negativo. Esse trés modos ndo sdo etapas pelas quais o ser humano tem
que passar, sendo possuem em comum uma unidade que ndo exclui um ao outro e se
complementam.

E claro no Corpus dionysiacum a preferéncia do Pseudo-Dionisio pela via negativa ou
apofaticismo. Este definiendum, apofaticismo, se refere aquela forma de conhecimento em
que nao se atribui a Deus predicados, nem mesmo a categoria “ser”, pois Ele supera todos os

atributos e nomes, ou seja, € uma forma de conhecimento que rejeita 0s conceitos das

formulagGes humanas, transcendente a linguagem. O apofaticismo dionisiano excede a

* A teologia afirmativa ou catafatica estd presente, sobretudo, no tratado: Nomes divinos e em dois outros
escritos sumidos do Pseudo-Dionisio Teologia simbélica e Eshocos teoldgicos. Ja a teologia negativa ou
apofatica esta no tratado: Teologia mistica. A dialética entre estas teologias direciona o conhecimento humano
a treva mais que luminosa. Alguns tedlogos e estudiosos do Pseudo-Dionisio, como Charles André Bernard
(2010, p.63), classificam as teologias como: conceitual, simbdlica e mistica.
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aspiracdo de uma intransigente objetivacdo da verdade no sentido de rejeicdo de exauri-la em
formulagGes verbais.

Nas palavras de Cristos Yannaras (1995, p. 56), os termos superacdo e recusa das
formulacdes verbais “ndo significam negar ou desconhecer aquela capacidade cognoscitiva,
que a formulagdo racional da consciéncia exprime”, sendo o apofaticismo ¢ via necessaria

para o saber sobre Deus que ndo pode ser confundido com:

[...] o irracionalismo, com a indiferenca nos confrontos das normas que garantem
uma correta formulacdo da consciéncia: que, sdo prdprios destas normas a garantir a
consciéncia a sua capacidade peculiar de ser comunicavel e comunicar. Nem pode
confundir-se o apofatismo [...] com o reflgio nas certezas sentimentalistas de per si
incomunicéveis. (YANNARAS, 1995, p. 56, traducio nossa). *°

Portanto, para Yannaras o apofaticismo supera a pretensdo de objetividade no sentido
da recusa em exaurir a verdade com linguagem humana, sem precipitar-se num irracionalismo
ou num sentimentalismo. J& Cicero Cunha Bezerra (2009, p.134) associa a apofaticismo
dionisiano com a mors mystica (morte mistica) “no sentido de que somente morrendo para si
mesmo o0 homem pode vivenciar a experiéncia da unidade [...]”. Assim, subjetivamente, no
vazio mais profundo de si, o0 homem experimenta a presenca divina e, nesta kénosis
(esvaziamento) como apdphasis, culmina a morte de toda objetivacao divina.

Posto isso, precisamos advertir que o areopagita ndo nega o conhecimento do ser
humano nem prescinde da sua validade enquanto um “saber sobre as coisas”. Mesmo diante
da inefabilidade divina é possivel um saber que ndo pode ser identificado com o
conhecimento racional da esséncia de Deus, transcendente a “tudo o que ¢” e que nao se
explica em palavras, mas apenas é dito com semelhanga simbdlica. Por conseguinte,
reconhecemos que o Pseudo-Dionisio entende que o conhecimento humano é finito: uma
experiéncia ou vivéncia do divino baseada nas suas manifestacfes (teophania) e na
(aphairesis) rendncia de toda categoria ontoldgica. Ora, se 0 conhecimento humano se da
através dos simbolos e se é verdade que o Ser supraessencial se revela na pluralidade dos

entes. Logo, temos um Deus que se manifesta no mundo criado e que, a0 mesmo tempo, se

revela diferente e superior a todo ente (BEZERRA, 2009, p.95).

%0 L’apofatismo non s’identifica con I’irracionalismo, con I’indifferenza nei confronti delle norme che
garantiscono una corretta formulazione della conoscenza: ché, sono proprio queste norme a garantire alla
conoscenza la sua capacita peculiare di essere comunicabile e comunicata.



56

Enfim, concluimos este capitulo afirmando que no pensamento do Pseudo-Dionisio
consideramos duas formas significativas de rentncia de Deus: 1) a superacdo das formulacbes
objetivas do Ser (conceituais e positivas), como a impossibilidade do conhecimento abarcar a
esséncia divina que esta além do proprio ser, e 2) a negacdo de formulacfes verbais, ou seja, a
possibilidade de afirmacgdes apenas simbdlicas.

Este “apofaticismo” ou “teologia negativa” do areopagita nao resigna a existéncia de
Deus, todavia, recusa a absolutizagdo das formulagdes verbais e objetivas a proposito d’Ele.
Isso significa sim que a linguagem humana apenas pode expressar simbolicamente o divino,
porquanto ele é inefavel.

Ao mesmo tempo, o Ser ndo pode ser abarcado pela razdo, pois permanece para além
do conhecimento humano; o que nédo significa irracionalismo sendo que isso consiste na
possibilidade de se pensar Deus superando toda categoria e objetividade racional, uma vez
que transcende toda linguagem e conhecimento. Deste modo, as formulages humanas sobre
Deus necessitam ser negadas como superacdo da pretensdao de exaurir um conhecimento
objetivo, verdadeiro e absoluto de Deus, também como recusa de exprimir, com a nossa
linguagem, a verdadeira face do divino que € inescrutavel, restando somente o siléncio como
renincia e fé: “Apesar de tudo que dele dissermos, ele permanece indizivel, de qualquer
maneira que o compreendamos, permanece incognoscivel” (PSEUDO-DIONISIO, 2004e,
p.291).

Posto isso, passamos agora a tratar da rendncia de Deus como superacdo das

formulacGes objetivas e verbais no pensamento do Pseudo-Dionisio.



57

3. ARENUNCIA DE DEUS NO PENSAMENTO DO PSEUDO-DIONISIO

O discurso apofatico sobre Deus, também designado teologia negativa, diz respeito a
celebracdo da negacdo de toda asseveracdo sobre o Ser (Criador) provocando uma distin¢do
dos seres (criaturas), a0 mesmo tempo em que, ao revelar-se um saber que é também
ignorancia, orienta-se a contemplacédo e ao siléncio. Esta teologia, por um lado, nega o acesso
da inteligéncia ao conhecimento pleno de Deus, assegurando que o Mistério € incognoscivel,
por outro lado, abdica de nossas formulacdes a respeito Dele e, portanto, expde Deus como
inefavel. De acordo com o tedlogo espanhol, Lluis Oviedo (2003, p. 743), a teologia se
caracteriza “negativa” quando “reconhece a impossibilidade ou a incapacidade por parte do
homem de conhecer o objeto de sua investigacdo e quando se nega a possibilidade de nomea-
lo ou de representa-1o™.

Em nossa pesquisa, visualizamos que a teologia negativa ou apofatica é entendida na
mistica especulativa de Dionisio como renuncia de Deus. Segundo o Pseudo-Dionisio, Ele
ndo pode ser conhecido pelo homem em sua essencialidade porque supera tanto o
conhecimento quando tudo o que existe (0s seres), e sendo assim, pode-se apenas afirmar algo
sobre a Causa Universal simbolicamente através de suas phanias.

Como poderemos avaliar a seguir, o apofaticismo dionisiano € peculiar na historia e
influencia a mistica especulativa posterior ao pensamento do areopagita. Neste capitulo,
primeiro iremos demonstrar como se apresenta o apofaticismo do Pseudo-Dionisio tdo
peculiar na historia da mistica especulativa, chamado de apofaticismo da persona; depois
trataremos da rendncia mistica a toda pretensdo de objetivar o Mistério divino que supera
todas as coisas, e; por fim, abordar o abandono de toda verbalizagdo ou predicacdo humana
sobre Deus, tratando da linguagem no pensamento do Pseudo-Dionisio. Descreveremos agora

como se apresenta essa teologia negativa ou o apofaticismo do Pseudo-Dionisio.

3.1 O apofaticismo do Pseudo-Dionisio

O apofaticismo do Pseudo-Dionisio é entendido como a recusa em atribuir predica¢es
dos entes a realidade divina, ou seja, como rejeicdo a sobreposi¢do de modos dos seres a Deus
de acordo com nossa esquematizacéo racional. Portanto, o apofaticismo pressupde a renuncia
de cada pretensdo de emoldurar ou também de objetivar a verdade em determinacGes
racionais (YANNARAS, 1995, p.54).
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O apofaticismo ¢ traduzido basicamente como uma forma de ‘“conhecimento
teologico” que tem como método a negacdo de todo excesso de asseveragdes categoricas e
conceituais; ou melhor, é o abandono de toda predicacéo dos entes com a qual se intenta, com
analogia, delimitar os contornos de Deus. De acordo com Charles André Bernard, toda
teologia é de alguma forma negativa mesmo quando opta pelas afirmacGes. Nas palavras deste
jesuita francés, no seu livro Teologia mistica (2010, p.63), “de Deus ndo sabemos o que ele é,
mas somente que ele é; e toda teologia deve integrar este sentido da negagdo no tocante ao
conhecimento de Deus”.

Retomando a consideracdo sobre o apofaticismo, enquanto teologia da negacao, o
concebemos como a necessaria renuncia de uma precisdo racional que provoca um
aniquilamento de todos os “idolos noéticos”, como nos diz o filésofo Cristos Yannaras (1995,
p. 72).

Por conseguinte, os idolos noéticos — que se referem as figuras inteligiveis criadas a
partir da realidade sensivel empregadas a existéncia divina como meio de explicitar a sua
essencialidade — sdo apenas determinacGes ora catafaticas, ora apofaticas incapazes de definir

a natureza ou substancia de Deus. Conduz-nos melhor o Pseudo-Dionisio:

[...] enquanto fazemos afirmacgdes e negagdes que se aplicam a realidades inferiores
a ela, dela prépria ndo afirmamos nem negamos nada, porque toda afirmacédo
permanece aquém da Causa Unica e perfeita de todas as coisas, pois toda negagdo
permanece aquém da transcendéncia Daquele que é simplesmente despojado de tudo
e que se situa para além de tudo. (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.136).

Queremos dizer que determinacgdes tanto afirmativas de Deus quanto negativas que
ousam assegurar 0 que 0 Ser € ou que ndo &, sdo inferiores a realidade contemplada através da
experiéncia mistica e necessitam ser renunciadas. O apofaticismo, deste modo, se mostra
como a abdicacdo de qualquer tipo de formulagdo sobre Deus seja positivamente ou
negativamente™’.

Parece-nos que a expressdo humana do Mistério pode ser apenas “simbolica”, ou seja,
representativa e alegdrica. Com isso, somos levados a pensar meramente numa forma de

imagem divina criada pela organizacdo racional humana; o que incide assim numa espécie de

51 Assim, é claro que a teologia negativa do Pseudo-Dionisio tem um sentido maior do que dizer o que Deus ndo
é; ou seja, enquanto conhecimento apofatico se refere a superagdo de qualquer férmula. Sua teologia negativa
reconhece a necessidade da renincia e implica numa vivéncia ou numa relagdo: mistica. Como também
compreende Vladimir Lossky (1998, p.39), o apofaticismo é um critério, “um sinal seguro de uma atitude da
mente em conformidade com a verdade”.
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“idolatria” com a declaragdo profana de atributos dos entes postos a realidade divina.
Portanto, a rentincia apoféatica é a fuga de toda forma de idolatria noética.

Devemos compreender o apofaticismo enquanto rendncia mistica e ndo apenas como
forma de dizer o que Deus ndo é. Assim, se reafirma que para além das determinacgdes
catafaticas e apoféaticas, que reduzem a simples simbolos a existéncia divina, o ser humano,
sendo incapaz de definir a natureza ou substancia de Deus, deve renunciar a todo sensivel,
conhecimento e linguagem como via necessaria que possibilita um passo auténtico de
aproximaco do Mistério (YANNARAS, 1995, p. 72-73).

3.1.1 O apofaticismo da ousia e 0 apofaticismo da persona

ImpGe-se a nossa pesquisa apresentar uma significativa diferenca entre o apofaticismo
cristdo grego-oriental e o apofaticismo ocidental conforme propde Cristos Yannaras.
Enquanto o primeiro tem o Pseudo-Dionisio como um dos seus representantes mais
notaveis®’, o segundo tem sua base na teologia Escolastica®. Assim, o filésofo grego,
Yannaras, apresenta-nos duas formas de concebé-los teologicamente, a saber: o “apofaticismo
da persona” e o “apofaticismo da ousia”.

E imprescindivel expor que esta ndo é simplesmente uma forma metodoldgica que nos
ajuda a situar no tempo e no espac¢o as abordagens do conhecimento apofatico; mais do que
isso, além de nos auxiliar a entender, contextualizar e caracterizar a renincia de Deus no
Pseudo-Dionisio ¢ também “uma contraposi¢do intransponivel seja no dmbito gnosioldgico
que naquele ontologico” (YANNARAS, 1995, p.23, traducdo nossa). >* Destarte, é uma
diferenga ponderada no dominio do conhecimento do que ajuizada metafisicamente, como
num exame da esséncia do Ser divino.

Ambas as formas sdo devedoras da tradicdo grega, principalmente platbnica. Nao
obstante a prioridade do pensamento aristotélico no século XIII, Platdo além de ser base para
0 neoplatonismo é também para o apofaticismo da idade media. Vale dizer que este filosofo

ndo usa a negacdo como maneira sistematica como um meio de descrever uma realidade

%2 Os teblogos orientais, como os padres capadécios, sio expoentes do apofaticismo da persona. Gregério de
Nissa é um dos pais da teologia negativa do Oriente grego.

53 Escolastica é mais do que um conjunto de doutrinas, se refere & teologia, ou filosofia cristd, ensinadas nas
escolas medievais. Segundo Libanio e Murad (2005, p.130): “pratica-se teologia nas ‘escolas’, de tipo
universitario, vinculada a incipiente vida urbana. Ensina-se a ‘sacra doctrina’ no horizonte de outras ciéncias
ou artes”. Enquanto se difunde a doutrina de Aristoteles, os te6logos exercitam a analise metodica e critica e o
raciocinio dialético.

541...] bensi una contrapposizione incolmabile sia nell’ambito gnosiologico che in quello ontologico.
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desconhecida e transcendente. Assim, ndo podemos intitular Platdo como um filésofo
negativo (CARABINE, 1995, p.32-33).

O apofaticismo da ousia desenvolvido na Escolastica foi implantado decisivamente na
teologia cristd. Para entendermos o significado e alcance deste apofaticismo € necessario
sabermos que o termo ousia, apesar dos diferentes significados elegidos por correntes
filosoficas e teoldgicas, foi traduzido na tradicdo ocidental basicamente por “substincia” °.
De acordo com a proposta de Cristos Yannaras, iremos também designar ousia como
substancia.

Segundo o filésofo portugués, Anténio Pedro Mesquita, num artigo que discute o
significado de ousia em Aristételes, ha dois sentidos para este termo grego, a saber: no
primeiro caso, “substancia” introduz o “sujeito ultimo”, isto €, propriamente a Substancia; no
segundo caso, a expressdo se refere a uma ‘“categoria”, isto €, aquele género maximo de
predicados onde as propriedades essenciais da substancia cabem (MESQUITA, 2008, p. 91).

Para Yannaras (1995, p.22), o apofaticismo se apresentou no Ocidente para definir os
limites ou a relatividade da afirmacdo (catafase) ou teologia afirmativa; e, deste modo, 0s
mais eminentes expoentes do racionalismo escolastico reconheceriam que a razdo poderia
alcancar o Ser Absoluto através de uma teologia natural, no mesmo momento em que também

reconheceriam a ignorancia humana diante do mistério divino. Como Yannaras expos:

[...] Santo Anselmo ou Tomas de Aquino, Alberto Magno ou Jodo Duns Escoto,
enquanto formalmente defendem o positivismo apoditico [demonstrativo], no
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,
traducdo nossa). *°

Para compreendermos melhor este modo do apofaticismo como impossibilidade da
parte do intelecto humano de conhecer a substancia divina, iremos nos remeter a um dos mais
brilhantes tedlogos e expoentes do pensamento escolastico, Santo Tomas de Aquino. 1sso nos
ajudara dizer, em parte, como se apresenta a negacdo de Deus de acordo com a teologia
Escoléstica.

> Segundo Lucas Angioni (2005, p.173-174), num artigo que comenta o livro 12 da Metafisica de Aristoteles,
nos alerta sobre a dificuldade em definir o termo ousia como substancia tal como adotado pela tradicdo. O
termo seria mais bem traduzido como esséncia, mas é aceitavel entendé-lo como substancia; uma vez que, que
0s termos [substancia e esséncia] muitas vezes sdo entendidos como sinbnimos.

% [...] Sant’Anselmo o Tommaso 1’Aquinate, Alberto Magno o Giovanni Duns Scoto, mentre formalmente
difendono il positivismo apoditico, nello stesso tempo predicano anche il carattere apofatico della verita di Dio,
I’impossibilita da parte dell’inteletto umano di conoscere cid che & realmente Dio, la sua ousia, la sua entita
trascendentale.
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A teologia de Tomas estd fundamentada na tradicdo cristd, bem como, na filosofia
grega principalmente no pensamento aristotélico. De acordo com o pensamento de
Aristoteles, Deus € ousia, ou seja, substancia espiritual (supraessencial); Ele move tudo sem
se mover, € inteligéncia suprema e ato puro, € aquilo que existe de mais excelente e
pensamento de pensamento. Como esta escrito no livro XIl da Metafisica: “o que existe de
mais perfeito, pensa a si mesmo, e 0 ato do seu pensamento consiste no pensamento do seu
mesmo pensar” (ARISTOTELES, 1949, p. 402, tradug@o nossa). >

O Deus de Aristoteles é entdo substancia suprassensivel, € vida, eternidade, sabedoria
e Sumo-Bem. Pensa a si mesmo, é a atividade contemplativa de si. Nao possui nenhuma
grandeza, sem partes e indivisivel, impassivel e inalterado. E também chamado de Primeiro
Motor ou Motor imovel. N&o é o criador do mundo nem ama, mas € objeto de amor (REALE;
ANTISERI, 1990, p.188-191). E oportuno dizer que para este filésofo, os entes sdo também
substancia, porém sensiveis e; portanto, da primeira esséncia se diferenciam.

A teologia de Tomas de Aquino nos fala de Deus com “diferenga substancial” das
criaturas sabida pelo intelecto humano e, com isso, nos apresenta as caracteristicas do
apofaticismo da ousia.

Deus ¢é principio e fim de todas as coisas, motor imovel, causa primeira, necessario e
ndo contingente, perfeito e causa da perfeicdo dos seres, inteligéncia ordenadora; enfim,
simplicidade, unicidade e imutabilidade, tudo sabe e em tudo esta4 presente. Em si mesmo,
Deus € espirito, ato puro e estd acima do ser, €, por conseguinte, para além do ser, como sua
origem. Ser cuja esséncia é existir e, € a Existéncia, em estado puro (AQUINO, 2001, p. 315).
Com mais razdo, “esta acima das categorias que nos revelam o ser € nos designam os géneros
como substancia, qualidade, quantidade, lugar, duracdo, etc” (SERTILLANGES, 1951, p.
109).

Segundo o filésofo francés, Antonin-Dalmace Sertillanges, ndo pode ser definido em
conceitos o Deus de Tomas, que existe por si mesmo em razdo de sua propria natureza; e que,
portanto n’Ele, ser e natureza se identificam, bem como, existéncia e esséncia. Logo, assegura
Sertillanges, para o aquinense, pensar em abranger a natureza de Deus € 0 mesmo que atingir

a sua existéncia e que, contudo, nos assentimos em que a natureza de Deus é inacessivel

57 [...] esso, dunque, se & cid che v'ha di piu perfetto, pensa se stesso, e l'atto del suo pensiero consiste nel
pensamento del suo stesso pensare.



62

(SERTILLANGES, 1951, p.77). Diante disto, Deus ndo pode ser, nem totalmente e nem

mesmo parcialmente, definido positivamente®®. Por isso, Sertillanges escreve:

Esta acima e para além das diferencas com que o espirito precisa estas noc¢des e as
aplica aos seres, e que sdo, por exemplo, matéria, espirito, individuo, pessoa,
inteligéncia, poténcia, bondade, justica e em geral qualquer atribuicdo substancial
ou acidental, qualquer qualificativo vindo das classificacdes gerais onde
inevitavelmente se ordena tudo o que existe. (SERTILLANGES, 1951, p.109).

N&o é por acaso que Sertillanges vai afirmar que, para Tomas, falar de Deus com
pretensdo de defini-lo é sempre um erro parcial; pensa-lo é deformé-lo, rebaixa-lo, e, assim
sendo, nega-lo.

De acordo com Tomas de Aquino, “Deus ¢ 0 mesmo que sua esséncia ou natureza.
Para entendé-lo é preciso saber que nas coisas compostas de matéria e de forma ha
necessariamente distingdo entre natureza ou esséncia, € supo6sito [sujeito ou ente]” (AQUINO,
2001, p. 175). Dai que Deus ndo € um existente, mas estd acima de todo e qualquer existente,
pois Ele é seu ser e, desta forma, esta acima de qualquer compreensdo humana. Neste sentido,
0 aquinense conclui que Deus ndo pode ser conhecido, pois excede todo conhecimento, isto &,
que ndo pode ser compreendido, ou seja, abarcado totalmente pela inteligéncia humana.

Entretanto, tendo considerado como Deus é em si mesmo, Tomas reflete como 0 nosso
conhecimento da esséncia se da através das criaturas, ou seja, o intelecto-criado, pelas
proprias faculdades naturais, pode ver de alguma maneira a esséncia divina mediante uma
representacéo criada (AQUINO, 2001, p. 258).

Os escoléasticos acreditavam que o ser humano podia saber sobre a existéncia de um
Ser Absoluto através da razdo que conhece a partir das coisas. Consequentemente, nao é por
acaso que Tomas de Aquino trata de provas da existéncia de Deus, que sdo vias de acesso da
razdo ao conhecimento divino. Da mesma forma, outros santos da escolastica também
pensaram na possibilidade da mente humana pensar o Ser. De acordo com 0 argumento
ontoldgico de Santo Anselmo, que ousava provar a existéncia do Ser Perfeito, Deus é a maior

coisa que a mente humana pode conceber e, se 0 maior “Ser possivel” existe na imaginagao,

%8 Segundo Jean-Pierre Torrel (1999, p.184), comentando a Suma teolégica, escreve que Deus é também a
expressdo espontanea de uma verdade que ndo nos deve escapar: referir-se a Deus como tema é afirmar
igualmente que ele ndo se reduz a um objeto, nem mesmo ao objeto mental que se pode conceber. Neste
sentido, Deus é uma pessoa que conhecemos e amamos, invocamos e encontramos na prece.
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ele também deve existir na realidade®. Diz Anselmo: “Aquilo maior do que o qual nada pode
ser pensado ndo pode existir unicamente no intelecto. E, como é evidente, [...] existe, pois
sem a menor davida” (ANSELMO, 2008, p.12). Entretanto, este santo também afirmou que a
mente humana chega a conclusdo que Deus € “incircunscrito e eterno” e, a luz que ele habita,
é inacessivel (ANSELMO, 2008, p.22).

Segundo Tomas de Aquino, nosso conhecimento natural é conduzido pelos objetos
sensiveis e, como eles sdo efeitos de uma Causa que 0s supera em poder, ndo se pode
conhecer o poder de Deus, nem ver a sua esséncia. Diz, “no entanto, como sao efeitos que
dependem da causa, n6s podemos ser por eles conduzidos a conhecer de Deus se é; e a
conhecer aquilo que é necessario que lhe convenha como a causa primeira universal, que
transcende todos os seus efeitos” (AQUINO, 2001, p.280). Ele, ndo é nada do que sdo seus
efeitos, ndo por deficiéncia, sendo em razdo de sua exceléncia.

Como propGe o0 santo, na questdo doze da Suma teoldgica, é impossivel da parte do
intelecto humano conhecer realmente Deus, a sua ousia, a sua entidade transcendental. “O
homem ndo pode ver Deus em sua esséncia, a menos que deixe essa vida mortal. Pois 0 modo
do conhecimento segue o modo da natureza daquele que conhece, como foi dito” (AQUINO,
2001, p. 278).

De acordo com Tomas de Aquino, a alma humana, ligada a esta vida, tem o ser numa
matéria corporal; o que torna o ser humano naturalmente conhecedor apenas das coisas que
tém forma unida & matéria, ou que podem ser conhecidas por intermédio dela. E neste sentido,
que o Ser Absoluto é uma ousia gque pode ter sua existéncia sabida pelo homem, porém sua
realidade ndo é possivel ser plenamente compreendida por ele. Segundo Yannaras (1995,
p.23), é esta impossibilidade humana de conhecer a realidade divina que ser4 denominada
como uma forma de comportamento apofatico.

Por conseguinte, como Tomas de Aquino, toda escolastica compreende Deus como
realidade incriada-transcendental-sobrenatural no sentido de diferenca das criaturas. Como
nos alerta Yannaras (1995, p.22), neste sentido o apofaticismo escolastico insiste sobre a
diversidade substancial intuida pela razéo, a qual vem considerada como pressuposto de cada
relacdo analdgica entre Deus e os entes criados. Este apofaticismo entdo, por meio da
inteligéncia no seu ato de conhecimento e elevacdo, nega Deus a partir da diferenca

substancial, pois considera que o Ser € distinto essencialmente de tudo o que existe, ou seja:

%9 Segundo o padre jesuita, Pedro M. Guimarées Ferreira (2011, p.1), para Anselmo no ha ddvida que existe um
ser que é maior que qualquer outro que possa ser concebido e que existe tanto no nosso entendimento como na
realidade. Neste sentido, o termo “maior” se trata de maior na ordem do ser.
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O apofaticismo dos escolasticos [...] ignora que o conhecimento é imediatismo
empirico da relagdo, a identificacdo do ainfederv (aletheuein: surgir, sair do
esquecimento, provar) com o xowvwveiv (koinonein: comunicar, participar, junte-se),
ignorando que a verificagdo do conhecimento se da através da dindmica
comunicativa das relagdes. (YANNARAS, 1995, p.22, traduco nossa).

E, assim, aparece um dado significativo ao apofaticismo da Escoléastica. Para
Yannaras, 0s escolasticos ndo contrapdem ao conceito de Deus e a corroboracéo
demonstrativa de si mesmo outra possibilidade de conhecimento; por conseguinte, 0s
escolasticos “se limitam sd a enfatizar o carater relativo das determinagdes racionais e dos
procedimentos indutivos do criado e do incriado” (YANNARAS, 1995, p.22, tradugdo nossa).
%! Eles insistem na diferenca substancial e ndo pensam uma possibilidade de consciéncia da
negacdo divina que se da por meio de uma relacdo em ato.

O apofaticismo da persona, por sua vez, é percebido como a constatacdo de que a
existéncia humana, bem como, a consciéncia que se adquire da realidade sdo eventos das
“relagdes em ato”. Sendo relacdo ela ndo pode ser exaurida em formulagcdes noéticas, mas é
resultado de um “acontecimento existencial pleno”, enraizado numa multiplicidade de
capacidades perceptivas: sensorial, analdgica, sentimental, contemplativa, etc. (YANNARAS,
1995, p.23).

Neste sentido, as defini¢bes noéticas — que se referem a capacidade perceptiva ou
cognoscente do homem no questionamento sobre o Ser e o seu fundamento que, em busca de
entendimento, se restringem a conceitos e a linguagem — jamais poderdo esgotar a experiéncia
do Mistério efetivada na relacdo imediata com Ele. Com isso, uma definicéo racional da ousia
fica impossibilitada de expressar a realidade contemplada na experiéncia mistica. E nesta
experiéncia que o Mistério divino é conhecido pelo ser humano quando efetivada a
eliminacdo de toda categoria dos entes e na aproximagdo progressiva através dos movimentos

de processdo e conversdo ao Uno-Bem®.

% [...] ignora cioé che la conoscenza & un‘immediatezza empirica di relazione, un‘identificazione dell’aAnfevewv
(aletheuein: sorgere, uscire dall'oblio, rivelarsi) con il kowvwveiv (koinonein: comunicare, partecipare, unirsi);
ignora che la verifica della conoscenza avviene mediante la dinamica comunicativa delle relazioni.

®1 Sj limita solo a sottolineare il carattere relativo delle determinazioni razionali e dei procedimenti induttivi dal
creato all’increato.

%2 para Dionisio, Deus é 0 Uno-Bem, o principio de todas as coisas, do mundo. Segundo U. Balthasar, citado por
Bezerra (2009, p.73), processdo (proodos) e conversao (epistrophé) se referem aos movimentos de fluxo e
refluxo. O mundo seria interpretado de duas maneiras: como ato de comunicacao de Deus (préodos) e 0 mundo
como resultado da comunicacao divina, isto é, no sentido de uma ordem santa (hierarquia) disposta por Deus e
que conduz as criaturas em dire¢do a ele (epistrophé).
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Da mesma forma que buscamos entender o sentido do termo ousia, cabe-nos também
verificar qual o sentido de persona intencionando tornar claro o significado do apofaticismo
da pessoa. O termo latino persona é traducdo do termo grego présopon® que designava uma
mascara usada por um ator nos teatros para encarnar o personagem por ela representado.
Interessante que numa mesma pe¢a 0 mesmo ator poderia atuar em diversos papéis conforme
a persona e a configuracdo da mascara. Nesta, havia uma abertura a altura da boca do ator
para que a voz soasse. Dai que o termo latino persona, que designou a mascara, adveio do
verbo designativo da fungéo desta abertura: personare que significa “soar através de” ou “soar
para” (HALLIDAY, 1995, p. 4).

O Dicionério bésico de filosofia (2008, p. 216) se refere ao termo persona, traduzido
para o0 portugués como pessoa, com as caracteristicas de um individuo (filosofia) ou da
personalidade (psicologia). O mesmo dicionario recorda que, na tradi¢do escolastica, a pessoa
é uma substancia individual de natureza racional, existindo como um todo indivisivel dotado
de razdo. Com isso, no pensamento marcado pelo cristianismo, a pessoa € 0 ser humano
racional e livre, definido por sua dimensdo de sujeito moral e espiritual, plenamente
consciente do bem e do mal, livre e responsavel (JAPIASSU; MARCONDES, 2008, p. 216).

Na historia dos primeiros seculos do cristianismo, 0 termo pessoa esta vinculado a
discussdo sobre a Trindade, bem como, sobre as doutrinas cristolégicas e pneumatolégicas no
que concerne a unidade e diferenca indivisivel em Deus. Até o século IV, teblogos ocidentais
e orientais ndo se entendiam e se acusavam mutuamente de interpretar erroneamente 0s
sentidos de persona e de ousia em Deus. Foi entdo que, entre 360 e 370, uma nova geracao de
tedlogos orientais soube superar os mal-entendidos e restaurar a unidade eclesial,
esclarecendo a linguagem teoldgica. Gregério de Nissa e Gregorio Nazianzeno ajudaram
assim a entender que em Deus havia mia ousia treis hipostaseis, ou seja, uma natureza, trés

pessoas (MONDONI, 2006, p. 131).

%% Segundo o Dicionario patristico e de antiguidades cristds (STUDER, 2002, p. 1192), mesmo que prosopon
tenha se tornado no cristianismo um termo técnico da teologia trinitaria e cristolégica, conservou alguns
significados do helenismo néo-cristdo. Pouco encontrado nos autores orientais antes do século IV, prosopon foi
usado como termo-chave em cristologia: como negacdo de duas pessoas em Cristo e, posteriormente, como
afirmacdo de uma Unica pessoa. O termo também foi empregado na metade deste século sem o sentido
funcional que o equivaleria a persona. Tal como nos teatros gregos, Prosopon seria aquilo que aparecia (a
mascara do personagem), enquanto persona seria hypdstase, o que havia debaixo da mascara (subsisténcia).
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Ao que tudo indica, persona é a traducdo de hipdstase, do grego hypostasis: suporte ou
base. No Neoplatonismo®, hipdstases se referem as realidades subsistentes que constituem o
universo inteligivel, imaterial ou principios divinos superiores ao mundo (ULLMANN, 2002,
17). Para os escolasticos, particularmente Santo Tomas de Aquino, consiste em substancias
individuais e primeiras: as trés pessoas da Trindade s&o consideradas como substancialmente
distintas; a unido hipostastica é aquela realizada por essas trés pessoas num sé Deus. Japiassu
e Marcondes apontam que mais tarde, por extensdo e num sentido bastante pejorativo, a
hipostase passou a designar uma entidade ficticia falsamente considerada como uma realidade
que existe fora do pensamento (JAPIASSU; MARCONDES, 2008, p. 132).

O termo hipéstase®®, deste modo, é proprio da tradicdo grega encontrado nos textos
também dos neoplatdnicos e na tradicdo cristd dos primeiros séculos. Esteve presente
principalmente no ensinamento dos santos padres por ocasido das querelas teoldgicas no
enfrentamento as doutrinas heréticas trinitarias. Sobre o termo existem muitas discussdes a
propdsito do alcance do seu significado e limite com relacdo a ousia. Apesar de se perceber
certa sinonimia entre ousia e hipostase em Aristoteles, o termo é entendido em Platéo e,
seguidamente, na tradi¢do cristd, com certa diferenca. Assim, temos gque enquanto ousia
poderia ser mais bem traduzida por substancia (ou esséncia), hipdstase seria existéncia.

De acordo com o que afirmamos acima, Deus € percebido fenomenologicamente senédo
como hipdstase (pessoa de relacdo) e ndo como ousia (substancia). Como Yannaras (1995,
p.24, traducdo nossa) °° descreve: “Porque nenhuma defini¢do (l6gos) é suficiente para
substituir ou também exaurir a imediatez gnosiolédgica da relacdo, entdo, falamos do carater
apofatico de cada determinagéo atribuida a alteridade pessoal de Deus”.

® Em Plotino, as trés hipostases ou realidades subsistentes sdo: “Uno” / “Nous” / “Alma do mundo”, o que
podemos ver em Reinholdo (2008, p.17). Para Proclo comp&em a | hipéstase: Uno “além de tudo”, hénades —
elemento intermediério (triadas) / 1l hipdstase: Nous “Ser, vida e inteligéncia” / III hipéstase: alma, almas
divinas, almas participantes da inteligéncia divina e temporalmente participantes / segue a esfera da realidade
corporea. J& o Pseudo-Dionisio, seria: Deus “Nada e Tudo do que é” (jungo da I e II hipdstase) / Cristo: “Ser,
vida e sabedoria” (correspondente ao Nous) / segue as Hierarquias. Como visualiza Bezerra (2009, p. 114-115),
ndo é possivel uma adequagdo literal do pensamento dionisiano e cristdo ao esquema procleano, sobretudo no
que se refere ao lugar do Espirito Santo.

% Diferentemente da tradicdo crista posterior, inclusive agostiniana, o conceito de hipéstase (hyp6stasis) néo tem
sentido ontol6gico no pensamento de Arist6teles, apesar de que na escola peripatética este se aproxima muito
ao conceito de substancia (ousia). No discurso trinitario, conforme Evilazio F. B. Teixeira (2003, p. 95), a
segunda ousia pode ser identificada com hipostases, ou mesmo ser distinta desta. Como sugere Bezerra (2009,
p.115), o que foi a pedra de escandalo para os gregos é, em Dionisio, com uma leitura menos fechada e mais
proxima ao discurso trinitario comum dos Capaddcios, a ponte que une o cristianismo e a tradicdo
neoplatonica. Cristo corresponde a segunda hipdstase do Parménides, ou seja, ao Nols que € ser, vida e
sabedoria.

% E poiché nessuna definizione (Aoyoc) & sufficiente a sostituire o anche ad esaurire I’immediatezza
gnoseologica della relazione [...], allora parliamo del carattere apofatico di ongi determinazione attribuita
all’alterita personale di Dio.
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Daqui se concluiria, de acordo com o esquema de Yannaras, que no pensamento
dionisiano 0 humano n&o pode abarcar com a inteligéncia e esgotar em palavras a substancia
divina a ndo ser o que lIhe é permitido: aproximar da sua pessoa (persona) que, na relacdo
mistica, nos possibilitaria saber algo sobre a sua incognocibilidade e inefabilidade essencial.
Assim sendo, argumenta Yannaras:

A pessoa de Deus — como, alias, a pessoa de cada homem — ndo se pode definir e
conhecer através de determinacfes objetivas, através de correlacbes definicao
analégica e racional. Porque cada pessoa constitui uma realidade Unica,
dessemelhante e irrepetivel, realidade que vem caracterizada por uma absoluta
diversidade existencial, a qual ndo pode sucumbir aquela objetividade que, por
definicdo, implicam as formulas da linguagem humana. (YANNARAS, 1995, p.80,
traducéo nossa). *’

Para Yannaras (1995, p.83-86), seguindo a reflexdo do Pseudo-Dionisio, 0 ser humano
ignora totalmente o que é Deus, no sentido de ousia, porém na experiéncia € possivel certo
acesso ao seu modo de existéncia gracas ao seu poder. E, é assim, que uma distincdo
necessaria constitui o ponto de partida e o pressuposto da consciéncia apofatica de Deus, a
distingdo entre ousia e energia. Esta se refere ao ato divino, ou seja, o seu poder (energia) que
produz efeitos e nos possibilita reconhecer algo da Causa Primeira. A energia divina revela-
nos a existéncia pessoal e a alteridade de Deus operante. Logo, desconhecemos a ousia de
Deus, mas sabemos alguma coisa a seu respeito através da experiéncia da sua revelacdo
natural e historica, 0 modo como existe e se manifesta.

Assim, temos que enquanto o apofaticismo da ousia se refere a probabilidade da
inteligéncia compreender a existéncia de uma “substancia divina”, porém negando “conhecer”
a realidade de Deus; o apofaticismo da persona proprio do pensamento dionisiano “insiste”
que a “relagdo” que estabeleco com o Mistério ndo se exaure em esquema e categorias
racionais e, deste modo, renuncia-se a capacidade das palavras em expor o Ser com o qual me
relaciono, bem como a relagdo que constituo com Ele.

Portanto, o apofaticismo dionisiano trata-se de uma relagdo com Deus que se refere a
uma abdicacdo dos idolos noéticos, ou seja, ignoramos 0 que € Deus, a sua ousia, mas
podemos conhecer 0 seu modo de existéncia (pessoal). 1sso quer dizer que Ele, o Uno-Bem e

Supraessencial, ¢ negado a partir das formulacGes a cerca da sua natureza, porém nosso

%7 La persona di Dio - come d'altronde la persona di ogni uomo - non si pud definire e conoscere attraverso
determinazioni oggettive, attraverso correlazioni analogiche e definizione razionali. Ché ogni persona
constituisce una realta unica, dissimile e irrepetibile, realta che viene caratterizzata da un‘assoluta diversita
esistenziale, la quale non pud soccombere a quella oggettivita che, per definizione, implicano le formule del
linguaggio umano.
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encontro com Ele nos convoca a um conhecimento mistico. Nisto, chegamos ao conceito de

apofaticismo como renlncia de Deus ou superacdo de um modo de conhecimento.

3.1.2 O apofaticismo da persona como renuncia e superacao

O apofaticismo do Pseudo-Dionisio, enquanto renuncia de Deus, pode ser expresso
como a superacdo da pretensdo humana de ter uma formulacdo objetiva, bem como de ter
formulacBes verbais da verdade (YANNARAS, 1995, p.56). Além disso, o apofaticismo
dionisiano se apresenta como um convite a superacao de Deus tal como celebrado pela nossa
linguagem e ilustrado objetivamente pela inteligéncia para o conhecimento. Por conseguinte,
a renuncia divina na obra do pseudo-areopagita refere-se ao ambito gnosioldgico e linguistico,
ja que na experiéncia mistica se reconhece a superioridade do Mistério que foge a
compreensdo e esquematizacao racional, assim como mostra a inadequacédo dos limites que a
linguagem lhe amolda.

Como argumenta Yannaras (1995, p.77), no caso do apofaticismo teoldgico do
mistico, o aniquilamento de toda objetivacdo de Deus em nds, que implica num niilismo, ndo
procura refutar sendo superar as categorias de perfeicdo do ente e também o seu oposto, isto é,
0 ndo-ente. Logo, partindo da ideia dionisiana de que o verdadeiro conhecimento é
necessariamente ignorancia, temos que o renunciar significa o aniquilamento de Deus em nés
enguanto ente objetivo e como uma categoria (predicado) da linguagem.

Isto ndo quer dizer que devemos renunciar a existéncia de Deus como numa forma de
ateismo, contudo reconhecer que Ele esta além de toda multiplicidade dos entes. Assim,
supera-se 0 modo de ser da multiplicidade alcangando o que estd aléem de tudo, até mesmo das
categorias de perfeicdo que afirmamos. Paralelamente, o apofaticismo supera também a
oposi¢do entre o uno e o multiplo fazendo referimento & experiéncia humana da divindade:
Uno-Bem®.

Além disso, o apofaticismo dionisiano se refere a abdicacdo da absolutizacdo da
linguagem humana como probabilidade Unica para comunicar a experiéncia mistica do
relacionamento com o Absoluto transcendente a todas as coisas®®. O apofaticismo enquanto

renuncia significa que a formulacdo linguistica deve ser superada, uma vez que ousa

%8 Quando pensamos no apofaticismo do Pseudo-Dionisio como superacio do Uno e do Mdltiplo recordamos a
relagdo teoldgica estabelecida entre Criador e criatura e a questdo do neoplatonismo: como do Uno pode vir a
multiplicidade, sem que ele deixe de ser o que €?
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circunscrever o ilimitado. Neste sentido, ndo podemos entender “superar” como anular todas
as afirmac@es, porque essas sdo necessarias para a comunicacdo do Mistério e, nesse sentido,
podem existir em nds de maneira icOnica: “o seu significado ndo deve nunca se exaurir nos
limites significantes” (YANNARAS, 1995, p.77, traducdo nossa). '° Ou melhor, a linguagem
é a possibilidade para comunicar a experiéncia humana concernente a relacdo com o Deus
pessoal que se revela.

No entanto, de alguma forma, o acesso a realidade divina, através da mistica, se da
fundamentalmente quando se renuncia toda forma de objetivacdo da linguagem mitica dos
simbolos. E assim que a Teologia mistica do Pseudo-Dionisio nos convoca a uma
desmitificagdo a partir da negagdo das predicagdes e ciéncia de Deus: “renunciando a toda
visdo e a todo conhecimento, possamos assim ver e conhecer que ndo se pode nem ver nem
conhecer Aquele que estd além de toda visdo e de todo conhecimento!” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004b, p.132).

Essa rendncia das formula¢fes como negacdo dos mitos simbdlicos nos leva a uma
autentica atitude de conhecimento que € mistico, como podemos visualizar através da

ilustracéo proposta pelo proprio pseudo-areopagita na Teologia mistica:

[...] para fabricar uma estatua com suas proprias maos os escultores despojam, antes
de tudo [o marmore] de toda matéria supérflua que obstacula a visdo pura da forma
escondida. E sua Unica operacdo prdpria é precisamente esse despojamento pelo qual
se revela a beleza latente. (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p. 132)

O Pseudo-Dionisio quer expressar, com essa figura do escultor e da estatua, a
existéncia de um conhecimento e uma visdo verdadeira que se encontram para alem de toda
visdo e conhecimento. Isso, quer dizer que para o escultor ‘encontrar’ a estatua que esta sob o
marmore ¢é necessario desfazer-se, com o esfor¢o, de todos os excessos da pedra bruta. Esse
processo de desbastar o marmore implica no desvelamento da imagem que se busca alcangar.

De tal modo, o ser humano deve prescindir de todo conhecimento e mergulhar na
ignorancia que é aferética. Prescindindo das proposicdes afirmativas e negativas, se langa na
ignorancia de Deus que se encontra na treva mais que luminosa que € luz incompreensivel,
mas impetravel em experiéncia imediata (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.132). Destarte, 0
mistico, reconhecendo o limite do modo como se atinge o Absoluto, o faz mais pela negacéo

% A linguagem da transcendéncia promove o emprego dos termos negativos: o Incondicionado, o Inefavel, o
Incompreensivel etc. A propria ideia de absoluto significa também a auséncia de qualquer condicionamento
por outra coisa. Esta reflexdo esta presente em Charles André Bernard (2010, p.145-146).

"01...] Il suo significato non si deve mai esaurire nei limitati confini del significante.
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do que pela afirmacdo (BERNARD, 2010, p.145). E, desta forma, se penetra na treva que é
luz mais que luminosa que cega.

O brilho da claridade divina se revela na medida em que se abandonam os idolos
simbdlicos e noéticos e se lanca em unidade com o Supraessencial. Assim, Deus aparece
iluminando as nossas trevas de conhecimento, porém se mantendo escondido na claridade
porque é Mistério.

Posto isso, incluimos que o “apofaticismo da persona” como rentincia de Deus no
pensamento dionisiano é compreendido como um total abandono das atribuicdes teoldgicas
cognoscitivas. Esse renunciar estabelece uma diferenca existencial entre Deus e 0s entes.
Desta forma, ndo estamos nos equivocando, ou seja, caindo em contradicdo diante do que foi
dito acima afirmando agora um “apofaticismo da ousia”. E sim, uma diferenga que assinala a
dessemelhanca entre o Ser e os seres, porém, a distancia entre Criador e criatura se manifesta
a medida que me relaciono com a pessoa da experiéncia.

Na relacdo com as coisas e 0 mundo percebe-se a finitude e a caducidade de tudo,
todavia, na vivéncia mistica, quanto mais se aproxima do Uno-Bem, se reconhece a
superioridade de Deus que escapa a confins e, consequentemente, 0 vé como fim ultimo dos
atos humanos e como Causa Universal. Por causa desta superioridade que € diferenca e induz
a renuncia, Yannaras argumenta que a “absoluta rentincia” em conferir a Deus qualquer
determinagdo cognoscitiva, ou seja, o “aniquilamento de Deus, enquanto entidade racional
resulta, antes de tudo, em instaurar uma diferenca existencial ou distancia intransponivel entre
Deus ¢ os entes, entre Deus ¢ o cosmo” (YANNARAS, 1995, p.78, tradugio nossa). &

Portanto, a renuncia de Deus significa no Pseudo-Dionisio o “apofaticismo da
persona”, ou seja, a negacao de afirmacgdes que se refere ao silenciar resultante da experiéncia
daquele que supera todo conhecimento e toda categoria de perfei¢do dos entes.

Para Yannaras (1995, p.79), o apofaticismo teoldgico nos revela ainda um dado
antropoldgico significativo, uma determinacdo gnosiologica de Deus que é no ser humano
sede real:

Nenhuma invencdo meta-fisica e nenhuma racionalizagéo silogistica podera nunca
exprimir esta sede inextinguivel: todos os argumentos da teologia natural e da
apologética chocam contra a concepgdo mais divina que nés temos de Deus e da
existéncia, a qual se alimenta da mesma experiéncia da sede para a vida.
(YANNARAS, 1995, p.79, tradugdo nossa).

"™ La totale rinuncia ad attribuire a Dio una qualsivoglia determinazione conoscitiva, I’annichilimento di Dio, in
quanto entita razionale, risulta innanzi tutto instaurare una frattura esistenziale o distanza incolmabile tra Dio e
gli, tra Dio e il cosmo.

2 Nessuna invenzione meta-fisica e nessun ragionamento sillogistico potra mai esprimire questa sete
inestinguibile: tutte le argomentazioni della “teologia naturale” e della apologética cozzano contro la
“concezione piu divina” che noi abbiamo di Dio e dell’esistenza, la quale si alimenta dalla stessa esperienza
della sete per la vita.
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Na experiéncia mistica nos encontramos numa relagdo com o ser divino™. Este
encontro é desenvolvido pela aproximagio entre duas pessoas. E-nos claro que, pensando no
préprio ser humano, obtemos rapidamente a conclusdo de que sua pessoa nao pode ser
compreendida tdo simplesmente. De uma forma muito mais profunda, temos que a pessoa
divina ndo pode ser exaurida em proposi¢cdes objetivas ou verbais. Como reflete Yannaras
(1995, p.80, traducdo nossa): " “A pessoa de Deus — como a pessoa de cada homem — ndo se
pode definir ou conhecer através de determinacdo objetiva, através de correlaces analdgicas
e definigdes racionais”. Este grego argumenta que a pessoa experimentada se apresenta aos
nossos sentidos sendo Unica e caracterizada por uma absoluta diversidade existencial a qual
ndo pode submeter-se a nenhuma objetividade expressa em linguagem.

Neste sentido, a diversidade existencial prépria dos sujeitos, que significa a
dessemelhanca e a incompreensibilidade, nos é acessivel através da imediatez da relagéo. E
neste relacionamento que nos aproximamos da pessoa e dela participamos sem esgoté-la na
experiéncia. Assim, Yannaras justifica a niilidade da pessoa divina a partir da reflexdo sobre a
incompreensibilidade da pessoa humana.

Cristos Yannaras (1995, p. 85) apresenta uma analogia para entendermos essa
diferenca existencial. Utilizando da relacdo entre a “expressao musical” e o “compositor”,
argumenta que escutando musica podemos reconhecer uma capacidade operativa e poética-
criativa do homem (em geral), da natureza ou ousia humana, mas conhecemos a alteridade da
concreta hipostase humana de Mozart somente participando dessa operacdo ou energia
poética e criativa desse classico compositor austriaco. Criar musica € algo comum do ser
humano, entretanto é relacionando (ouvindo, sentindo, estudando) com a musica prépria de
Wolfgang Amadeus Mozart nos é possivel distingui-la, através de sua expressao pessoal, da
masica de Bach ou Beethoven.

Como a pessoa divina, a pessoa humana nos é conhecida depois de ter instaurado com
essa uma relacdo. “E esta relagdo vem instaurada através da sua energia, ou seja, da
manifestagdo da pessoa mesma” (YANNARAS, 1995, p.80, tradugio nossa). > De tal modo,

se as operagOes corporais e psiquicas nos revelam algo do humano possibilitando o seu

" Desta forma, o apofaticismo teolégico é niilidade e amor. Ele se apresenta como 0 nada a0 mesmo tempo em
que atrai para si tudo, pois é Causa Primeira e fim Gltimo, horizonte derradeiro de tudo o que existe. Segundo
Roberto Carlos Gomes Castro (2009, p.31), para Dionisio: “Deus ¢ causa do amor ¢ de todo desejo amoroso,
pois é o fim ultimo porque todas as coisas em todo lugar se esforcam em alcangar”.

" La persona di Dio — come d’altronde la persona di ogni uomo — non si pud definire e conoscere attraverso
deteminazioni oggetive, attraverso correlazione analogiche e definizioni razionali.

> E questa relazione viene instaurata attraverso le energie (o operazioni) della persona stessa.
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conhecimento, argumenta Yannaras, as operacdes divinas através da sua energia poética’,
providencial, amorosa e diretamente dialdgica estabelecem conosco uma relagdo pessoal com
a Trindade.

E assim, as energias divinas revelam-nos a existéncia pessoal e a alteridade de Deus
operante. Todavia, a experiéncia da relacdo pessoal, ou seja, de participagcdo na manifestagéo
operativa da alteridade do outro, vem impregnada de significacdo, porém ndo se exaure em
nenhuma formulac&o linguistica ou objetiva (YANNARAS, 1995, p.87).

Completando, o apofaticismo da pessoa enquanto renincia nos leva a compreender
que no pensamento do Pseudo-Dionisio ha a abdicacéo de Deus entendido como idolo noético
e definido em categorias racionais. Faz-se necessario uma rendncia a toda objetivacdo para
alcancar o Misteério na relacdo imediata chamada experiéncia mistica e, ao se aproximar Dele,
nada pode ser dito em linguagem humana, restando como Unica atitude o siléncio. Por
conseguinte, somente a partir de um encontro com o Mistério, efetivado na relacdo mistica, se
é conduzido a compreensdo de uma diferenca da ousia que se refere a diferenca entre Deus e
as criaturas. Neste sentido, hd uma diferenca entre Deus e as coisas, 0 que constitui
necessariamente uma distancia ontologica. 1sso porque tudo se distancia do Criador ndo do
ponto de vista local, mas natural. Ele supera tudo, porém ndo permanece longe. Faz-se
préximo através da sua revelacdo e experiéncia mistica.

Segundo Yannaras (1995, p.83), o l6gos da criatura testemunha e revela a divina
diversidade pessoal, enquanto a experiéncia mistica surge da negacao objetiva, da niilidade ou
do vazio do ser. Assim, o apofaticismo se apresenta como rendncia de Deus expressa na

superacdo objetiva e verbal.

3.2 A renuncia das formulacées objetivas: “o Nada de tudo o que é”

Como ja afirmamos anteriormente, o tema central do pensamento do Pseudo-Dionisio
é Deus. No tratado Teologia mistica n6s podemos visualizar, na prece de abertura, um esbogo
daquilo que ele afirma sobre o Mistério Divino crido como Trindade Supraessencial. O texto
diz que ela, a Trindade, é mais que divina e mais que boa, estd para além de toda luz e do

’® Poiein ¢ traduzido como “fazer”, dai que no grego antigo o poeta é um fazedor. Na traducéo para o latim, o
poiein foi interpretado como: a) agere/agir, com a ideia de causa, como poder agente de uma transformacéo,
ligado ao on-sujeito. Fala-se entdo de criagdo; b) como agir de techné. Originariamente, poiesis tem o sentido
da esséncia do agir. Conforme Castro (2004, p.54-56), em Aristételes o entendimento da poiein pela
metafisica: ndo se trata de um mero conhecimento, pressupde a esséncia do real. A arte poética é o processo
real de composicéo ou a ativacdo, bem como, a encenagdo de uma obra.
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incognoscivel se revelando numa Treva mais que luminosa do siléncio. Assim, diz o Pseudo-
Dionisio:

E no siléncio, com efeito, que se aprendem os segredos desta 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 inatingivel
perfeitamente invisivel, enche de esplendores mais belos que a beleza as
inteligéncias que sabem fechar os olhos. (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.129).

Nesta citacdo, visualizamos claramente o contorno da teologia negativa dionisiana
chamada apoféatica procedente da rendncia de toda formulacdo sobre Deus, que permanece
distante de qualquer predicacdo humana. Isso nos leva a reconhecer que coisa nenhuma pode
ser dita ortodoxamente sobre a “Trindade”, que difere de tudo que existe e que pode ser
pensada para além de qualquer definicdo ou categoria de perfeicao.

Essa Trindade Divina que ndo se confunde com nada, que para Dionisio € origem de
tudo, s6 pode ser alcancada através da relacdo mistica. Nesta relacdo, o mistico que sabe
fechar os olhos, ou seja, sabe renunciar, se vé diante de uma realidade que Ihe vem como
coisa nenhuma, escapando-lhe a medida que se aproxima. Para Cicero Cunha Bezerra, essa
reflexdo do pseudo-arcopagita nos leva a compreender Deus como “o nada de tudo o que é”.
Esta expressdo constitui a ideia nuclear do pensamento dionisiano: “Deus ndo ¢ nenhuma das
coisas que sdo e que ndo sdo. Ele é simplicidade e vacuidade” (BEZERRA, 2009, p.105) .

Partindo desta ideia de Deus como “o Nada de Tudo o que ¢” podemos descobrir
como Ele é negado objetivamente pelo Pseudo-Dionisio para quem ndo existe dificuldade
alguma em postular a negacdo divina com relacéo as coisas nem, tampouco, o nada das coisas
com relacéo a Deus.

E sobre essa niilidade divina que iremos nos deter a seguir, bem como, refletir sobre o
tema da obscuridade do Deus que se mostra nas trevas e se esconde na luz. Esses dois temas,
niilidade e obscuridade, sdo componentes que nos auxiliam a compreender a renuncia objetiva
no pensamento dionisiano.

3.2.1 A niilidade de Deus

Segundo alguns comentadores do Pseudo-Dionisio, como Cristos Yannaras e Cicero
Cunha Bezerra, a niilidade divina sinaliza o cerne da reflexdo teologica do mistico. Isso nao
significa uma forma de ateismo disfarcado, sendo quer dizer que Deus ndo é nenhuma das
coisas que existem, ou seja, € total diferenca, simplicidade pura. Por conseguinte, no contexto

" Conforme Oscar Federico Bauchwitz, num artigo intitulado Nihilismo e neoplatonismo (2003), além do
Pseudo-Dionisio, identificamos o tema da niilidade divina presente em toda tradi¢do neoplatonica.
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do pensamento dionisiano, abalizado na experiéncia biblica, dizer que Deus é o nada significa
tratar de uma relacéo que é diferenca fundamental entre o Criador e as criaturas’.

Como alerta Bezerra (2009, p. 105): “a um leitor desatento ou pouco perspicaz, a
afirmacdo de que Deus é o nada de onde tudo nasce e regressa, possa parecer um mero jogo
retorico”. Contudo, esta ndo ¢ uma reflexdo incoerente e equivocada. Uma meditacdo nesta
direcao nos remete a compreensdo de Deus como origem e diferenga, ou o “fundamento-sem-
fundo” do ser, dado que também ¢ “ser sem ser”. Para nos ajudar a compreender melhor o que
foi dito, sera necessario entendermos o nome divino “Ser”, um dos apresentados no tratado
sobre os Nomes divinos.

Os nomes em geral ensinam, porém ndo revelam a esséncia mesma de Deus. Da
mesma forma, o nome Ser ndo revela a ousia divina, porque o Criador é supraessencial,
indizivel e incognoscivel; contudo, a denominacgdo possibilita & mente humana “celebrar” o
Mistério, ou seja, fazer teologia, através de um conhecimento analdgico da natureza divina.

Dionisio celebra Deus, portanto, como “ser” entendido como “Ser puro” que da
condicdo de esséncia a tudo o que existe (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.79), ou seja, Aquele
que ¢ a Causa Substancial de toda existéncia € o Ser de “tudo o que de qualquer modo exista”
sem com a multiplicidade se confundir ou misturar. E, por isso, que também é niilidade em
relacdo as coisas, por dar o ser se mantendo radicalmente diferente da totalidade das coisas,
efeitos do seu poderio causal. Logo, como ser de tudo, Deus é o Uno-Nada para Dionisio,
Aquele que causa a multiplicidade. E a unidade que contém uniformemente, em si mesma,
todo nimero, que quanto mais do Uno se distancia, tanto mais ele (o nimero) se multiplica e
se divide.

Quando falamos do Uno em Dionisio recordamos as influéncias de Proclo e Plotino no
seu pensamento. Para este ultimo fildsofo, o Uno € o principio supremo e esta “acima do Ser e
da inteligéncia”, teoria também ja presente em Platdo. Contudo, enquanto que para Platdo o
Uno esta no vértice do mundo ideal, porém sendo limitado e limitante; para Plotino, ele é
infinito. Segundo Giovanni Reale e Dario Antiseri (1990, p. 340), a afirmacao de que o Uno é
“ser acima” consiste na afirmacao da sua infinitude. Deste modo € compreensivel que Plotino
da ao Uno caracterizacGes e defini¢cdes predominantemente negativas, pois de tudo o que é

finito se distingue. Como infinito, ndo se aplica a ele nenhuma das determinagdes do finito,

’® Esta relacdo entre Criador e criatura, que serd retomada mais adiante, representa uma tematica capital do
pensamento cristdo neoplatdnico; e em Dionisio é a mais notavel afirmacéo da existéncia de Deus segundo
Bauchwitz (2003, p. 175). O tema da criacdo é o elemento inovador no neoplatonismo e diferenciador uma vez
que 0 mundo mantém uma relagdo com Deus através dos seus poderes de feitura do nada e de conservacéo. Ele
cria 0 mundo do nada (ex nihilo) e permanece sendo o nada do mundo.
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que sdo todas posteriores.

Reinholdo Aloysio Ullmann (2002, p. 37) apresenta que o Uno de Plotino € o arché, o
principio de tudo, anterior a todas as coisas, ndo gerado e Super-Bem (agathon), ndo para si
mesmo, mas é para 0s demais seres que podem ser participes desse agathén. E assim, é
diferente de tudo, isto €, como algo, deixando-se, assim, de parte todo o restante que o Uno €
em si, na sua simplicidade absoluta, a qual representa a sua identidade.

Nao muito diferente, Proclo também registra que “além do Uno ndo existe nenhum
outro principio, porque toda unidade é idéntica ao bem e €, portanto, o principio de todas as
coisas” (PROCLUS, 1975, p.43). Portanto, o Uno ¢ inefavel, dele ndo pode ser dito nada, uma
vez que, qualquer que seja a palavra pronunciada, sempre expressara alguma coisa de
determinado e ndo de sua infinitude. Como nos diz Reale e Antiseri (1990, p. 340), a
expressao ‘além de tudo’ (ou ‘além do uno’) é a Unica capaz de corresponder ao verdadeiro,
entre todas as outras. De tal modo, os neoplatdnicos ndo estdo se contradizendo quando
referem caracterizagdes positivas ao Uno, porque usam uma linguagem analdgica, afirmando
a niilidade e inobjetividade do Uno em relacdo a multidao das coisas existentes.

Como sabemos, o Pseudo-Dionisio repropde o neoplationismo em termos cristaos,
principalmente, quando estabelece a juncdo entre 0 Uno, o Bem e a Trindade. Ele ndo faz
nenhuma distingdo entre o Uno e o Bem, estando em harmonia com o pensamento procleano e
plotiniano. Por conseguinte, no Corpus dionysiacum, o Uno-Bem é nome divino e, mesmo
trazendo as caracteristicas do pensamento de Plotino e Proclo, o Uno dionisiano também estéa
em pleno acordo com a teologia cristd dos padres capaddcios. Neste sentido, preserva a
ortodoxia da fé, pois Deus € o Uno, no que se refere a substancialidade, e trino, no que diz
respeito as suas hipostases. Ele é o Criador, Ser como causa de todo existente e, assim sendo,

nenhum ser existe sem que participe da Unidade originaria’. Diz Dionisio:

Na realidade, Aquele que € principio do divino e Mais que o divino permanece de
modo supra-essencial Deus Unico, indivisivel em tudo o que recebe diviséo,
unificado em si mesmo, incapaz de se compor com a pluralidade dos seres ou de
neles se multiplicar. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p. 32).

Sendo assim, a unidade nos indica que o Ser divino é diferente necessariamente dos
demais seres. Argumenta o Pseudo-Dionisio: “Para Dizer a verdade, com efeito, Deus ndo ¢
ser segundo esse ou aquele modo, mas de maneira absoluta e indefinivel, porque contém em
si, sintética e antecipadamente, a plenitude do ser” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.79).

" Como em toda tradigdo neoplatdnica, toda multiplicidade depende do Uno, todavia, este existe sem ela.
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O Ser é uno, a ndo ser de modo supraessencial, uma vez que ndo é nem parte de uma
multiddo nem totalidade formada de partes. De acordo com os Nomes divinos (PSEUDO-
DIONISIO, 2004a, p. 32): “Ele ndo é nem participa da unidade, nem possui a qualidade do
uno, mas ele € uno além de todo modo, uno além desta unidade que se diz dos seres”. Essa
afirmacédo implica que Deus € o Ser dos seres ndo se limitando as existéncias presentes que
procedem Dele que precede toda perpetuidade e temporalidade.

O que foi dito significa que tudo o que existe, de qualquer modo que seja, vem do Ser;
ou seja, o ser de todo ser e toda perpetuidade nele preexistem. Todas as coisas participam do
Ser e s6 existem por sua participacdo no Ser. Para 0 nosso mistico neoplatdnico, enquanto
Ser, celebramos Deus como o Principio mais fundamental, j& que: “possuindo, com efeito,
preexisténcia e preeminéncia, ele conteve antecipadamente em si todo ser, falo do ser em si, e
€ gracas a este ser em si que ele produz a substancia de todos 0s seres, sejam quais forem”
(PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.80).

Deus como Principio é entendido como a Causa Universal do proprio ser. Aquele que
preexiste é assim principio e fim de todos os seres, desta forma, Deus é o Ser dos seres ao
mesmo tempo em que supera o ser, pois esta além de toda categoria e defini¢do ontoldgica.

Para Cicero Cunha Bezerra, o “ser-em-si” ¢ a celebracdo do Ser como consequéncia da
revelagdo do Uno-Bem que fundamenta e supera todo ser. Isso ndo significa que o Pseudo-
Dionisio desejou explicar a substancia divina, sendo sua intencdo era dizer dos processos
criativos de Deus, ou seja, celebrar (teologia afirmativa) a “manifestacdo da providéncia em
sua suprema Bondade que faz com que o ‘ser-em-si’ venha celebrado como causa da primeira
participagdo” (BEZERRA, 2009, p.59). Podemos completar esta ideia com um fragmento que

encontramos no tratado sobre os nomes divinos:

E a esta Causa, portanto, que precisamos referir todos os seres segundo um modo de
unido Unico e transcendente, porque é a partir do Ser que, por um movimento
processivo e produtor de esséncias, ela ilumina todas as coisas em sua bondade; que,
por um dom espontaneo, ela concede a todas as coisas a plenitude da existéncia; [...]
(PSEUDO-DIONISIO, 20044, p. 85).

Portanto, dizer do Ser enquanto ser-em-si significa afirmar a origem de todas as coisas
e a dependéncia delas da Causa Primeira, o que nos leva a concluir que esta assertiva se refere
a pensar na relacdo divina com as criaturas, mais do que na ousia de Deus. Porém, ao mesmo
tempo em que assim procede, o Pseudo-Dionisio acaba por celebrar a existéncia divina de
maneira simples e sem limites, o que significa dizer que o Criador preexiste a todas as coisas
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que Dele dependem como efeitos da Causa Universal®.

Essa Causa preexistente € o ser de todos os seres e precede a todas as coisas: toda
perpetuidade e temporalidade. Ela é o principio de todas as coisas existentes (PSEUDO-
DIONISIO, 2004a, p. 86). E oportuno expor que preexisténcia, que se traduz comumente
como o que “existe antes da existéncia”, ndo se refere necessariamente a uma ordem
cronoldgica tampouco a inexisténcia; sendo, no pensamento dionisiano, se trata de uma
maneira de existir denominada “hipersubstancial”.

O que significa isso? A hipersubstancialidade expressa a niilidade do Deus que esta
para além de toda objetividade substancial. Por exemplo, como escreve Cicero Cunha Bezerra
(2009, p.59): “A hipersubstancialidade do Bem o faz produzir permanecendo, ele mesmo, fora
de toda substancia”, pois o Uno-Bem penetra sem identificar-se com nenhuma coisa.
Raciocinando sobre Deus como luz que ilumina todas as coisas, a hipersubstancialidade
divina aponta que a Causa de tudo penetra de maneira luminosa e simples todas as coisas que
participam da divina Luz que é ser-em-si, sem que tudo seja ou se confunda com ela.

Se pensarmos o0 termo hipersubstancialidade recorrendo a histéria da tradicdo
neoplatonica®!, reconheceremos sua designacéo referente & impossibilidade de afirmar a ousia
divina; ja na tradicdo cristd, aponta para a relacdo diferencial: Criador-criatura. De um ou de
outro modo, concluiremos que o Ser ndo ¢ “nada” e que nenhuma das coisas que pertencem
aos seres lhe assenta, pois Deus estd além de toda substancialidade: “o mais além de toda
esséncia”.

Para Dionisio, além de Deus se apresentar o “mais além de toda esséncia”; em si, Ele
também esta excluido de toda categoria de ser. Essa conclusao dionisiana € valida devido ao
entendimento de que Deus ¢ o “fundamento-sem-fundo” e “ser sem ser”, uma vez que o ser
divino € a base de todo ser, mas que, em si mesmo, ele ndo tem fundo nem fundamento. Logo,
Ele ¢ o “nada divino”, do qual toda multiplicidade vem sem que Deus deixe de ser Uno®.

Posto isso, reconhecemos a “niilidade divina com relagdo a todas as categorias ou atributos

8% Segundo Roberto Carlos Gomes de Castro (2009, p. 117), a criagdo é considerada um necessario
transbordamento da superabundancia da divina bondade, uma queda ontoldgica da original unidade até a
multiplicidade dispersa e sem ordem. Dionisio transmite a ideia de que a criacdo é consequéncia do
extravasamento, do transbordamento da bondade de Deus. No neoplatonismo todo ser emana (emanacao) da
causa universal, todavia, no cristianismo tudo vem de um ato criador. O termo emanacdo designa o oposto
daquilo que o conceito de criacdo quer significar. Enquanto a criacdo vem do nada, emanacgdo da ideia que o
efeito é da mesma natureza que a causa.

81 A preexisténcia divina tem sua raiz na tradicdo neoplatdnica se compondo dos termos: pro, hypér ou a (no
sentido negativo) para significar a natureza inefavel do Uno superior a todo ser e existéncia; é o que nos diz
Bezerra (2009, p.60).

82 Essa é uma das questdes do neoplatonismo: como do Uno vem toda multiplicidade sem que ele deixe de ser o
que €?
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caracteristicos dos entes e a afirmacdo da hipersubstancialidade divina que cria todas as coisas
a partir de si mesmo” (BEZERRA, 2009, p.105-106).

Portanto, como escreve o proprio pseudo-areopagita na primeira linha do tratado
Teologia mistica (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.129): Deus é a Trindade hyperousios
(hipersubstancial ou Supraessencial), que podemos pensar como “Aquele que ¢ além de todo
modo de ser”. Esta expressao impede que apressadamente concluamos que o Mistério seja
uma “esséncia superior” ou “mais elevada” como podemos traduzir, “ja4 que assim seriamos
obrigados a inferir na Divindade um modo de existéncia”. J.C. Mar¢al, num artigo intitulado:
A negatividade do corpus areopagiticum (2001, p.6-7), argumenta que no conjunto do
pensamento dionisiano, hypersousios seria Aquele que é “além de todo modo de ser” &,

Por ser “Aquele que ¢ além de todo ser”, Deus estd distante de toda maneira de ser.
Diante desta afirmacdo, somos convidados a regressar ao sentido dado pelo Areopagita ao
vocabulo hyperousios. E neste conceito que se encontra a chave para uma legitima
interpretacdo da ideia dionisiana da diferenca ontoldgica entre Deus e as criaturas. Segundo
Margal (2011, p.8), Dionisio quer com esta expressdo “afastar qualquer possibilidade de
transformar Deus num modo de existéncia que implique a compreensdo do ente”; ou seja,
pensar em Deus objetivamente como substancia (ousia). Assim, hyperousios torna-se o termo
adequado para expressar a radical distancia e alteridade ontoldgica entre Deus e as criaturas,
ao mesmo tempo em que expBe que a hipersubstancialidade de Deus transcende todas as
categorias das coisas (0s seres).

E, desta forma, retomamos o carater negativo do pensamento dionisiano. O conceito
de “além do ser”, expresso pelo termo citado, nos diz da teologia apofatica do pseudo-
areopagita que pretende afirmar a impossibilidade do conhecimento da esséncia de Deus que
supera tudo e de tudo se distancia. Ndo podendo conhecer a esséncia divina, 0 que nos resta é
uma teologia adequada nos moldes do Corpus. O artigo de Margal (2011, p.8) acena que uma
das intengdes essenciais de Dionisio ndo é elaborar uma teologia capaz de dizer o que Deus &,

porque compreende que seja “impossivel em si mesmo pelo termo dado, sendo intenta

8 Segundo J. C. Marcal (2011, p.7), Dionisio caracteriza a divindade também como hyperenomenos, termo
entendido como além da unidade ou além do que é unificado e ndo como o supremo unificado. Na tese de
Ulysses Roberto Lio Tropia, Fungdo do hierarca na obra De ecclesiastica hierarquia de Pseudo Dionisio
areopagita (1997, p. 29), hypersousios foi traduzido como sobre-substancial, querendo expressar a
transcendéncia divina que esta acima de toda substancia. Conforme Ysabel de Andia (1996, p.41), a doutrina
de Dionisio ¢ coerente com o cristianismo oficial, seu siléncio sobre o termo “consubstancial” ndo significa
ndo confessar o ponto do Credo de Nicéia, mas ele ndo quer usar o termo substancial porque viu a contradicéo
entre hyperousios e homoousios.
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construir uma celebracdo litdrgica da Divindade, voltada para 0s nomes divinos, ou seja, para
atingir o cume das ascensdes divinas”.

Assim, a negatividade do termo hypersousios explicita a ideia de um “ser além do
ser”, do inefavel, daquilo que ndo se pode falar, jaA que se atingiu um limite drastico da
linguagem (MARCAL, 2011, p.16).

Retornando a afirmacdo da niilidade divina, também € necessario dizer que a Tearquia,
Supraessencial mais que divina e mais que boa, ndo € tudo nem nada e, a0 mesmo tempo, é
tudo e nada, é diferenca e semelhanca, € unido e participacdo; e, assim, habita a treva mais
gue luminosa que € alcancada pela elevacdo do ser humano pela mistica como passo para
além de toda afirmacdo e negacdo de atributos divinos. Somente com a renuncia que nos
move para uma superacdo dos nossos conceitos humanos somos capazes de nos unir a Ele que

se revela como o “Nada de tudo que é”; como profere o pseudo-areopagita:

[...] a Causa universal, situada além de todo universo, ndo é nem matéria isenta de
esséncia, de vida, de razdo ou de inteligéncia, nem corpo; que ela ndo tem figura
nem forma, nem qualidade ou quantidade ou massa; que ela ndo estd em algum
lugar, que escapa a toda compreensdo dos sentidos; [...] (PSEUDO-DIONISIO,
2004b, p.135).

E esta niilidade da Causa Universal significa que Deus difere de tudo o que ha no
mundo. Isso nos revela o abismo que ha entre os existentes e a Causa Universal®. Para
Dionisio, esse abismo enorme diante do qual o conhecimento se depara quando se aproxima
do Mistério é compreendido através da doutrina da criacio®®.

Nos trilhos da tradicdo biblica e da tradi¢cdo neoplatonica, o Pseudo-Dionisio identifica
a Causa Universal com o Criador. Logo, quando trata da diferenca com 0s seres pensa na
relacdo de Deus com as criaturas. Na reflexdo de Cicero Bezerra, “isto supde que o mundo,
entendido como creatio ex nihilo, existe precisamente como diferenca absoluta entre si e seu
criador” (BEZERRA, 2009, p. 109).

A doutrina da criagdo ensina que o Criador € a causa eficiente do mundo. Em contexto

filosofico cristdo, podemos nos recordar que Deus € o fundamento absoluto de tudo que

8 Partindo do raciocinio platdnico de que Deus é causa de tudo, o Pseudo-Dionisio apresenta que todas as coisas
criadas trazem em si a marca do criador e, por isso, em si elas nos revelam o mistério que transcende a
totalidade dos seres existentes.

% De acordo com Bezerra (2009, p. 31), a criagdo é o que permite resolver o problema da unidade e da
multiplicidade, assim como, reabsorver, com relagdo a Deus, todos os caracteres da préodos do neoplatonismo,
sem ceder a uma confusdo de carater panteistico. Préodos ¢ o termo grego traduzido como “processdo” ou
“avango”. No neoplatonismo ¢ a tentativa de dar um sentido sobre a origem do K6smos a partir do Uno, que é
simplicidade e imutabilidade.
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existe. Esta reflexdo nos leva a identificar que ao mesmo tempo em que o ato criacional € a
dependéncia dos seres em relacdo a Deus, expressa a absoluta diferenca do Criador das
criaturas. E, desta forma, se Dele provém o ser e toda classe de seres é porque contém o ser,
entretanto, sem que neste Deus esteja contido®. A alteridade acarretada pelo ato criador dos
seres diz de Deus como o “Nada diante do qual toda a criacao ¢ um nada” (BEZERRA, 2009,
p. 110). Esta expressdo, aparentemente sem sentido, quer apresentar Deus como o0
“Totalmente Outro” com relacdo aquilo que Ele cria que, nesta diferenciacdo, permanece
nulidade em relagéo a Ele.

Antes de finalizarmos o tema da niilidade, cabe-nos responder a uma pergunta, a
saber: sendo Deus nada, para Dionisio o conhecimento humano tem alguma importancia?

Ao postular a niilidade divina chega-se a ideia da incompreensibilidade humana do
Mistério. O homem ndo pode conhecer Deus que é hipersubstancial. 1sso ndo significa
prescindir do conhecimento humano, sendo indica que ao passar pela analogia dos entes e pela
necessaria superacdo de toda objetivacdo, se alcanca a Deus através de um conhecimento
denominado mistico: contemplacdo e unido ao Mistério Divino. O homem ndo pode ver
Deus, 0 que se pode enxergar é apenas theophania (manifestacdo de Deus através dos entes).
Com isso, Deus como “nada”, ¢ um postulado que proporciona uma compreensao do mundo
como expressdo simbdlica de uma realidade transcendental, representacdo visivel de uma
presenca indizivel.

Tudo o que nds dissemos induz-nos a crer que o Pseudo-Dionisio rejeita qualquer
intento que ouse compreender Deus objetivamente, o que ndo significa que Ele permaneca
desconhecido ao ser humano. Apesar de afirmar que: “o Uno, o Incognoscivel, o
Supraessencial [...], quero dizer, a Unitrindade, as trés pessoas igualmente divinas e boas, ndo
se pode atingi-las nem em palavras nem em pensamentos”, Dionisio (2004a, p.16) cré que o
mistico pode saber sobre Deus. Por conseguinte, Cicero C. Bezerra (2009, p.133), entende
gue o Segredo Supraessencial se revela nas maltiplas teofanias, sem contar, principalmente, a
revelacdo por exceléncia através da encarnagéo do Verbo do Pai, o Filho, a Segunda Pessoa
da Trindade.

8 Segundo J.W.Hankey, citado por Cicero Cunha Bezerra (2009, p.111), Dionisio ndo faz uma ontologia nos
moldes do pensamento aristotélico, como interpretou Santo Tomas formulando sua metafisica a partir da
diferenga ontoldgica. Hankey acredita que Tomas “traiu” o pensamento do pseudo-areopagita interpretando-o
como uma contribuicdo a tradicdo da teologia filosofica.
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Segundo o pseudo-areopagita, para se alcancar Aquele que estd além de toda
objetividade, se deve renunciar a toda atividade intelectual até se unir a Luz mais que divina.
Entendo que é através da alma que os misticos, a imitacdo dos anjos, apos serem purificados,
iluminados e aperfeicoados, se deificam a medida que pela aphairesis se unem ao Mistério

divino:

[...] renunciando a todos os seres, elas [almas dos misticos] recebem a iluminacdo
verdadeira e sublime de sua unido bem-aventurada com esta propria Luz, e elas a
celebram como Causa de todo ser, embora ela propria ndo seja um ser, porque
transcende supra-essencialmente toda criatura. (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.16).

Assim, s6 se pode afirmar a realidade divina como além de toda objetivacéo.
Consequentemente, a inobjetividade divina é o elemento conclusivo do conhecimento mistico
de contemplacdo do Mistério que esta exposto no pensamento mistico dionisiano com a
representacdo de Deus como “Aquele que ¢é invisivel aos olhos”. Na Teologia mistica, o
Pseudo-Dionisio celebrara essa invisibilidade apresentando que Deus habita a treva ao mesmo
tempo em que € luz inacessivel. Por fim, dizer que Deus € o nada significa que a Deidade é o

“fundamento sem fundo”; ¢ a invisibilidade que permanece na treva mais escura.

3.2.2 A obscuridade da luz divina

Podemos completar a nossa reflexdo tratando da obscuridade divina ou da viséo do
“nada” propria da renlincia mistica. Para entendermos melhor isso podemos nos debrugar
sobre dois personagens da Sagrada Escritura que aparecem no Corpus.

O primeiro personagem biblico citado no texto do pseudo-areopagita que iremos
refletir € Moisés. Em conformidade com o livro do Exodo, este paradigma de mistico recebe
em primeiro lugar a ordem de purificar-se, depois de se separar dos impuros e, apds ouvir as
trombetas de multiplos sons e vé numerosos fogos com a elite dos sacerdotes, chega ao cume
das ascensbGes. O pseudo-areopagita descreve este trecho escrituristico reconhecendo o
percurso de Moisés como necessario para o conhecimento mistico. Todavia, deixa claro que
alcancar a culminancia das ascensdes ndo € o ultimo grau da mistica, pois ai ndo se contempla

Deus que é invisivel e permanece além de toda objetivacéo.
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Somente transcendendo o mundo dos objetos em que se € visto e onde se v&, Moisés
penetra na Treva verdadeira mistica do ndo-cognoscivel; o que o faz silenciar qualquer saber

positivo. Diz o pseudo-areopagita:

[...] ele pertence inteiramente Aquele que esta além de tudo, porque ele ndo pertence
mais a si mesmo nem pertence a nada de estranho, unido pelo melhor de si mesmo
Aquele que escapa a todo conhecimento, apés ter renunciado a todo saber positivo e,
gragas a este proprio ndo-conhecimento, conhecendo para além de toda inteligéncia.
(PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.132).

Moisés é, portanto, uma figura que nos possibilita entender a transcendéncia de Deus
em relacdo ao homem que tem como Unica tarefa superar toda forma de entendimento num
processo de rendincia a toda objetivacdo. E o que encontramos no livro do Exodo 3,2 no
episddio da sarca que estava em chamas, mas nao se consumia. Moisés assiste o sinal divino,
porém ele ndo pode ver Deus.

O caminho mistico proposto pelo Pseudo-Dionisio indica um “ndo ver”, que significa
um abandonar o sentido de enxergar a realidade a fim de adquirir uma “visdo mistica”. Este
olhar mistico indica a morte de toda objetivacdo que autoriza alcancar o Mistério que se
apresenta na “Treva”. Portanto, afirma o areopagita, ultrapassando o mundo em que se € visto
e onde se vé: “Moisés penetra na Treva verdadeiramente mistica do ndo-cognoscivel; é ai que
faz calar todo saber positivo, que escapa inteiramente a toda compreensdo e a toda visao”
(PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.132).

E seguindo as consequéncias da invisibilidade, inefabilidade e incognoscibilidade que
Moisés se torna livre e adere Aquele que é invisivel, insensivel e incompreensivel plenamente
pelo conhecimento. Percorrendo o caminho mistico de renuncia e superacdo, o mistico do
Exodo chegou ao conhecimento do Mistério que escapa de toda objetivacao se revelando nada
em relagdo a tudo que existe.

Outra figura biblica que possibilita uma ilustracdo do olhar mistico é Paulo de Tarso,
gue no caminho de Damasco teve uma experiéncia de Deus através de uma luz cegante. O
escrito de Atos dos Apostolos, capitulo 9, diz que Saulo (nome hebraico do apdstolo dos
gentios) na viagem foi surpreendido por uma luz que vinha do céu. Ao cair por terra, ouviu a
voz de Jesus que 0 questionava sobre a perseguicdo: - “Por que me persegues”. A0 Ouvir que
deveria entrar na cidade e receber uma misséo divina, se levantou. O texto diz que embora
“ndo via nada” tinha os “olhos abertos”; e assim, foi levado pelas maos para entrar em

Damasco.
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E essa, com certeza, uma das mais belas imagens espirituais que podemos localizar na
historia da mistica. Paulo é aquele que tem um encontro com o Cristo que Ihe vem proximo
numa experiéncia de contemplagdo esplendorosa e ao mesmo tempo invisivel. Como nos diz
Bezerra (2009, p. 105): “Neste nexo entre ver e ndo ver, dado que a luz faz invisivel a treva,
revela-se a natureza desta admiravel experiéncia que transpassa toda compreensdo”. Para
Dionisio, a Paulo, soldado que tomou consciéncia ao cair no caminho, foi possivel algum
conhecimento de Deus quando soube de sua transcendéncia em relagdo a todo ato da
inteligéncia e do conhecimento, uma vez que, como autor de todas as coisas, Ele se situa além
de todas elas (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p.293).

Chegamos a relagdo “ver” e “ndo ver” da experiéncia mistica. Essa incoeréncia
aparente constitui elemento presente na histdria da espiritualidade cristd. No pensamento do
Pseudo-Dionisio, esta relacdo indiretamente contraditoria esta expressa na simbologia da luz e
das trevas: “A treva divina ¢ a luz inacessivel onde se diz que Deus habita”;
consequentemente, Deus é Luz e Deus é Treva (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p.292).

Na Teologia mistica visualizamos que Dionisio ndo tem a intencdo de opor luz e treva,
sendo trata da “treva divina” como categoria que expressa a transcendéncia em relagdo a todas
as coisas, inclusive ao conhecimento humano. Desta forma, Deus é treva porque seu Ser
permanece escondido aos olhos que desejam vé-Lo, neste sentido, a visdo é cegueira causada
pela luz do sol divino®’, ou seja, quanto mais luz, menos visivel é a escuriddo; ou melhor,
como diz o Pseudo-Dionisio (2004b, p. 129), Deus ¢ sim Treva que “brilha com a mais
resplandecente luz no seio da mais negra obscuridade” %,

Bezerra nos alerta que a expressdo “Deus ¢ treva” precisa ser analisada com cuidado.
Por conseguinte, esta frase pode ser interpretada de dois modos, a saber: o0 primeiro seria mais
superficial compreendendo que a treva é eliminada pela luz, ou seja, a claridade dissipa a
escuriddo. O segundo modo, que esta mais de acordo com a intencdo dionisiana, consiste em
compreender a treva como “nao-saber”.

Com isso, “Deus ¢ Treva” seria a “expressdo de um retraimento que ndo significa
auséncia, mas ignorancia velada em toda coisa conhecida” (BEZERRA, 2009, p.109).

Destarte, a “treva” indica que o conhecimento é possivel mesmo que seja atraves de

¥ No tratado Nomes divinos, o Pseudo-Dionisio (2004a, p. 42), diz que o Grande Sol é Deus, o Bem, toda luz e
cujo brilho jamais cessa. Ele possui uma luz transbordante que derrama o seu brilho e irradia sobre a totalidade
do mundo visivel.

8 Teologos medievais trataram do tema da luz que é treva. Como é o caso de Santo Anselmo (2008, p. 26) que
dizia: “Ainda te escondes a minha alma, Senhor, na tua luz e beatitude, e por esta razdo, vive ela ainda nas suas
trevas e miséria. De todos os lados ela olha e ndo vé a tua beleza [...] tens estas coisas em ti segundo o teu
modo inefavel”.
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teophanias®, entretanto, é fundamentalmente limitado; pois, Deus advém na experiéncia
mistica, mas escapa aos Nnossos esquemas racionais. De tal modo, para o mistico, Ele é o
absconditus; Aquele do qual a existéncia é sabida, mas que vive escondido. E o invisivel que
habita um abismo sem fundo e ndo se identifica com nenhuma das coisas que sao ou que nao
séo.

A “treva divina” manifesta-se principalmente na superagéo da objetivagdo quando se
renuncia a todas as coisas. Quanto mais o0 mistico se langa ao encontro do Mistério, mais ele
penetra na treva. Quanto mais se aproxima do divino, menos se conhece, pois de tudo Ele se
difere e de tudo se distancia. No texto da Teologia mistica encontramos uma prece que reza:
“Possamos também nds penetrar nessa treva mais que luminosa e, renunciando a toda visdo e
conhecimento, possamos ver e conhecer 0 que nao se pode nem ver nem conhecer Aquele que
esta mais além de toda visdo e todo conhecimento”! (PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.132).

Se a medida que se penetra nas trevas, 0 mistico vé a luz cegante do Mistério, temos
um movimento de ascensdo que é também contemplacdo. Uma ascensdo-visao implica, no
pensamento dionisiano, um “acaecimento” naquele que ¢ impalpavel e invisivel. Explica
Cicero Cunha Bezerra (2009, p. 105): “Acaecimento no sentido de um ‘sair ao encontro’, ou
melhor, como um ‘abrir-se ao encontro’”.

Este filosofo brasileiro quer, com este termo “acaecimento”, expressar uma qualidade
de abertura da experiéncia mistica. Bezerra (2009, p. 108) entende que para o Pseudo-
Dionisio essa abertura é idéntica a um esvaziar-se, de tudo e de si mesmo, que possibilita a
revelacdo de Deus ao homem de maneira ndo confusa, como um conhecimento auténtico do
Mistério. Ao mistico cabe o ato de esvaziar-se como forma de renunciar a si mesmo e a todas
as coisas para alcancar o Mistério tenebroso que atrai e se revela como luz ofuscante®.

Podemos voltar as duas personagens biblicas citadas: Moisés e Paulo. O homem do
Exodo precisa se desfazer das sandalias que Ihe impedem tocar o terreno santo onde esta o
Senhor, bem como de todas as imagens, a fim de aproximar do divino sem vé-lo, bem como
de todas as imagens, a fim de aproximar do divino sem vé-lo. J& o apdstolo dos gentios vé a
claridade divina que se revela luz, porém, cegante. “Deus como desdobramento de luz se

revela na inapreensibilidade da experiéncia paulina do nada [...]” (BEZERRA, 2009, p.108).

8 Como nos diz Cicero Cunha Bezerra (2009, p.105), Deus é invisivel por ser o que é e visivel na medida em
que as criaturas existem, pois estas sdo na medida em que veem Deus.

% podemos aqui recordar que o Mistério Divino seduz o mistico através do amor (eros - desejo). O Pseudo-
Dionisio (2004a, p.52) escreve que aos escritores sagrados o “desejo amoroso” (eros) é mais digno de Deus
que “amor caridoso” (&gape) e que o divino Inacio disse que é o “objeto de meu desejo amoroso que eles
puseram na cruz”. Para Lindomar Rocha Mota (2012, p.902), eros é representado pelo apetite e o desejo de
unido com a coisa amada, enquanto, agape € o amor sem o desejo, desinteressado.
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Para poder se envolver com o Mistério que o ilumina no caminho de Damasco, Paulo precisa
se esvaziar de tudo: preconceitos, ideologias, status, etc.

Atentos as imagens simbolicas do fogo na sarca, no segundo livro do Pentateuco, e da
luz descida do céu, nos Atos dos Apostolos, temos que a “treva” divina nos da a ideia de que
Deus permanece para nos absconditus, se apresentando como “nada” ao homem que se abre ¢
se esvazia a fim de vé-lo. Tal como no livro de Exodo, nfo se pode ver Deus, Ele permanece
escondido. E se reconhecemos, como o Pseudo-Dionisio, que o Mistério é oculto aos olhos
humanos, somos obrigados a concluir que “sendo assim, se alguém vé Deus, ndo ¢ Deus, mas
algo” (BEZERRA, 2009, p.108).

Segundo Cicero Cunha Bezerra, o ver mistico na obra de Dionisio significa
“contemplar as multiplas teofanias [...] penetrando na treva onde luz ¢ obscuridade e visdo é
ignoréancia, porque o Deus absconditus é invisivel e inefavel, mas por ser luz que funda toda
luminosidade, é o mais visivel e o mais claro” (BEZERRA, 2009, p. 105). Portanto, a tnica
maneira de acesso ao conhecimento do Deus oculto se da através de sua phanias, ou seja, a
partir do conhecimento das coisas que revelam o divino, tal como o efeito traz algo da sua
causa.

Quando falamos desta relagdo de causa e efeito, retomamos o caminho da “Hierarquia
Celeste” e da “Hierarquia Eclesiastica” que nos dizem da diferenca do Criador das criaturas,
bem como, da diferenca existente entre elas conforme sua proximidade do Ser Divino (graus
de perfeicdo). E, desta forma, como produto da Causa Primeira, os efeitos a mostram a
medida que sdo mais perfeitos devido ao seu grau de participacdo na razao eficiente.

Essa logica propria da filosofia grega que expBe sobre os graus de perfeicdo dos seres
apontam que os entes criados trazem a marcar de sua causa. Da mesma maneira, seguindo
essa mesma tradicdo, o pseudo-areopagita nos aponta 0 caminho do conhecimento de Deus
que se inicia no saber sobre as coisas mais distantes do Ser até alcancar o Supraessencial, que

como vimos anteriormente, habita a escuriddo. Diz:

Partimos necessariamente das Ultimas para nos elevar para as mais primitivas, por
um total despojamento, a fim de conhecer sem véu este desconhecimento que
dissimula, em todo ser, o conhecimento que se pode ter deste ser, para que deste
modo esta Treva supraessencial que dissimula toda luz continue nos seres.
(PSEUDO-DIONISIO, 2004b, 133).

Como assinalado, o conhecimento parte das coisas Ultimas na hierarquia dos seres até
alcancar o Supraessencial que é revelado, mas ndo totalmente, porque permanece oculto. Ou

seja, nos aproximamos do conhecimento do Criador, Causa Primeira de tudo, porém sem té-lo
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compreendido em sua profunda realidade. Dai, novamente nds chegamos a conclusdo da
inobjetividade do divino que se apresenta invisivel. Aquele que se mostra nas coisas nos
conduzindo ao conhecimento através do seu selo nos efeitos, ndo o visualizamos; ao nos
aproximarmos Dele, vemos sendo trevas. Entdo, cabe-nos a mistica que, como uma
experiéncia relacional, adentra-nos no Mistério divino desprovidos de tudo aquilo que

ousamos lhe p6r ou nomear através do saber sobre as coisas.

3.3 A rentuncia das formulacoes verbais: “o Nome sem nome”

Vimos que Deus, luz que habita a treva, € transcende a toda objetividade e que o ser
humano, na relagdo mistica, descobre a incapacidade de abarcar o Mistério em sua
essencialidade. Sendo assim, Deus esta distante de toda afirmacdo categorial, pois, além de
ndo se apresentar como esséncia possivel de visualizacdo, nao pode ser dito ou expresso em
palavras humanas.

Embora as palavras sejam necessarias para relatar a experiéncia mistica e o Mistério
contemplado, para o Pseudo-Dionisio, o Divino é inefavel e anbnimo. Ao mesmo tempo, no
caminho da experiéncia religiosa, a medida que se eleva, o mistico precisa prescindir de toda
palavra e de todo simbolo representativo de Deus a fim de alcancar Aquele que ndo pode ser
pronunciado e que nenhum nome lhe cabe.

Seguidamente, iremos tratar do apofaticismo dionisiano como a renuncia de toda
pretensdo em exaurir com palavras o Mistério. Com isso trataremos da inefabilidade de Deus
e do siléncio proprio da contemplagdo mistica. Aquele que chamamos Deus, todas as

nomeacdes Ele possui, porém, devido & sua exceléncia, nenhum nome lhe convém.

3.3.1 A inefabilidade do Mistério e a linguagem humana

Inefabilidade € o termo que empregamos quando ndo é possivel expressar com a
linguagem certas realidades. Também pode ser dito como uma “qualidade” de sensacoes
como a paix&o, ou de sentimentos como 0 amor, ou de natureza como a sagrada. O inefavel
caracteriza realidades ou fendmenos que podem ser conhecidos ou sentidos pelo ser humano
sem que possam ser determinados pela fala, gestos, signos ou pela escrita. Nesta ocasido, a
linguagem, como veiculo de comunicacgéo, é entendida como o conjunto de simbolos com os

quais ousamos caracterizar fendbmenos ou determinada realidade. Diante do que foi exposto,
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parece-nos claro que quando tratamos de inefabilidade consequentemente refletimos sobre
tudo aquilo que concerne a linguagem.

A linguagem € elemento importante no pensamento do Pseudo-Dionisio tal como €
para toda tradicdo crista, onde € avaliada como componente essencial para a ortodoxia da fé
da Igreja frente aos argumentos heréticos dos primeiros séculos de cristianismo®. Por
conseguinte, a maneira como emprega a linguagem mostra-nos que esta mais preocupado em
provar a verdade cristd que refutar os gregos, como esta posto na Carta VII. Escreve o
Pseudo-Areopagita (2004e, p.294): “jamais polemizei com os gregos [...] basta-me em
primeiro lugar conhecer o verdadeiro, e depois, uma vez conhecido, expd-lo de modo
conveniente”. Como constata o filosofo francés, Etienne Gilson, a linguagem do Pseudo-
Areopagita é elemento fundamental porque, toda vez que aborda o mistério divino, transborda
em alegorias e formulas solenes a fim de expor a natureza incompreensivel de Deus
(GILSON, 2004, p.116).

No nosso estudo, pudemos marcar trés caracteristicas da linguagem ao analisarmos o
Corpus dionysiacum, a saber: “comunicacdo da experiéncia mistica” (simbologia), “fendmeno
da diferenciacdo” e a sua “impropriedade”. Além destas caracteristicas, vale dizer que a
linguagem pode ser positiva e negativa quando propde analogias dos entes para a
compreensdo humana do Mistério e quando nega os atributos divinos renunciando qualquer
afirmacdo rigida para o Transcendente. E, desta forma, Dionisio vai nos dizer da necessaria
negacdo da linguagem como forma de autenticidade mistica, restando o siléncio onde se
revela a Trindade inefavel.

Como diz Charles André Bernard (2010, p.145), Dionisio recorre a expressao
simbélica como fazem todos os misticos®’. Uma vez que a linguagem mistica tem a funcéo de
comunicacdo de uma experiéncia religiosa, essa comunicacao se efetiva através de simbolos
humanos. De acordo com Bezerra (2009, p.128), Dionisio afirma a necessidade de nos
valermos de simbolos para entender, na medida do possivel, as realidades divinas, mesmo que
em seguida, o pseudo-areopagita alegue ser preciso abandona-los e despojar-se de tudo, a fim
de entender e elevar-se ao siléncio mais profundo.

A linguagem mistica tem como caracteristica ser uma palavra direta ndo sobre o termo
visado, mas sobre a relagdo que o homem mantém com Deus. E, por isso, que o pseudo-
areopagita pode dizer Dele como luz ou escuriddo, expressando assim uma relacdo com uma

% Segundo Libanio e Murad (2005, p. 73), a linguagem é um instrumento indispensavel na comunicacéo da
experiéncia da fé e de sua compreensdo racional. A teologia se resume em transpor para a linguagem a
experiéncia da fé, como acolhida da revelacéo.

% Como argumenta Charles André Bernard (2010, p.145), sabe-se que 0s mestres espirituais do Oriente pregam
0 uso de simbolos que substituem com vantagem a explicacdo conceitual.
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realidade que vem e que, a0 mesmo tempo, permanece oculta; ou seja, falar da transcendéncia
gracas a um simbolo que designa Deus, o inefavel.

A comunicacgdo mistica (e também teoldgica) se da tanto da parte de Deus que ilumina
as inteligéncias a fim de que se possa saber algo ao seu respeito, bem como, da parte do ser
humano como transmissdo do conhecimento mistico aos outros homens. Tanto a primeira
quanto a segunda ideia de comunicacdo se efetivam através da linguagem. Enquanto a
comunicacdo humana é constituida pelos gestos, escrita, fala etc. — a comunicacdo divina se
da através do poder de Deus manifesto através do mundo criado. Num e noutro caso, a
comunicacdo ou linguagem se oferece através de simbolos. Vale lembrar que os simbolos
(symballein — lancar junto ou unir) séo as realidades sensiveis que nos unem a um significado
que representam®.

No pensamento do Pseudo-Dionisio (2004c, p.154), o mundo é theophania: visdo
divina que ¢ uma “espécie de apari¢do em que se reflete a similitude divina segundo o modo
que convém a figuracdo do ndo figuravel”. Isso que dizer que o homem pode através dos entes
saber algo sobre Deus, ainda que eles sejam Dele distante ontologicamente (analogia). Ou
seja, 0 Criador se d& a conhecer a si mesmo constantemente através da criagdo®. O mundo
criado, por conseguinte, € constituido por sinais que nos revelam a presenca da Causa
Universal que de tudo participa e se assemelha & medida que de tudo difere e supera®. Esta
contradicdo aparente quer nos mostrar que é por meio dos signos e imagens que se concretiza
0 regresso do pensamento ao seu fundamento inteligivel, porém inefavel.

Embora, num sentido especifico, seja possivel um discurso negativo sobre o divino,
num sentido lato, a linguagem constitui a teologia afirmativa ou as afirmacdes possiveis sobre
Deus. Ela é necessaria na apresentacdo dos simbolos que Dele falam e os atributos divinos
que expressam, revelam o0s movimentos de processdo (processo de iluminagdo e
conhecimento) e conversdo (voltar-se ao Uno) do humano a Tearquia (BEZERRA, 2009,
p.71). Como localizamos nos Nomes divinos (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.15): “I...]
usamos simbolos que nos s@o proprios para atingir as realidades divinas, e séo eles, mais uma

vez, que nos elevam, a medida de nossas forcas, a verdade simples e una dos espetaculos

% Como ¢é abordado pela “teologia dos sacramentos” e pela “cristologia”, recordamos que Deus nos fala através
dos simbolos. Como exemplo, a criacdo do mundo e as parabolas de Jesus. Neste sentido, é que a linguagem
simbolica responde melhor a natureza, que esta em outra I6gica, propria das imagens e diferente da légica dos
conceitos (LIBANIO; MURAD, 2005, p. 91).

% 0 tema da criacéo é significativo em Dionisio e, devido a sua teologia cristd, o difere absolutamente da
tradicdo neoplaténica.

% Como Proclo: “...] toda multiplicidad participa de algin modo de la unidad” (PROCLUS, 1975, p.23). Toda
multiplicidade participa de algum modo da unidade (nossa traducao).
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inteligiveis [...]”; ou como encontramos na Carta X (PSEUDO-DIONISIO, 2004e, p.322):
“em verdade as coisas visiveis s3o imagens que manifestam as coisas invisiveis”.

Estes simbolos juntamente com a linguagem sdo, em algum sentido, reveladores do
oculto e inefavel Criador®. Eles constituem a “intuicdo intelectual de Deus” propria das
inteligéncias celestes (BEZERRA, 2009, p.89). Partindo do mundo sensivel, a inteligéncia do
iniciado percorre um caminho em direcdo ao horizonte Ultimo de sua intencdo. Neste
percurso, 0s simbolos sdo necessarios para a efetivacdo do conhecimento a medida que
também devem ser renunciados. Consequentemente, o paradoxo entre o “conhecimento a
partir dos simbolos” e o0 “conhecimento como rentncia dos simbolos”, formam a via mistica
que leva a inteligéncia a repousar-se no Mistério.

Rememora-se aqui o conceito de mystagogia®’, que se refere ao processo de iniciacdo
religiosa e mergulho no Mistério Divino a partir da abdicacéo de conceitos, que leva a alma a
superar as imagens € a se unir com aquele que nao tem forma: o Mistico (Mistério). Este é um
processo que consiste na elevacao do “conhecimento sensivel” ao “conhecimento noético”,
“por meio da dialética do simbolismo, da iluminagdo das escrituras e da intui¢do do mundo
hiperuranico (BEZERRA, 2009, p.92) *”. Assim, o ser humano transcende a linguagem ¢ a
estrutura natural de conhecimento através de um processo no qual o amor divino move o
homem iniciado a assimilar e a unir-se ao Uno-Bem e, sendo assim, a deificar-se®.

Deificar-se ndo significa se tornar um deus, sendo transpassar todo simbolo para que
nasca no proprio ser humano “Aquele” que supera e se difere dos entes. Portanto, ao elevar-se
em conhecimento a altura de contemplacdo do Mistério surgido no préprio interior, apos

abdicar de todas as coisas com inclusdo de si mesmo, o mistico descobre que Deus € diferente

% Quando analisamos as hierarquias no conjunto do Corpus dionysiacum, entendemos que enquanto o mundo
celeste é caracterizado pela eternidade e estabilidade dos inteligiveis, o mundo humano é o espaco
caracterizado pela multiplicagdo dos simbolos.

%7 Segundo o Dicionéario de mistica (PESENTI, 2003, p.702), “mistagogia” (substantivo mystes: mistério, que
deriva do verbo myo: fechar os olhos, cerrar os labios + o verbo ago: conduzir) se refere a agdo de introduzir
uma pessoa no conhecimento de uma verdade oculta e no rito que lhe d& sentido. O responsével pela
mistagogia é chamado de mystagogo, ou seja, aquele que introduz o mystes (o introduzido) no mistério.

% Enquanto noesis é a mais elevada atividade mental, o hiperuranio (hiper: hyper — superior, acima / Uranus:
Céu — Ouranos: divindade que personifica o céu), ou planicie das verdades, € um termo que apareceu no Fedro
de Platdo se referindo ao mundo das ideias que € contemplado pelas almas. “Local” supraceleste, um mundo
inteligivel, além do fisico, portanto, um lugar “acima do céu”, acima do cosmo (REALE; ANTIERI, 2007,
p.139).

% para Dionisio (2004d, p. 205-209) ser deificado é fazer nascer Deus em si. S6 podemos compreender e por em
pratica as verdades recebidas de Deus, pois nos foi dado primeiro subsistir divinamente. A deificacdo é o fim
ultimo da filosofia dionisiana, pois ela nos assemelha a Deus, nos uni a ele; o quanto pudermos. E nossa
salvagdo. O nascimento divino no homem é sua morte que é superacao de todos os obstaculos que impedem a
visdo sagrada que deifica (BEZERRA, 2009, p.91).
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de tudo o que existe. Por conseguinte, ao subsistir divinamente, 0 homem compreende que o
Mistério nascido na deificacdo se revela o totalmente outro de tudo. Esta radical alteridade se
refere a Ele como transcendente aos conceitos e as categorias da linguagem humana, bem
como superior hierarquicamente a toda existéncia.

Para Werner Beierwaltes, filésofo alemdo citado por Cicero Cunha Bezerra (2009,
p.35), o sentido da linguagem para Dionisio ¢ um fenomeno que “estabelece uma abertura que
tem como marca a diferenca que caracteriza todo representar”. Isso se faz porque a linguagem
ndo consegue descrever o que nomeia. Dai que toda nomeag&o divina € na verdade uma forma
de expressar a distingdo de Deus e em Deus™™.

Segundo Bezerra (2009, p.35), com toda seguranca, na raiz dos Nomes divinos esta
uma discussdo entre identidade e alteridade. Através da linguagem, mesmo que
inapropriadamente, se pode dizer da natureza divina e da sua relacdo com a multiplicidade do
mundo criado, explicar as relagfes pessoais, transmitir um ensinamento coerente com a
revelacdo da Sagrada Escritura e com a doutrina crista, etc.

Situando o Pseudo-Dionisio no contexto das querelas teol6gicas do inicio do
cristianismo e da defesa da doutrina crista frente as teorias heréticas, reconheceremos que a
reflexdo sobre os nomes divinos como: “Uno” e “Bem”, caracterizam o sentido da linguagem
como fendmeno da diferenca’®. Nio é a toa que Bezerra (2009, p.35) assevera que a
platonica questdo da unidade divina e a proveniéncia da multiplicidade do mundo sem que o
Uno deixe de ser o que é, assume seu aspecto cristdo na busca de uma explicacdo, que parte
da linguagem relevando a transcendéncia do Deus trino, que excede todo nome e conceito.

O nomear se apresenta como um fendmeno da diferenciacdo de um Deus gue se revela
ao homem, que por sua vez utiliza a linguagem como um instrumental de comunicacdo do
divino, que para Dionisio, nomeia a si mesmo através de ndés como constatamos na sua
palavra sagrada e inspirada. Expde o pseudo-areopagita:

Assim, instruidos, os teélogos a louvam em conjunto por ndo ter nenhum nome e por
possuir todos eles. De ndo ter nenhum nome, pois relatam que a propria Tearquia,
em uma das visdes misticas em que ela se manifesta simbolicamente, repreende
asperadamente aquele que lhe perguntava: “Qual é teu nome?” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004a, p. 17).

100 Referimo-nos & distincéo de Deus em relacdo as criaturas e em si mesmo, por exemplo, a doutrina a cerca das
pessoas da Trindade.

101 para Mariette Canévet, citada por Cicero Cunha Bezerra (2009, p.35), a primeira reflexdo cristd sobre a
natureza da linguagem ocorreu no século IV como consequéncia das querelas provenientes do combate e
propagagdo do arianismo. Portanto, 0o Pseudo-Dionisio também teve que lidar com a necessidade de uma
reflexdo sobre a linguagem e sobre a sua coeréncia na apresentacdo do Mistério tal como outros te6logos dos
primeiros séculos do cristianismo.
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Este trecho citado dos Nomes divinos faz alusdo ao texto biblico de Génesis (32,22-
32), episédio em que Jaco se atreve a perguntar a identidade do “homem” que luta com ele:
“Qual o teu nome?” Ao final da luta, ndo recebendo a resposta, Jacd colocou o nome do lugar
de fanuel porque disse: “Vi Deus face a face e minha vida foi poupada”.

Tratando desta passagem de Génesis, 0 Pseudo-Dionisio (2004a, p. 17) descreve que 0
“nome divino”, que ndo ¢ dito em linguagem humana a Jac6, ¢ admiravel e ultrapassa todos
0s nomes, sendo na verdade andnimo, pois ultrapassa toda denominagdo. Em razdo disso, Ele
¢ 0 “nome sem nome”. E isto ndo € uma contradi¢do, ja que, como nos alerta Bezerra (2009,
p.36): “Deus, por sobrepassar todos os nomes, merece o louvor ainda que nenhum nome seja
digno da sua Deidade. Esta afirmacdo é chave para entendermos 0s nomes como
diferenciacdo que conduz a unidade”.

A consciéncia da unidade divina se concretiza quando se reconhece a impreciséo dos
conceitos; é retirando de Deus todos os termos apds celebra-lo com a pluralidade dos titulos
se chega ao conhecimento de que nenhum nome convém a sua unidade. Aquele que é
chamado por nomes inspirados biblicamente permanece “nome sem nome”. Por isso, a
unidade ndo pode ser afirmada categoricamente, a ndo ser pela linguagem simbdlica através
do esforco da razdo em representar em esquema l6gico o que estd além dos nomes que se
revela inefavel'®. E, assim, para que 0 mistico com termos inapropriados no se distancie
ainda mais do Mistério inefavel, cré Dionisio (2004a, p.12), que se deve falar de Deus
exclusivamente usando titulos revelados através das luzes que nos vém das santas Escrituras.

E, a partir desta compreensdo da inefabilidade do Mistério, que reconhecemos a
impropriedade da linguagem humana. Para Bezerra (2009, p.37) é precisamente a consciéncia
da impropriedade da linguagem que possibilita a compreensédo de Deus como “nome que
transcende todo nome”. A linguagem aproveita o nome das coisas ou das suas caracteristicas
para falar de Deus que permanece indizivel. Mesmo que 0s nomes nos ensinem algo sobre
Ele, devido a impropriedade da linguagem, eles ndo revelam a esséncia da Trindade
transcendente.

Destarte, sendo Deus o inefavel, o mistico necessita renunciar a toda pretensdo de
verbalizar o Mistério seja com categorias ou com explicagdes objetivistas. Como nos diz

Cristos Yannaras (1995, p.56), a logica da linguagem por constituir a Unica via de

192 Dionisio insiste na fidelidade as Escrituras ninguém deve falar de Deus em termos que n&o tenham sido
divinamente revelados nas Escrituras (BEZERRA, 2009, p.37).
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comunicacdo da experiéncia é necessaria; contudo, o Pseudo-dionisio exige do ser humano
um apofaticismo como negacdo de querer exaurir a verdade de Deus através de formulacdes
verbais.

O apofaticismo dionisiano insiste que a formulacdo linguistica deve ser entendida de
maneira icénica, uma vez que o seu significado ndo pode exaurir nos limitados confins do
significante (YANNARAS, 1995, p.77). A logica da linguagem, afirmativa ou negativa, nio
poderd nunca expressar o Inefavel que habita as trevas e que ndo pode ser chamado
categoricamente nem de Deus.

Sendo assim, os nomes, a0 mesmo tempo em que sdo “poderes” que conduzem a alma
saber sobre o Mistério superando toda multiplicidade simbolica (aphairesis) e a penetrar no
siléncio que ensina ocultamente, estdo no dominio do dizivel; e, deste modo, sdo marcas de
um Deus que se revela e se esconde (BEZERRA, 2009, p.37). Portanto, para o Pseudo-
Dionisio, a linguagem possibilita saber e falar do Deus absconditus, que na experiéncia
mistica se mostra Mistério anonymous e, a0 homem que sabe renunciar 0s conceitos e fechar

os labios, se revela na Treva mais que luminosa do siléncio®.

3.3.2 Ossiléncio como renlincia

Depois de termos visto que, para Dionisio, a Trindade comunicada em palavra humana
estd aléem de toda definicdo e conceituacdo, passamos agora a refletir que Ela, que se
manifesta através dos nomes e dos simbolos, habita a treva do “siléncio”. Este é o horizonte
ultimo e a atitude necessaria do mistico apds renunciar todo nome se unindo ao Anénimo que
0 deifica.

O siléncio aparece como um imperativo ao mistico quanto mais ele se aproxima do
Mistério divino. E isso, se da além das exigéncias do renunciar porque, ao se avizinhar do Ser
da sua experiéncia mistica, chega um momento que nenhum nome é possivel ser pronunciado
pela boca humana, ndo havendo outra opcao a ndo ser abandonar toda predicacdo e cerrar 0S

labios.

103 Na prece de abertura da Teologia mistica, 0 Pseudo-Dionisio (2004b, p.129) reza que na Treva mais que
luminosa do siléncio se revela a Trindade supraessencial. Local onde, no siléncio, se aprendem os segredos
divinos que é pouco afirmar que brilna com a mais resplandecente luz no seio da mais negra obscuridade,
permanecendo ela mesma.
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Para tratarmos da Idgica do siléncio como renincia mistica é preciso entender a logica
dos nomes como poderes de expressdo do Inominével. Portanto, trata-se de entender que o
poderio dos nomes conduz o mistico ao pouso no siléncio.

O tratado sobre os Nomes divinos, apesar de ser uma obra com o claro objetivo de
celebrar (teologia) os titulos divinos a partir da Sagrada Escritura, apresenta Deus como o
“Nome sem nome”. A Ele empregamos muitos nomes, porém como Causa universal ¢
inefabilidade, pois estd além de tudo essencialmente e nenhum nome lhe convém, é o
“Andnimo”, do grego a-onoma: sem nome. Como registra Dionisio (2004a, p.127): “Nao ha
nem nome que a nomeie [Deidade], nem razdo que a ela se refira, porque ela permanece
inacessivel e incompreensivel”. As diversas palavras que utilizamos no inicio do percurso nos
remetem a auséncia total delas. Com isso, temos que o tratado dionisiano citado igualmente
nos direciona necessariamente ao siléncio da experiéncia mistica. E, neste sentido, que o
Pseudo-Dionisio descreve que a Causa de tudo e que tudo ultrapassa ¢ “por vezes o anonimato
gue convém e todos os nomes de todos os seres, a fim de assegurar sua realeza universal, para
que todas as coisas dependam dela e nela se fundam como em sua causa [...] a fim de que ela
seja, como esta escrito, toda em todos [...]” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.18).

Conforme este texto dos Nomes divinos, a Causa de tudo ndo pode receber nenhum
nome, pois tudo ultrapassa, todavia de alguma forma todos os nomes lhe cabem por conter em
si todos os seres de maneira imanente.

Cicero Cunha Bezerra (2009, p.39) explica o aparente paradoxo de nomear 0
“Inominavel”. Segundo este fildsofo brasileiro, a Unica possibilidade de que a nomeacao ndo
va de encontro a compreensdo do Inominavel, é entender o0 nomen innominabile como nomen
omninominabile. Isso significa entender Deus como possuidor de “todos os nomes” e assim
superior a todas as coisas nomeadas. Em outras palavras, seria compreender certo “poder” nos
nomes divinos que teriam a funcdo de nos conduzir pelos caminhos do entendimento até a
superacdo completa e definitiva de todos os conceitos.

E, deste modo, concluindo que o Uno enquanto transcendente é superior a toda
multiplicidade, “mas compreendido no seu manifestar ¢ nome que se desfila em todos os
nomes” (BEZERRA, 2009, p.39). Neste caso, os nomes como poderes teriam a capacidade de
conduzir o mistico da multiplicidade das coisas até a simplicidade do Uno, Aquele que habita
um ambiente excluido de toda palavra. Ao se manifestar, o0 Uno-Bem se desvela através dos

[3

simbolos e imagens. Diz-nos 0 pseudo-arcopagita: “usamos simbolos que nos sdo proprios
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para atingir as realidades divinas, e sdo eles [...] que nos elevam, a medida de nossas forcas, a
verdade simples e una dos espetaculos inteligiveis” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.15). E,
neste sentido, que Dionisio vai pensar nos nomes como simbolos, imagens, ou melhor,
estatuas.

O termo estadtua é dito em grego agalma. Este é encontrado em toda tradicdo
neoplatonica como localizado em Proclo que o entende como “estatuas confeccionadas

artificialmente”, como podemos observar no seu texto Teologia platonica:

[...] nosso conhecimento cientifico os apresenta [os nomes] a este Ultimo nivel como
imagens dos seres divinos; efetivamente, produz cada nome como uma estatua dos
deuses, e 0 mesmo que a teurgia, mediante certos sinais simbolicos, invoca a
bondade generosa dos deuses em vista da iluminacdo das estatuas confeccionadas
artificialmente, igualmente o conhecimento intelectivo relativo aos seres divinos,
mediante composicoes e divisdes de sons articulados, revela o ser oculto dos deuses.
(PROCLO, 1974, p.29, traducéo nossa). ***

Segundo Proclo, os nomes divinos sdo como estatuas por meio das quais a teurgia
(pratica religiosa) invoca a bondade dos deuses. Essa ideia esta vinculada ao poder
onomastico atribuido a linguagem, o que esta também associado ao poder de conversao criada
pela divindade mediante o universo simbdlico (BEZERRA, 2009, p.27).

Com os mesmos significados procleanos e de toda tradicdo neoplaténica, Dionisio se
refere aos nomes como &galma. Consequentemente, a linguagem é compreendida com um
valor excelente ja que é capaz de converter o mistico a Deus. Em acordo com o pensamento
procleano, Dionisio entende que as estatuas proporcionam ao mistico um conhecimento
teoldgico, bem como, viabilizam a ascensdo do iniciado através da teurgia, que é o caminho
em direcdo ao Mistério com passos graduais hierarquicos e rituais celebrativos. Por
conseguinte, 0s nomes como estatuas harmonizam a theoria ou conhecimento teologico e a
theurgia ou pratica religiosa como dois caminhos que elevam a alma ao encontro com Deus.

Por isso, 0 Pseudo-Dionisio (2004a, p.104) propde que os titulos divinos sejam
contemplados como estatuas que sao imagens que servem ao ser humano mistico como
analogia que possibilita dizer de Deus e comunicar a experiéncia mistica. Segundo Cicero

Cunha Bezerra:

1041...] connaissance scientifique présente a cet ultime niveau comme des images dés étres divins; em effet, elle

produit chaque nom comme une statue des dieux, et méme théurgie, par de certains signes symboliques,
invoque la bonté généreuse dés dieux en vue de I'éclairage des statues faites connaissance artificiellement aussi
intellective concernant étres divins, par les compositions et les divisions des sons articulés, révele I'étre caché
des dieux.
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A chave para a compreensdo dos nomes como imagens é ter claro que [...] a via
analégica permite nomear Deus a partir dos entes. De maneira que 0s nomes S&o,
para Dionisio, poderes transformadores que procedem do Bem e operam
convertendo, através da participacéo, todas as coisas a ele. (BEZERRA, 2009, p.38).

Para Dionisio, a analogia permite ao ser humano dizer da realidade divina que se
revela a nos através dos simbolos, deste modo, 0os nomes séo poderes transformadores que séo
inspirados divinamente, nos comunicam a participacao de todas as coisas da Causa Universal
e eleva o mistico até o “Inominavel”. E, neste sentido, também que os nomes sao entendidos
na teologia como celebracdo em termo dionisiano. Eles sdo como poesia que supera as
contradi¢des conceituais, possibilita a comunicacao e transportam o mistico para o lugar onde
habita Aquele que vive no siléncio.

Entendemos que o Pseudo-Dionisio ndo prescinde da investigacdo ou discurso sobre
Deus'®. Como nos dira Bezerra (2009, p.33), o pseudo-areopagita “limita, ou melhor,
fundamenta seu pensamento no poder do Espirito revelado aos tedlogos e que culmina numa
adesdo sem palavras”. A inten¢do de Dionisio ¢ nos fazer compreender que existem nomes
mais apropriados para Deus, conforme uma teologia analdgica, e que passando por esta via
positiva chegamos a via negativa que nos remete a profundidade do abismo onde ha apenas
siléncio, teologia apofatica.

Dito de outro modo, “os nomes divinos sdo a imagem perfeita do emprego das duas
teologias, culminando no apofaticismo do Uno superior a todo ser” (BEZERRA, 2009, p.33).
Com isso, a reflexdo do anonimato divino nos leva a pensar sobre a via apofatica que exige o
abandono de todo nome nos conduzindo ao siléncio mistico'®. N&o é por acaso que o Pseudo-
Dionisio (2004b, p.129) reza, na prece de abertura da Teologia mistica, que Aquele que habita
a Treva mais que luminosa se esconde no siléncio.

Em toda tradicdo mistica podemos dizer da importancia do silenciar. A propria palavra
“mistica” (mystica) é formada pela particula grega “my” que se refere ao calar-se e cegar-se,
sendo explicada como o ato de cerrar os labios, que implica num abandono de qualquer
afirmacéo, e o ato de fechar os olhos como negacéo de qualquer visao.

Entendemos que o pseudo-areopagita pensa o siléncio como conclusao de um processo
necessario do mistico que se viu diante da inefabilidade do Mistério. Por conseguinte, temos
gue considerar que este processo de eminéncia, como légica do siléncio, ndo anula as palavras
das teologias catafatica e apoféatica; sendo o silenciar como meio de introducdo nas Trevas é

195 Erzo Bellini, na introducdo das Tutte le opere (1997, p.24), afirma que o discurso do homem sobre Deus se
funda sobre o discurso de Deus ao homem.

106 para Cicero Cunha Bezerra, o0 abandono é a superacio de toda espécie de categoria ou atributo, de maneira
que a apdphasis é o primeiro momento constitutivo de uma experiéncia que tem como fundamento o abismo
sem fundo da aphairesis.
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complementar as vias de afirmacdo e negacao, que sdo conhecimentos que se contribuem e
ndo etapas ou graus hierdrquicos a serem ultrapassados, permitindo uma integragdo com a via

eminente de contemplacdo e unido ao Uno-Bem*"’

. Isso quer dizer que é imprescindivel
entendermos que 0 processo eminente ndo anula hierarquicamente as palavras teoldgicas, pois
sdo indispensaveis a mente humana, entretanto o mistico necessita renuncia-las como atitude
necessaria para aproximar e experienciar o “Mistério silencioso” desprovido de todas as
predicacOes das coisas sensiveis.

O siléncio diante do Uno-Bem ¢é proprio da reflexdo neoplaténica como nds podemos
visualizar no pensamento procleano e plotiniano. No livro sobre a Teologia de Platdo, Proclo
afirma que Deus ¢ tanto “mais inefavel do que o siléncio e mais desconhecido do que toda
esséncia” (DIADOCHUS, 2010, p.139, tradugdo nossa). ®® Desta forma, propde que Deus é
“Aquele que nao pode ser dito”, e assim, de alguma forma também aborda a niilidade divina,
ou seja, do Uno que esta além de toda palavra e até mesmo do siléncio.

No Tratado das enéadas, Plotino também trata do siléncio que além de ser do Uno-
bem é igualmente o siléncio da alma do mistico no encontro com o divino. E o que podemos
visualizar no texto: “Mas onde esta esse bem? Na alma. Entdo novamente a agdo se remeteu a
contemplacdo: o que o agente capta em sua alma, que é um 16gos, o que seria iSO Sendo um
I6gos silencioso? E quanto mais dentro da alma, mais siléncio” (PLOTINO, 2008, 135).

Segundo Reinholdo Aloysio Ullmann, o siléncio de Plotino atinge a culminancia no
éxtase, resultado da reductio ad unum do pensamento no maximo de sua simplificacdo, sem
ver nenhum objeto, mas apenas pura luz. Para Ullmann (2002, p.143), o éxtase é um ato
suprassensivel, supra-racional, supra-inteligivel um pensamento no pensante. E um abrigo do
que ja esta presente e, assim, como que possuido de Deus (enthousiasas), o ser humano entra
silenciosamente na soliddo, num estado de quietude que desconhece perturbacGes e ndo mais
se afasta do Uno. Assim, “a quietude na presenca do Uno alia-se 0 siléncio, que € a unica
atitude adequada na sintisia ou unido com o Uno” (ULLMANN, 2002, p.157).

José Carlos Baracat Junior, num comentario ao Tratado das enéadas (PLOTINO,
2008, p. 135), destaca a importancia do siléncio no tema da contemplacdo. Assim, apresenta
que o siléncio denota contemplacdo interior e producdo, contrapondo-se a exterioridade, a
visdo sensivel e & agdo; ou seja:

197 Estamos de acordo com Cicero Cunha Bezerra (2009, p.99) quando afirma que existem trés modos de
conhecer que formam uma unidade, a saber: positivo, negativo e eminente.
1081...] as more ineffable than all silence, and more unknownthan all essence.
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A alma, liberta de tudo o que Ihe é alheio e exterior, vive em plena tranquilidade em
si, no corpo que conduz, na terra, N0 mar, no ar e no proprio céu. No caso da unido
mistica, o siléncio é uma conquista do contemplante, que consegue deixar 0s
sentidos, o raciocinio e até mesmo inteleccdo, para abrigar apenas a presenca do
divino, que é uma Unidade silenciosa. (PLOTINO, 2008, p. 133).

Antes de retornarmos ao pseudo-areopagita, devemos reconhecer que a contemplacao
e o siléncio no neoplatonismo parecem formar uma mesma unidade, pois neste sentido o
siléncio ¢ o modo pelo qual a alma rompe a ‘treva’ do pensamento discursivo, e adentra na
morada definitiva como ‘pura luz’. Essa morada na qual a alma repousa ¢ o espago da
contemplacdo. Nesta dire¢do, “o siléncio constitui a saida e o abandono de si mesmo em
dire¢do a unidade que transpassa todo nome” (BEZERRA, 2009, p.127).

Voltando ao texto da Teologia mistica temos que o siléncio surge como lugar onde os
mistérios simples, absolutos e incorruptiveis da Treva mais que luminosa se revelam. E o
local também para onde o mistico é levado pela Trindade. Ao alcancar este ambiente nao resta
sendo cerrar os labios e fechar os olhos. O que guia o ser humano religioso agora é o proprio
Deus que o eleva na contemplacdo do Mistério. O siléncio s6 é conquistado quando se
abandona as sensacdes, se renuncia as operacdes intelectuais, se rejeita tudo o que pertence ao
sensivel e ao inteligivel, despojando-se totalmente do ndo-ser e do ser (PSEUDO-DIONISIO,
2004b,p.130). E assim que se une na ignorancia Aquele que é além de toda palavra e, deste
modo, o siléncio implica num sair de si e de tudo, o que significa uma renuncia de si mesmo
num mergulho em Deus. Nas palavras do pseudo-areopagita: “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 despojando de tudo”
(PSEUDO-DIONISIO, 2004b, p.130).

Conforme o filosofo Henrique Claudio de Lima Vaz (2000, p. 32), o éxtase mistico
significa o poder de elevacdo do espirito humano num esforco para alcangar o vértice da
piramide do ser atraves do conhecimento e do amor; esse veértice, a0 mesmo tempo em que é
proximidade distancia-se ao infinito para além de toda intuicdo distinta. Consequentemente, o
éxtase é a via de descoberta do Absoluto no apice da ordem ascendente dos seres (VAZ, 2000,
p. 33). E 0 movimento do encontro com o Divino para além de si que comeca num
movimento ad intra (no éntase) para elevacio ad extra, ou seja, para fora. E prescindindo do
exterior que se regressa totalmente ao interior indo ao encontro de Deus. Esses movimentos,
ad intra e ad extra, pensados em termos dionisianos, nos colocam diante do texto da Teologia

mistica quando recorre a figura de Moisés.
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O homem do Exodo se apresenta como paradigma de mistico por trilhar um caminho
de rendncia até impetrar o siléncio, encontrado nas terras sagradas onde apenas se ouve a voz
do Mistério. Esse caminho de rendncia equivale ao movimento do éxtase mistico que se
constitui em trés momentos cruciais na experiéncia de Moisés, tal como nos apresenta Cicero

3

Cunha Bezerra (2009, p. 130), a saber: “abandono”, “desconhecimento” e “unido”. Esses
momentos podem ser ditos do processo de rendncia de si, bem como, abdicacdo de toda
objetivacdo e verbalizacdo sobre Deus, que conduz o mistico a aproximacéo e convertendo-o
ao Mistério que se apresenta ignorancia e habita a treva do siléncio. Segundo Bezerra (20009,
p. 130), é deste modo que Moisés encarna a imagem do intelecto que se eleva a Deus e
penetra na nuvem do desconhecido.

Uma das mais importantes estudiosas do Corpus dionysiacum, a francesa Ysabel de
Andia, se refere ao renunciar mistico de Dionisio retomando a simbologia da “montanha”
muito presente nos relatos misticos e na historia da espiritualidade. Podemos recordar o
capitulo 19 do Exodo que conta a histéria de quando Israel estava acampado aos pés da
montanha do Sinai e Moisés subia ao topo para se encontrar com Deus. Trazendo aos
israelitas uma mensagem, ele convocava as autoridades do povo e expunha tudo o que ouvia
do Senhor. Ao amanhecer do terceiro dia houve trovdes e raios, uma densa nuvem cobriu a
montanha e uma trombeta ressoou fortemente. Todos no acampamento tremeram de medo.
Entdo, Moisés levou o povo ao pé da montanha para encontrar-se com Deus. O Sinai estava
coberto de fumaca, pois 0 Senhor tinha descido sobre ele em chamas de fogo. Dele subia
fumaca como que de uma fornalha; toda a montanha tremia violentamente, e 0 som da
trombeta era cada vez mais forte. Entdo Moisés falou, e a voz de Deus Ihe respondeu. -“Desca
e alerte 0 povo que ndo ultrapasse os limites para ver o Senhor, e muitos deles perecam.
Estabeleca um limite em torno da montanha e declare-o santo”.

Adotando o simbolo do Sinai, Ysabel de Andia compara o pensamento de Gregorio de
Nissa e 0 pensamento do Pseudo-Dionisio no que se refere as etapas de ascensdo de Moises
até Deus. De acordo com os estudos desta francesa, enquanto para Gregdrio a montanha € da
teologia, para Dionisio a montanha é do conhecimento. Deste modo, a “montanha da
teologia” acena que o progresso do homem em direcdo a Deus ¢ notavel em termo de
intensidade musical se referindo as trombetas da predicacdo da divindade que ressoam fortes.
Isso nos daria a ideia da proposta teoldgica da palavra como meio de contribuicdo que levam
o mistico a alcangar o Mistério. Segundo Ysabel Andia, para Gregorio de Nissa, “a palavra é

uma proclamagdo em voz alta, um kerygma, e a voz que se amplifica é a dos profetas e da
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Igreja; enquanto que, para Dionisio, € uma celebragdo dos nomes divinos uma hinologia”
(ANDIA, 1996, p. 342, traducéo nossa). **°

O Pseudo-Dionisio entende a ascensdo como uma progressdo linguistica, uma
celebracdo dos nomes divinos, ou seja, uma ‘“hinologia” nas palavras de Ysabel. Por
conseguinte, a progressdo no Sinai deve ser compreendida como uma “montanha de
negagdes” que é acompanhada de uma reducdo de palavras e termina na auséncia do discurso
e o siléncio (ANDIA, 1996, p. 342, traducdo nossa). '° Por isso, Dionisio interpreta a
ascensdo de Moises na Teologia mistica nos termos do Exodo e, ndo é por acaso que a
ascensdo estd marcada pelos verbos: transpassar, superar, deixar e penetrar. Desta forma, a
ascensdo linguistica implica numa diminuicdo progressiva das palavras até culminar no
siléncio apofatico. E assim que Moisés torna-se o simbolo de um esforco que se refere a um
abandono que transcende o mundo sensivel, porém alcanca um estado em que Vvisdo se
converte em uma unido e a luz, em treva (BEZERRA, 2009, p.130-131). Com isso, a renincia
a toda predicacdo parte da constatacdo de que o Ser divino esta além de todas as coisas, pois,
Aquele que ndo pode ser dito em palavras humanas se apresenta ao mistico para além de toda
palavra e siléncio.

Conforme o Pseudo-Dionisio (2004b, p.130), quanto mais alto nds nos elevamos, mais
nossas palavras se tornam concisas, porque os inteligiveis se apresentam de maneira cada vez
mais sindtica. E continuando, Dionisio diz que na elevacdo mistica, quando se penetra na
Treva que esta além do inteligivel, haverd uma cessacdo de toda palavra e do pensamento.
Dai, conclui: “Agora que nds subimos do inferior ao transcendente, na propria medida que
nos aproximamos do pico, o volume de nossas palavras se retraira; no termo Gltimo da
ascensdo estaremos totalmente mudos e plenamente unidos ao inefavel” (PSEUDO-
DIONISIO, 2004b, p.134).

Este é o horizonte ultimo do mistico: o siléncio. O renunciar a Deus que implica assim
num abandono total de toda objetividade e verbalizagdo, que lanca o mistico cada vez mais
em direcdo ao Mistério que se apresenta desprovido de tudo, se revelando nada. Entdo, na
superacao de Deus também como um conceito experienciamos o0 Mistério desprovido de toda
predicacdo. E, é somente nesta rendncia apofatica que o mistico se torna capaz de se unir ao

Uno-Bem.

19 pour Grégoire, la parole est une proclamation a haute voix, un “kerygma”, et la voix qui s’amplifie est celle
des prophétes et de I’Englise; tandis que, pour Denys, c’est une “celebration” des noms divins, une
“hymnologie”.

O La progression est linguistique: ¢’est une montéen des negations qui s’accompagne, comme nous 1’avons vu,
d’une diminution de paroles et s’achéve dans 1’absence de parole et le silence.
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4 O APOFATICISMO E O ANUNCIO DA MORTE DE DEUS

Ousaremos dialogar, neste capitulo, Dionisio e 0 seu pensamento com as questdes
atuais que envolvem a mistica-especulativa e o seu horizonte Gltimo de unido. Tendo como
marco principal a renuncia historica de Deus, proclamada pelo anincio nietzschiano da morte
divina e pela denuncia heideggeriana do esgotamento do uso da linguagem onto-teo-ldgica na
apresentacdo do Ser, demonstraremos como o apofaticismo do pseudo-areopagita é ainda um
tema significativo na contemporaneidade. Do mesmo modo, apresentaremos como seu
apofaticismo autentica outras formas teoldgicas de compreender Deus, nao mais
exclusivamente como, por exemplo, o conceito de Superessere ou Causa Sui sendo como
bondade e amor, e como sua teologia negativa é pertinente como conhecimento a partir da
experiéncia do Mistério num momento de crescente interesse pela mistica.

Assim, iniciamos afirmando que o Corpus dionysiacum tornou-se bastante expressivo
na filosofia e teologia posteriores a Dionisio, foi estudado e citado por diversos pensadores,
contribuiu com a espiritualidade e a liturgia, do mesmo modo com a religido e inspirou, de
alguma forma, elementos das artes medievais ***. Desde 0 seu surgimento no inicio do século
VI até o século XVI, ao longo de cerca de mil anos, a obra dionisiana exerceu profunda
influéncia na sociedade europeia (CASTRO, 2009, p. 39) **2. Mesmo que, a priori, 0 sucesso
dos escritos do Pseudo-Dionisio tenha sido extraordinario no Oriente, ndo se compara ao
influxo do seu pensamento no Ocidente que, com as primeiras tradugdes a partir do século IX,
“acabou por fixar definitivamente a estrutura conceptual e a terminologia da mistica
especulativa crista” (VAZ, 2000, p.36) 3 Por conseguinte, sendo devedora das tradigdes
cristd e neoplatdnica, a influéncia dionisiana tratou-se de um fildo no qual se sobressairam as
questdes relativas ao “conhecimento” do Absoluto, bem como, da sua possibilidade e
condigdes, do seu modo e da expressao do seu objeto (VAZ, 2000, p.40).

Em filésofos e tedlogos que pensaram sobre a experiéncia mistica e sobre o
conhecimento humano do Mistério, é nitida sua presenca; sobretudo nos escritos de Jodo

Escoto, Hugo de S&o Vitor, Sdo Boaventura, Alberto Magno, Santo Tomas de Aquino, Mestre

11 £ nossivel reconhecer a estrutura da hierarquia do mundo, exposta no Corpus, na Divina comédia de Dante
Alighieri. Além de Gil Vicente que torna Dionisio um personagem, as obras de Fra Angélico e El Grego
recebem influéncia da teologia negativa. Mais detalhes podem ser encontrados em Castro (2009, p. 45-46).

12 A obra do Pseudo-Dionisio influenciou o pensamento dos misticos modernos como Sdo Jodo da Cruz,
principalmente sua teologia negativa; porém, no século XVI, os reformadores como, Lutero e Calvino,
acusaram Dionisio de platonizar mais do que cristianizar e de pretender saber mais do que Deus quis revelar.

3 Segundo Henrique Claudio de Lima Vaz (2000, p.38), na histéria da mistica especulativa do Ocidente
manifestam-se duas tendéncias principais, a saber: uma tendéncia agostiniano-gregoriana no século XIlII
(século de ouro da mistica medieval) e a tendéncia neoplatnica-dionisiana, nos séculos X1V e XV.
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Eckhart, Nicolau de Cusa e S&o Jodo da Cruz''*. Além destes, outros importantes
comentadores dos séculos XVII e XVIII examinaram os tratados dionisianos, a saber: Benoit
de Canfield, Pierre de Beérulle, Léonard Lessius, Louis Chardon e Francois Fénelon. Nos
séculos XIX e XX, ndo obstante a confirmacdo cientifica de que o Corpus nao foi composto
pelo discipulo de Paulo, ainda assim, teve alguns admiradores como: Joseph Stigimayr, Endre
von Ivanka, Hans Urs von Balthasar e Piero Scazzoso (CASTRO, 2009, p. 40-44).

Como o Corpus dionysiacum em seu conjunto, também o tema especifico do
apofaticismo do Pseudo-Dionisio entusiasmou muitos pensadores orientais e ocidentais, ndo é
por acaso que o seu nome aparece na reflexdo mistica de importantes nomes da teologia como
Vladimir Lossky e os dominicanos ja citados Alberto Magno e Tomas de Aquino, tanto
guanto, em obras filos6ficas como as dos franceses Jacques Derrida e Jean-Luc Marion.

Em Tomas de Aquino, por exemplo, a forca do apofaticismo dionisiano aparece
categoricamente. De acordo com a pesquisa de Roberto Carlos Gomes Castro (2009, p.62)
sobre a Influéncia do Pseudo-Dionisio areopagita em Toméas de Aquino, tal como Aristételes
é o responsavel pela atitude fundamental de aceitacdo da realidade concreta adquirida por
Tomas, Dionisio é determinante pelo carater negativo da teologia e filosofia do aquinate. Se
bem que, o santo da escolastica ndo aceita as ideias dionisianas passivamente como também
ndo aceitou as ideias aristotélicas; ele ousou dialogar com eles ou mesmo corrigi-los.

Conforme Ignacio Andereggen (1997, p. 451), o Pseudo-Dionisio exerce uma
influéncia intensa no pensamento do tedlogo e filosofo medieval, sobretudo em dois temas
fundamentais da filosofia tomasiana: “participag¢@o” e “negatividade”.

“Participagdo” significa assumir parte em uma realidade, em um ato ou conjunto do
qual se ajeita como elemento (AQUINO, 2001, p.92). E um tema metafisico de Tomas que se
refere a derivacdo dos seres a partir da Causa Primeira. Deste modo, a natureza e todas as
coisas dependem do ato criador e se realizam (alcangam seu fim) em virtude desse ato divino
que faz com que as criaturas sejam o que séo e revelem tracos do divino, ainda que de modo
deficiente e remoto (CASTRO, 2009, p.71).

Conforme Santo Tomas (2005, p.46), tudo que de qualquer modo exista é feito por
Deus que cria ex-nihilo; o que consiste na emanacdo de todo os entes a partir da sua causa
universal. A medida que as criaturas participam do “Ser”, trazem como efeitos que s&0, algo

de Deus, porém, ao mesmo tempo, da Causa Primeira se diferem; o que significa dizer que ha

114 santo Alberto Magno, por exemplo, iniciou o que podemos afirmar como a corrente mistica especulativa que
culminou na mistica renana no século X1V, enquanto Sdo Boaventura se inspirou em Francisco de Assis €
sintetizou a mistica especulativa de tendéncia dionisiana (VAZ, 2000, p.38).
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entre Deus e as criaturas uma relagdo de semelhanca e dessemelhancga. Partindo desta
reflexdo, Tomas reconhece o sentido da transcendéncia divina e, portanto, da teologia
negativa como afirmam Reale e Antiseri (1990, p.561).

A “negatividade” significa que o homem nao pode apreender a substincia ou a
esséncia intima de Deus, ela possui um carater de mistério que abrange as esséncias mais
intimas dos seres desde a natureza visivel até o principio de todas as coisas. De tal modo, para
Tomas (2001, p.164), o Ser divino ndo pode ser conhecido, uma vez que a sua existéncia ndo
¢ evidente para nés podendo ser apenas demonstrada pelos efeitos por nos conhecidos.
Mesmo que 0s objetos sensiveis nos propiciem certo conhecimento do Criador, ainda assim,
ndo nos é possivel acessar a substancia ou esséncia divina, ja que ha uma diferenca de nivel
entre a causa e o efeito (CASTRO, 2009, p.71). Portanto, se Deus transcende 0 nosso
conhecimento™, logo é maior do que tudo o que podemos afirmar; do mesmo modo, ndo
apenas transcende nossa linguagem, mas esta além da compreensdo de qualquer mente, até
das mentes angélicas, e mais a frente do ser de toda substancia (CASTRO, 2009, p.77).

Além da presenca do apofaticismo dionisiano no pensamento de Tomas de Aquino, é
sabido como a forca da teologia negativa do pseudo-areopagita esteve presente na historia
posterior, tanto quanto entusiasmou profundamente a filosofia, a teologia e a “mistica
medieval”. Assim, ¢ reconhecida sua influéncia em mestres da espiritualidade como do
dominicano Eckhart, um dos mais influentes representantes da mistica especulativa, que
tratava sobre a necessidade da rendncia do proprio ser humano. Mestre Eckhart dizia que o
homem precisa se livrar de si mesmo e se distanciar de todas as coisas para conseguir ouvir a
palavra oculta que € Deus mesmo; palavra ndo falada encontrada na alma daquele que silencia
num estado de libertacdo de tudo e, deste modo, ser vazio para unir-se ou concentra-se no
Mistério (SELL; BRUSEKE, 2006, p.48).

A mistica medieval do Ocidente esteve assim sob intensa influéncia do pseudo-
areopagita. Segundo Carlos Eduardo Sell e Franz Josef Briseke (2006, p.52), os misticos
medievais cristdos na Europa apoiavam-se teologicamente nos apdstolos Jodo e Paulo e em
Dionisio. E uma mistica caracterizada pela unio mystica, centro do pensamento espiritual, e
presente numa fase histérica hegemonicamente religiosa que assim se impds até se encontrar

com outra fase, porém hegemonicamente a-religiosa, nas palavras de Sell e Briiseke (20086,

115 Segundo Castro (2009, p.74), no Comentario ao De Trinitate de Boécio, Tomés apresenta trés graus do
conhecimento: 1) o mais fraco que reconhece Deus através das obras da criagdo, 2) o que o reconhece refletido
nos seres espirituais e 3) o grau superior que reconhece Deus como o Desconhecido. Esses modos de
conhecimento nos recorda o pensamento negativo do Pseudo-Dionisio Areopagita, que fala de Deus em termos
semelhantes.
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p.85). De acordo com estes dois pesquisadores, esta Ultima fase se caracteriza como a ndo
existéncia do recurso de uma transcendéncia teologicamente entendida, uma vez que esta
época assumiu o programa cognitivo das ciéncias modernas e se convenceu da supremacia da
razdo resultando no progresso inevitavel do racionalismo ocidental.

Contudo, a mistica especulativa e o apofaticismo ainda assim estiveram presente na
civilizagdo ocidental moderna mesmo que o homem religioso tenha se encontrado no mundo
desdivinizado em que a transcendéncia se tornou uma categoria iluséria, principalmente apds
o0 anuncio historico da morte do “horizonte ultimo” da experiéncia religiosa: Deus.

Neste sentido, uma vez que tratamos, em nossa pesquisa, do pensamento dionisiano no
contexto do apofaticismo, enquanto renuncia das objetivacdes e afirmacdes verbais sobre
Deus, acreditamos ser pertinente descrevermos, neste ultimo capitulo, como a mistica
especulativa e esse apofaticismo se apresentam de modo recente, principalmente, apos a

rendncia historica da morte divina.

4.1 A renuncia historica de Deus

A historia do Ocidente esta assinalada fundamentalmente pela fé em Deus e pela
religido cristd. De um modo geral, a fé nos deuses ou em algum deus em particular sempre
existiu nas diversas sociedades. Na Idade Média, por exemplo, a crenca em Deus era téo
determinante e intrinseca a sua constituicdo historica que a caracterizou como teocéntrica.
Além do mais, esse periodo entre a Antiguidade e a Modernidade é assinalado por uma visdo
de mundo em que tudo estava envolto pela ideia da divindade; aquela da Revelacdo judaico-
cristd, ou seja, 0 Senhor de Abrado, de Isaac e de Jaco, e néo, apenas, o Deus dos filosofos,
como diria Pascal (ROCHA, 1996, p. 24).

Até mesmo o conhecimento cientifico do homem medieval também estava envolto e
comprometido com a concepcdo do elemento religioso. Segundo os tedlogos Jodo Batista
Libanio e Afonso Murad (2005, p.131), a mais importante ciéncia do medievo foi a teologia
que tinha duplo foco, a saber: a ciéncia de Deus comunicada pela revelacéo (foco teoldgico) e
a ciéncia do homem alcancada pela reflexdo autdénoma (foco filoséfico). Era uma teologia
ensinada nas escolas de catedrais e mosteiros, de tipo universitario, que respondia as
exigéncias da epistemologia de Aristoteles de Estagira.

A descoberta das obras do filésofo estagirita, bem como a difusdo de suas teorias fez
com que algumas categorias aristotélicas se tornassem a chave interpretativa da ciéncia

medieval, a saber: poténcia e ato, matéria e forma, as cinco causas (material, formal, eficiente,
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final, exemplar), substancia e acidente, etc. Logo, a teologia, sobretudo no século XIII com
Tomés de Aquino, se afirmou como metafisica com suas categorias globalizantes para
compreender o ser humano, o mundo e Deus. Ela se definia, maiormente, como “uma ciéncia
no sentido aristotélico: conhecimento conceitual, certo, evidente, mediada por seus principios
e causas pelos quais uma coisa ¢ o que ¢” (LIBANIO; MURAD, 2005, p.127-132). Portanto,
Deus ndo era apenas o alicerce da fé e da mistica, sendo era também o fundamento da ciéncia
como explicacdo do mundo e de tudo o que concernia a vida do ser humano medieval.

Acontece que na modernidade europeia surgiu um elemento significativo que
assinalaria o fim do teocentrismo medieval: a “morte de Deus”. Assim sendo, a modernidade
rompeu com a tradicdo medieval ao compreender o mundo e a natureza independentes de
Deus, introduzindo um novo paradigma antropologico e consagrando outra maneira de se
pensar 0 Mistério Sagrado. Deste modo, anunciando uma nova civilizacdo que amadureceria a
luz da raz&o, o homem se tornou medida de todas as coisas, as ciéncias se desenvolveram, a
técnica foi aperfeicoada e, assim, o ser humano estava apto a prescindir dos modelos e
padrdes medievais “ultrapassados”, mas que forjaram a idade moderna. Em seguida, aquilo
gue compunha o universo humano foi sendo aos poucos redefinido e reorganizado de acordo
com a nova matriz de conhecimento. A razdo moderna, desta forma, se emancipou e
renunciou o fundamento metafisico da realidade.

Todavia, apesar de se pensar que a civilizagdo moderna do Ocidente seria a primeira a
abdicar-se de crencas em Deus devido ao desenvolvimento das ciéncias e do racionalismo,
ndo foi bem isso que presenciamos. Pensava-se, na modernidade, que o influxo religioso do
homem seria suprido pela ciéncia e pela racionalidade capaz de liberta-lo de crencas.
Entretanto, Deus ainda esta presente na vida do homem ocidental com tudo que compde o seu
universo espiritual: simbolos, mitos e imagens. E, ainda que encoberto por uma linguagem
positiva, ndo podera ser erradicado t&o facilmente desta civilizagdo. Portanto, se de um lado, o
anuncio da morte de Deus nos alertou sobre o falecimento de um tipo de linguagem teoldgica,
por outro, nos revelou que o horizonte Gltimo da experiéncia mistica sobreviveu ao colapso da

metafisica tradicional, uma vez que o Mistério continuou vivo no siléncio apofatico.

4.1.1 O anlincio da morte de todos os fundamentos

Ainda que seja a ldade Moderna a portadora do cisma entre a razdo e o0 teocentrismo
medieval que levou a morte divina e, consequentemente, a morte do homem, a renuncia

historica de Deus foi proclamada no século XIX pela filosofia de Nietzsche (ARMANI, 2007,
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p.171). Essa rentncia, muito mais que a abdicacdo da existéncia do Deus cristdo, significou a
destruicdo das estruturas metafisicas, bem como, a evidéncia histérica de um fato, como
sugere o filosofo italiano Gianni Vattimo (1996, p. 174), “a metafora da faléncia de todos os
fundamentos”.

Este andncio nietzschiano esta posto no livro Gaia a ciéncia na boca de um homem
louco que, numa manha clara, acendeu um candeeiro e correu ao mercado e, aos gritos,
proclamou aos presentes a “morte divina”. Assim, descreve o filésofo a mensagem do

assassinato de Deus:

Como 14 se encontravam muitos que ndo acreditam em Deus, seu grito provocou
uma grande hilaridade. [...] O louco saltou em meio deles e trespassou-0s com seu
olhar. — Para onde Deus foi? — bradou. —\VVou lhes dizer! Nés o matamos, vos e eul!
Nos todos, nds somos seus assassinos! (NIETZSCHE, 1982, p.147-148).

Segundo Nietzsche, o grito do louco expressa a constatacdo de um fato histérico
singular, de tal modo que, para este pensador alemé&o, ndo é o nascimento de Cristo que divide
a historia da humanidade e sim a morte de Deus.

Muitas discussdes se estendem sobre o significado e alcance deste anuncio historico.
Conforme Giovanni Reale e Dario Antiseri (1991, p.431), o falecimento de Deus é um
acontecimento cosmico, pelo qual os homens sdo responsaveis e que os liberta dos grilhdes do
sobrenatural que eles mesmos haviam criado. Com este falecimento eliminam-se também
todos os valores que serviam de fundamento para a vida humana. E neste sentido que o
filosofo alvitra a pergunta: “o que fazemos separando a terra do seu sol?” (NIETZSCHE,
1982, p.148).

Portanto, a morte de Deus representa o distanciamento do “sol divino”, ou melhor, o
desmoronamento de um mundo superior e transcendente, bem como, a crise dos valores
morais fundamentais da civilizagdo ocidental. Esse desmoronamento e esta crise compdem
aquilo que Nietzsche denomina niilismo®. O filésofo Oswaldo Giacoia Junior (2001, p.75)
argumenta que, de um modo geral, o niilismo significa a ruina de uma cultura, uma vez que 0s

valores sdo a sua coesao e organicidade.

16 para Cristos Yannaras (1995, p.12), o niilismo trata-se de uma teoria ou comportamento que nega cada
subsisténcia real (ndo relativa e ndo efémera) dos existentes e, assim, também o carater real da consciéncia
(existéncia da verdade) e dos valores morais. A origem historica da teoria niilista se remonta ao sofista Gorgia,
porém, no ambito da filosofia o tema foi introduzido por Nietzsche.
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Flavio Senra e Roberto Junior, no artigo Niilismo e religido (2007, p.69), recordam
que o niilismo ndo pode ser compreendido como um produto do século XIX, sendo como um
movimento historico que se trata de um processo fundamental do Ocidente. E acrescentam
que nao pode ser entendido como um ateismo vulgar, nem pode ser restringido a uma
dimensdo “teologica apologética”, que no fundo pretende reafirmar a existéncia divina, ou
como um estado meramente negativo que recusa o Deus cristdo da revelacdo biblica.
Também, ndo compreender o niilismo como um processo nos levaria a muitos equivocos
como: tomar os seus fendbmenos que sdo consequéncias como o proprio niilismo ou colocar no
lugar do “Deus morto” outro idolo: a razao.

E neste sentido que, para Heidegger, o andncio nietzschiano expressa o
desenvolvimento do niilismo, ndo se reduzindo a simples formulagdo ateista.
Consequentemente, o manifesto nietzschiano ¢é a constatacdo prépria do fim do teocentrismo
medieval caracterizado por uma visdo de mundo essencialmente religiosa. E a rentncia do
modelo platénico de pensamento em que a realidade se explicava pela revelacdo de Deus
existindo um mundo divino (transcendente e espiritual) e um mundo humano (sensivel e

117 " Além disso, ndo por acaso que a morte do Deus Cristdo é o maior de todos os

material)
episédios da ldade Moderna europeia, pois é fundamentalmente a verificacdo de uma
transformacdo imponente na tradicdo do pensamento ocidental na sua compreensdo tanto
historico-cultural quanto na sua leitura metafisica da realidade, marcada por um rompimento
com toda tradicdo ontoldgica e religiosa.

Deste modo, Martin Heidegger (2002, p.252) pondera que o significado do anincio
nietzschiano diz respeito a consciéncia de que o suprassensivel perdeu seu valor e seu sentido.
A morte de Deus significa que os valores oriundos da interpretacéo platonico-crista do mundo
decairam. O filésofo grego, Cristos Yannaras (1995, p.33), compreende que com a
consciéncia histdrica, concernente a morte de Deus, ha o reconhecimento de uma progressiva
nadificacdo divina ou aniquilamento do Ser enquanto realidade existente, o que determina a
crise interna da metafisica ocidental, ou seja, a constatagdo de um espaco vazio instaurado
com a auséncia de Deus, fundamento de toda realidade, que apenas sobrevive como conceito

e categorias de pensamento.

17 De acordo com a tradigdo platonica, a realidade se refere a um mundo sensivel e um suprassensivel, o
hiperuranio. No encontro com o cristianismo, esta compreensdo recebeu a significagao da fé judaico-crista: a
realidade é composta pelo céu e pela terra, onde ha duas hierarquias, a saber: a celeste e a eclesial ou humana,
como nos sugere Dionisio e tantos outros pensadores.
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Essa crise metafisica significa que “ndo ha mais espaco para reduzir a realidade a uma
extensdo do absoluto, simplesmente [...]. Toda explicacdo da realidade que tinha como ponto
de partida o Absoluto, cai por terra, 0 que ndo quer dizer que tenha desaparecido'*®” (LIMA,
1999, p.38). Deste modo, a crise da metafisica desponta o esgotamento da reflexdo sobre
Deus; o fundamento ontoldgico da Ciéncia Primeira e da consciéncia moral do homem
religioso se vé estremecido.

Ainda que seja evidente o significado objetivo que a morte de Deus implica para o
ateu Nietzsche, como ponto final da metafisica ocidental, igualmente sinaliza o colapso dos
“fundamentos” metafisicos ¢ dos valores morais. Como reflete Alessandro Rocha (2011,
p.148), a morte de Deus ¢ o falecimento de uma estrutura epistemoldgica linguistico-teoldgica
sobre a qual foram erigidos os canones da teologia cristd em sua expressdo ortodoxa,
sobretudo, no ambito da dogmatica. Assim, a crise da metafisica revelou a caducidade da
linguagem e ocasionou a queda da sua base tedrica sistematizada no idealismo platénico
estruturado na doutrina das ideias e na oposicdo entre os mundos sensivel e inteligivel. Com
isso, também se rompia toda base da moralidade ocidental que tinha por alicerce uma doutrina
do Ser Divino. Como indicam as palavras de Jean Paul Sartre (1987, p.9) atribuidas a Fiodor
Dostoiévski: “se Deus ndo existe, tudo é permitido™®”; parafraseando podemos dizer: se o
Deus cristdo est4 ausente, ndo ha valores e doutrinas morais que rejam a vida do homem
ocidental.

Conforme Yannaras, o filésofo alemao ndo anuncia simplesmente uma teoria niilista,
sendo ele constata uma espécie de espaco vazio instaurado com a auséncia de Deus. Assim,

descreve que a proclamacéo nietzschiana:

Nédo se trata de uma tese filosofica nem de um postulado ideoldgico que visa a
formulagdo de um novo sistema filos6fico, bem como, de uma constatacdo e
interpretagdo histdrica de um fato concreto, definitivamente realizado. O anuncio de
Nietzsche se pde como ponto terminal da metafisica ocidental e revela as dimensées
de uma diversificaco histérica. (YANNARAS, 1995, p.33, tradugéo nossa). **°

118 para Walter Matias Lima (1999, p.34), a metafisica é abordada sob trés aspectos: teolégico, ontolégico e o
gnosioldgico. No Ocidente houve um predominio do aspecto teolégico para explicar inclusive os dois outros
aspectos. Para Walter, Heidegger afirmava que a metafisica assim se firmou como “onto-teo-logia”, o que
serviu para consagrar o esquecimento do ser.

119 Segundo Sartre, a frase “se Deus ndo existe, tudo me é permitido” esta descrita em Irmaos karamazov de
Fiodor Dostoiévski; todavia, ainda que tenha o sentido semelhante ao que esta escrito no livro citado, ndo é de
autoria do filésofo russo.

120 Non trattasi di una tesi filosofica né di un postulato ideologico teso alla formulazione di un nuovo sistema
filosofico, bensi di una constatazione e interpretazione storica di un fatto concretto, definitivamente compiuto.
L’annuncio di Nietzsche si pone come punto terminale della metafisica occidentale, e rivela le dimensioni reali
di una diversificazione storica.
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A proclamacdo da morte de Deus traz um elemento de originalidade irrepetivel, de
acordo com Cristos Yannaras. O andncio tem um dado de ousadia que intenta provocar a
Europa a adquirir uma consciéncia de si e proporcionar ao homem europeu prescindir daquela
consciéncia metafisica que desenvolveu ao longo da histéria. Nesse sentido, o andncio
significa renunciar aquele entendimento de Deus como “Causa Primeira” racional da
cosmologia e como “Principio axiomatico” da moralidade pura (YANNARAS, 1995, p.34).

Yannaras (1995, p.34) acredita que o manifesto da “morte de Deus”, representado pelo
grito do louco nietzschiano, soou como a negacdo dos pressupostos que garantiam ao homem
europeu uma autoconsciéncia. Assim, o absurdo ndo se encontra no anuncio, entretanto
naquilo que vem anunciado, ou seja, “na renuncia do fundamento e da pedra angular sobre a
qual a Europa tinha construido a propria consciéncia seja cultural e metafisica”
(YANNARAS, 1995, p.36, traducdo nossa). **

Neste sentido, a cristandade do Ocidente é necessariamente a responsavel pela morte
de Deus na Europa, uma vez que, nessa se forjou a metafisica cristd'?%; logo depois, com o
desenvolvimento da racionalidade ocidental recusou-se a divindade e o problema ontologico
como tal, levando a recusa e a indiferenca em relacdo a qualquer investigacdo metafisica e, ao
mesmo tempo, induzindo a um esgotamento religioso préprio do nosso século (YANNARAS,
1995, p.37). Por isso, Cristos Yannaras pronunciou que o anuncio nietzschiano era como um
instrumento que poderia transformar o tempo histérico:

Nietzsche era bem consciente que 0 seu anlncio constituia o instrumento que
poderia modificar gradualmente o tempo historico: “Aquilo que anuncio ¢ a historia
dos dois séculos a vir”. Nas igrejas cristds, a predicagdo de Nietzsche foi vista sO
como a mania blasfema de um ateu; mas Nietzsche mesmo ndo entendia que
certificar o que as igrejas, do sol, teve ja realizado: “Estas igrejas ndo sdo agora
outro sendo tumbas e sepulcros de Deus”. (YANNARAS, 1995, p.36, tradugdo
nossa). 1%

Enfim, o anuncio da morte de Deus revelou-nos os limites da linguagem teoldgica
classica e os limites da compreensdo do mistério abissal. A terrivel falta de contornos da

palavra “Deus”, bem como, a impossibilidade de demonstrar empiricamente a existéncia do

121 1] nel rifiuto del fondamento e della pietra miliare su cui I’Europa aveva costruito la propria coscienza sia

culturale che metafisica.

122 para Marilena Chaui (2000, p. 286), a metafisica crista é diferente da metafisica grega embora seja a primeira
reelaboracdo da segunda. Por exemplo, para o cristianismo ha um Deus pessoal e para os gregos, a divindade
era uma forca imaterial, racional e impessoal conhecida pela raz&o.

123 Nietzsche era ben consapevole che il sui annuncio costituiva lo strumento, che avrebbe potuto modificare
gradualmente il tempo storico: “Quel che annuncio, ¢ la storia dei due secoli a venire”. Nelle chiese cristiane,
la predicazione di Nietzsche fu vista solo come la mania blasfema de un ateo; ma Nietzsche stesso non
intendeva che certificare cio che le chiese, da sole, avevano ormai gia compiuto: “Queste chiese non sono
ormai altro se non tombe e sepolcri di Dio”.
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Sagrado levou a modernidade a refletir sobre o que seria a religido e o que o mistico queria

significar quando empregava o termo “Deus” a um mistério de sua experiéncia singular.
4.1.2 O destino da mistica especulativa sem a transcendéncia

Qual o destino da mistica especulativa apds o andncio da morte divina? A mistica
ocidental é atingida pela rendncia histérica do Deus cristdo e por tudo o que implica esta
abnegacdo do divino em todos 0s seus aspectos, seja enquanto experiéncia do Sagrado
(vivéncia espiritual) ou pensamento (explicacdo ou theoria).

Em presenca de novos apelos humanos, da exigéncia empirica prépria das ciéncias e
das demais questbes concernentes a racionalidade moderna, bem como, diante da crise desta
mesma razdo™®*, a mistica em suas manifestacBes (especulativa, mistérica e profética)
confrontou-se com uma necessaria reinterpretacdo sob as novas condi¢BGes culturais e
epistemoldgicas™?.

Segundo Henrique Claudio de Lima Vaz (2000, p.40-41), a experiéncia mistica, que
no seu sentido original tem como seu cerne a unido do Eu com a totalidade divina, teve um
vigoroso crescimento e desenvolvimento nos Gltimos séculos da baixa Idade Média. Porém,
no inicio da modernidade, houve um declinio da mistica enquanto importancia devido a forca
da matriz racional, que fez com que o Absoluto transcendente, centro real da experiéncia
religiosa, fosse colocado em situacdo de suspeita por ser radicalmente inobjetivavel; pois a
ndo objetividade se opunha totalmente a epistemologia moderna e ao método cientifico que
exigia comprovacdo empirica (VAZ, 2000, p.79).

Na sua forma especulativa, a mistica cristd no Ocidente foi substituida pela filosofia
especulativa na onda do movimento geral de secularizagédo do pensamento. Aquele alvo da
unido mistica abdica-se da profundidade insondavel do Ser transcendente e é deslocado para a
historia ou para a praxis do homem no mundo. Assim, no palco principal do pensamento

sobre o Ser divino entra em cena o ser humano; imediatamente, surge a denominada

124 Com o avancar da modernidade e com as frustracdes humanas geradas com as guerras mundiais, com o
surgimento de novas necessidades e com uma nova compreensdo do mundo, entra em colapso o sistema
classico da razdo absoluta. Este colapso da racionalidade moderna se caracterizou como uma crise num
determinado modo de razdo com os seus juizos criticos, bem como, sua legitimidade e seus fundamentos. Uma
crise que colocou 0 homem no bojo da critica de diversos sistemas: ideoldgicos, éticos, politico, social, étnico,
cultural, econdmico e religioso (GONCALVES, 2012, p.11).

125 Segundo Marcelo Perine, num artigo intitulado O sagrado e o moderno (2013), a partir da Modernidade, a
razdo passa a ser o polo de inteligibilidade do mundo e o centro do sistema de inteligibilidade cientifica. A
ciéncia moderna acabou por elaborar um novo conceito de natureza, a partir do qual se reformulou o codigo de
leitura do mundo. Tendo realizado a “revolugdo copernicana”, que consistiu em colocar o centro de
inteligibilidade do universo na razdo humana, a ciéncia moderna caminhou rapidamente na direcdo de tornar
dispensavel a “hipotese Deus”.
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“metafisica da subjetividade” que prioriza o sujeito e ndo mais a metafisica do Ser que se
preocupava com a transcendéncia divina. Do mesmo modo, a cultura profana dos tempos
modernos testemunhou um arrasamento do referencial religioso que se ajeitou como a
“secularizagdo da mistica” ao atingir a experiéncia religiosa na sua intencao de alcancar uma
forma supradiscursiva ou intuitiva de conhecimento do Absoluto (VAZ, 2000, p.42-45).

Se tomarmos a definicdo de Peter Berger, em O dossel sagrado (1967, p.119), de
secularizacdo como 0 processo pelo qual setores da sociedade e da cultura sdo subtraidos a
dominacdo das instituicbes e simbolos religiosos, podemos entender a secularizacdo da
mistica de dois modos, a saber: como a perda da referéncia religiosa ou de uma instituicdo
(uma mistica ou espiritualidade sem vinculo com determinado grupo religioso) e como uma
mistica sem o transcendente: imanente e sem Deus'?®. E o que acontecera com o avancar da
historia ocidental; a secularizacdo se desenvolve e conduz a mistica para outros espacos,
sobretudo, para 0 mundo da vida alheio a existéncia da divindade.

De acordo com Carlos Eduardo Sell e Franz Josef Bruseke (2006, p.90), Nietzsche é o
representante de uma “mistica sem Deus” que se expressa também numa mistica da agao,
presente tanto nas “ideologias do tipo fascista ou revolucionario, como em filosofemas

» 127 Esta forma de mistica aparece na Europa no passar de uma fase

existencialistas
hegemonicamente religiosa para outra a-religiosa quando ndo é mais possivel suster
simplesmente com argumentos teoldgicos a transcendéncia divina conflitante com o programa
cognitivo das ciéncias modernas presente numa sociedade convicta da supremacia da razao e
do progresso inevitavel do racionalismo ocidental.

Além disso, a rendncia histérica de Deus e a crise da metafisica geraram os sintomas
do chamado niilismo como a sensacdo do desamparo e da falta de uma perspectiva temporal.
Assim, a vida tornou-se o unico valor incontestavel, principalmente, para aqueles que ndo
esperavam “o escaton do desenvolvimento da propria sociedade humana que ndo pode mais
contar com as promessas falsas de um Deus absconditus” (SELL; BRUSEKE, 2006, p.91-92).
Com isso, estamos diante de uma civilizagdo que se sentia tentada a esquecer-se do “além” e a
aventurar-se a esgotar o “possivel da vida”. Como sugerem Carlos Eduardo Sell e Franz Josef

Briiseke:

126 Maria Corbi, no livro Hacia una espiritualidad laica (2007b), diz de uma “espiritualidade laica” que existe
mesmo sem Deus; ou seja, sem crencas, sem religides, sem deuses. As religides ndo exercem nenhuma funcéo
nas estruturas da nova sociedade: ndo possui utilidade alguma, nem pratica e nem teorica, para o correto
funcionamento da sociedade (CORBI, 1992, p. 245). Nas novas sociedades, o cultivo do siléncio € laico, pois
ndo estd unido a instituicBes, hierarquias ou pertences que suponham submissdo ou exclusivismo ou exclus6es
(CORBI, 2007a, p. 38).
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O culto do momento agora vivido corresponde ao culto do mundo da vida, como se
fossem a dimenséo temporal e espacial do mesmo fendmeno. Pois a consciéncia da
finitude da vida ameaca permanentemente a sociedade dos vivos. O outro lado do
mundo da vida € o mundo da morte, fato que os vivos, 0s bem vivos, negam de
forma insistente. (SELL; BRUSEKE, 2006, p.92).

Logo, se ndo ha mais o objeto da unio mystica, a experiéncia religiosa sofre uma

inversdo total*?®

. Aquela energia humana voltada para o absoluto agora esta reorienta para o
mundo da vida e pelo medo do mundo da morte em que a consciéncia do vazio do céu se vé
frente a pergunta pelo absurdo da existéncia.

Conforme o jesuita Henrique Claudio de Lima Vaz (2000, p.79), ainda que a estrutura
da mistica tenha se abalado neste tempo, o élan mistico para o Absoluto continuou a habitar o
ser humano porque indestrutivel. Contudo, essa prodigiosa energia espiritual que movimenta
0 homem numa busca incansavel pelo sentido primeiro e ultimo da existéncia se direcionou,
no mundo moderno e pds-moderno, por outros caminhos que ndo o de unido com a realidade
transcendente.

Diante da rendncia historica da realidade divina, reconhecemos que aquela energia
mistica do homem de tradicdo ocidental foi reorientada para diversos campi, tendo
principalmente dois processos de conducgdo: a sua inclusdo no campo das ciéncias humanas e
a inversdo da sua direcdo original pela préxis politica que, de certo modo, almeja a
transformac&o social como € o caso das ideologias sociais. Nestes dois aspectos, a experiéncia
mistica permaneceu despojada do seu sentido original de experiéncia do Mistério e foi
reduzida a objeto da razdo antropocéntrica (VAZ, 2000, p.9).

Com isso, por um lado, a mistica foi entendida como um fenémeno ou como um
objeto das ciéncias humana e, por outro lado, nos deparamos com aquilo que Henrique
Claudio de Lima Vaz nomeou como a mais profunda “perversdo espiritual” que a historia do
século XX conheceu que € a captacdo da mistica pela politica. Assim sendo, se na mistica a
razdo transcende a si mesma em busca do Absoluto, na politica a razdo empenha-se numa
tarefa dialogal em vista de uma boa constituicdo para a comunidade. Nao é por acaso que
essas duas experiéncias configuram duas formas de autorrealizagdo humana: abertura do
individuo para o Absoluto e para o Outro (VAZ, 2000, p.11).

27 A mistica moderna tem na Alemanha, que sofre mais do que outros paises com a crise da metafisica, um
primeiro surto (SELL; BRUSEKE, 2006, p.85).

1280 jesuita Vaz (2000, p.42-43), diz que a inversdo da mistica desdobra-se em duas linhas: 1) da reflexdo
filosofica, com a formacgdo da metafisica da subjetividade, e 2) da vida cultural e politica, voltada para as
exigéncias da absolutizagdo da praxis, que desembocou no niilismo moderno e pds-moderno.
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Neste sentido, supunha o filésofo jesuita que a “poderosa energia espiritual que
elevava 0 homem antigo-medieval em direcdo ao theion, ao divino, reflui nos tempos
modernos para o préprio homem e arrasta-0 nessas correntes que foram justamente
denominadas de humanismo ateu” (VAZ, 2000, p.45). E, ainda, mais recentemente, na sua
face ideoldgica, a racionalidade sob a designacdo anodina de globalizagdo submeteu todas as
esferas simbolicas do homem canalizando-as para 0 espag¢o da vida (produzir, consumir e
usufruir) que ousa reivindicar a prerrogativa do absoluto (VAZ, 2000, p.80).

Portanto, foi assim que a mistica, enquanto uma experiéncia entre 0 mistico e 0
Mistério, se portou na modernidade apds a rendncia divina que marcou a mudanca de sentido
do horizonte ultimo de aspiracdo do mistico. Ao mesmo tempo, a sua formulagdo tedrica
enquanto relato religioso também foi modificado, visto que o destino da mistica especulativa
se relacionou ao fado da inteligéncia espiritual, entendido pelos misticos e tedlogos como

6rgdo proprio da contemplacio metafisica e mistica'®®.
4.2 O Deus sem Ser

Segundo Cristos Yannaras (1995, p.11), a expressdo “Deus esta morto” significa que o
Deus cristdo, proprio da metafisica ocidental, se tornou um simples produto inanimado da
mente humana, uma “simples ideia”, um pensamento abstrato. De tal modo, a rendncia de
Deus na modernidade, representada pelo anuncio de Nietzsche, péde ser entendida como
sequela do desenvolvimento histérico de um racionalismo que aceitava como realidade
concreta o produto de uma elaboracdo racional, ou mesmo, entendia o suprassensivel como
pressuposto causal do sensivel.

Essa forma de compreender racionalmente a realidade é propria da metafisica
escolastica que identificava Deus com o conceito “Causa Primeira” do mundo € como uma
absoluta “autoridade moral” (principium auctoritatis), sendo a sua existéncia considerada uma
necessidade imperativa e légica, comprovada com argumentos demonstrativos, porém, as
vezes estranhos a experiéncia historica e a aventura existencial do ser humano (YANNARAS,
1995, p.12).

O pensamento escolastico, mais justamente uma teologia intuida como ciéncia de fato,
imprimiu e estimou bem mais a precisdo tedrica de pensar a fé ao passar dos simbolos e

analogias, proprios da patristica, para a conceituacdo ou elaboragdes categoricas. Segundo 0s

129 Henrique Claudio de Lima Vaz, no livro Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental (2000, p.42),
fala de uma inteligéncia espiritual e da abertura do espirito humano para o Sagrado Mistério.
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te6logos Jodo Batista Libanio e Afonso Murad (2005, p.133), a teologia escolastica, “ao
utilizar logica estrita, servindo-se de método dedutivo e articulando categorias abrangentes,
ganha cidadania no ambito do pensamento articulado pela razao”. Desta forma, a Escolastica
articulou fé e razdo tendo no seu inicio uma afinidade intensa com a Sagrada Escritura e a
espiritualidade, mas que, mais tarde, destas foi se distanciando devido ao seu alto grau de
especulacdo intelectual e o interesse pelas explicaces racionais™°. Os dois tedlogos citados

acreditam que:

Ao partir de dados revelados tidos como “seguros”, a elaboragdo teoldgica [da
escolastica] se reduz a uma ciéncia de conclusdes, deixando de perscruta-los com
energia e paixdo. Falta uma consideracdo suficiente sobre o componente intuitivo e
metaconceitual no campo do conhecimento espiritual, que estava presente na
patristica. Predomina o conceitualismo, por vezes arido e abstrato. (LIBANIO;
MURAD, 2005, p.133).

Neste lugar, o contato com a filosofia de Aristoteles ampliou o horizonte teoldgico da
doutrina religiosa ao fornecer elementos paradigmaticos para interpretacio da fé. E devido a
este referencial tedrico que o discurso escolastico enriquecido pelas categorias do filésofo
grego tratou Deus principalmente como “Ser”’; dado bem diferente do Pseudo-Dionisio que
acompanhou a trilha neoplatonica e nomeou o “Bem”. E o que podemos verificar no
escolastico Santo Toméas de Aquino que com sua experiéncia interior, tanto espiritual quanto
intelectual, “empreendeu a assimila¢do de Aristételes e a recriagdo dos elementos tradicionais
da fé e da cultura cristas, a partir da heranga biblica, patristica e filosofica [...]” (LIBANIO;
MURAD, 2005, p.132).

Segundo Bogdan G. Bucur (2007, p.135), num artigo intitulado The theological
reception of Dionysian apophatism in the christian east and West, enquanto Dionisio preferiu
dizer que Deus esta aléem do Ser, o0 santo escolastico asseverou que Ele é o Ipsum Esse
Subsistente: ato puro e simples™. Em outras palavras, para Dionisio a Trindade é

hyperousios, sendo louvada pelos tedlogos como Bem, enquanto para Tomas Deus € o

130 Os principais momentos da Escolastica podem ser esquematizados da seguinte forma: VII1-X gestacdo, XI-
XII Inicios, XIlI Alta Escolastica, XIV-XV Escolastica tardia. As suas fases compreendem uma relagcdo com a
tradigdo platbnica/agostiniana e aristotélica. O seu inicio é marcado por uma relagdo maior com a dinamica
espiritual e aos poucos se tornou mais teorica e conceitual (LIBANIO; MURAD, 2005, p.131).

31 De acordo com Marie-Joseph Nicolas (2001, p.41), na introdugéo & Suma teolégica, Deus é ato puro de existir
cuja esséncia é existéncia. Neste sentido, para Tomas, Deus € a existéncia em estado puro, ou seja, absoluto,
total, a atualidade plena compreendendo em si toda atualidade. Como ato absoluto, ndo contém limite nem
espécie alguma de multiplicidade.
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superesse, o Super Ser; ndo sendo por acaso, que o substantivo “ser” aparece em quase todas
as paginas da Suma teologica (AQUINO, 2001, p.40).

Para o areopagita, o divino €é transcendéncia absoluta e, por isso, esta acima do Ser.
N&o é ser, mas cria os seres dos quais € diferente. Diz o pseudo-areopagita (2004a, p.79):
“nado ¢ ser segundo esse ou aquele modo, mas de maneira absoluta e indefinivel” Para Tomas
de Aquino (2001, p. 163), “Deus € seu proprio ser [...]” ocupando 0 mais alto grau ontologico.

A fim de visualizarmos melhor o que acabamos de relatar, podemos recorrer a Fran
O’Rourke (2005, p.65) que apresentou, no estudo Pseudo-Dionysius and the metaphysics of
Aquinas, uma comparacao entre a metafisica de Dionisio e a de Tomas de Aquino. De acordo
com seu esboco, em continuidade com a tradi¢do platdnica, Dionisio afirmou o primado do
“bem” ao “ser”, pois, para o pseudo-areopagita, Deus é o Bem absoluto, Aquele que
ultrapassa o Ser em dignidade e poder; porquanto, com infinita perfeicdo e amor, é a fonte de
difusdo da criagdo. Afirma O’Rourke (2005, p.67-69), dessemelhante aos seus predecessores,
Dionisio restringe todas as perfeicdes da realidade finita a penetrante presenca e poder do
“Bem”, eminente e imanente, que & 0 primeiro efeito do ato criador.

J& a metafisica de Santo Tomdas de Aquino, segundo O’Rourke, prioriza o Ser na
realidade finita. No aprofundamento da questdo do Ser, entendido principalmente como
perfeicdo, 0 aquinate estabelece seu carater transcendental aplicando este nome a Deus num
sentido preeminente. O nome divino Ser se refere a realidade subsistente, principio do ser e,
de tal modo, principio de tudo o que existe e anterior a qualquer ente ou ideia. Assim 0s seres
refletem o ato puro do Ser tdo somente pela doutrina da participagdo e da analogia:
principalmente o homem, pela sua capacidade volitiva e cognoscitiva; porém, ainda que
manifeste nas criaturas, permanece Ato Puro, Principio Supremo. Além disso, Santo Tomas,
de acordo com a Escritura, diz que o ser, anterior ao bem, é o primeiro que toca a inteligéncia
humana, primo in intellectu cadit ens (PICHLER, 2010, p.112).

Aliés, essa diferenca de Dionisio e Aquino, no que se refere a tratar Deus como Bem
ou como Ser, tém suas raizes fincadas nas tradi¢cdes platonica e aristotélica e sera pauta da
discussdo de importantes nomes da teologia e filosofia posteriores como: Paul Ricoeur,

Emmanuel Levinas, Martin Heidegger e Jean-Luc Marion**. Por conseguinte, é admissivel

132 3.C Marcal (2011, p.16) problematizou que se Dionisio recuperou a via negativa, inaugurada por Filon
(filésofo judeu-helenista) e pela escola plotiniana, as interpretagdes de Tomas fez com que essa tradigdo se
ocultasse. A teologia negativa do pseudo-areopagita seguia um caminho distinto daquele trilhado pela
Escolastica, que compreendia que os nomes divinos se referiam as processdes de Deus e a propria fonte.
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recolher desta histéria da filosofia e da teologia, que pensou Deus no interno da tradicdo
crista, dois grandes fildes devedores de Platdo e Aristoteles: um que tratou Deus como “Bem”
e outro que se interessou por Ele como “Ser”; sendo este ultimo predominante no Ocidente.
Paul Ricoeur mesmo ja havia dito que antes de ser preterido em favor de Aristételes, Platéo
concebeu um Bem além do ser, colocado acima das categorias légicas da substancia (ousia) e
do pensamento, alcancado apenas por meio da autodoacdo (MOTA, 2012, p.898). Também
Martin Heidegger, criticando a metafisica tradicional, abordou a questdo do Ser e do Bem ao
ponderar que toda a obra filoséfica que se originou em Platdo e chegou a Nietzsche tem sido

uma onto-teo-logia que transformou o “ser” em objeto de pensamento restringindo-0 a

conceitos, teorias, etc. (MORA, 2010, p.184).

4.2.1 A renUncia da Causa Sui

O texto da Teologia mistica do pseudo-areopagita, na sua orac¢do inicial, expde sobre o
siléncio em que se aprendem os segredos da Trindade Supraessencial da qual o mistico se
aproxima quando fecha os seus olhos e cerra os seus labios. De tal modo, a mistica de
Dionisio sustentou que o Deus que habita as “trevas mais que luminosa do siléncio” ¢ uma
realidade ultima transcendente a tudo o que pode ser afirmado ou negado, pois se encontra
longe de todas as categorias do conhecimento humano; logo, esta além de todo conceito.

Ainda que de maneira diferente de Dionisio, a impossibilidade de fechar o mistério
divino em definicGes foi afirmada por tantos outros tedlogos, inclusive por Santo Tomas de
Aquino®* que empregou uma linguagem de alto teor especulativo prépria da Escolastica, que
mais tarde transformou-se num fildo filoséfico que preteriu a reflexdo mistica em favor de
uma raz&o que buscava demonstrar a verdade™*.

Para os criticos, a inspiracdo da mistica dionisiana, que ousava asseverar mais a
auséncia das palavras do que os conceitos, foi submergindo “a medida que a teologia se
converteu em teologia escolastica, onde se dava primeiramente a elaboragdo racional e se

perdeu o contato com o Mistério” (MORA, 2010, p.184). Neste tempo, a teologia optou por

133 Segundo Giovanni Salmeri (2003, p.9), a critica de Jean-Luc Marion em relacdo a Santo Tomés de Aquino na
descontinuidade do projeto do Pseudo-Dionisio, de modo mais geral, parece ter mais sentido em relacéo a Neo-
Escolastica (Etienne Gilson).

134 propositalmente citamos esta escola filos6fica, pois seu carater epistemolégico ainda sofre criticas por fixar
Deus em determinadas conceituagdes logicas. Tomas de Aquino, mesmo usando uma linguagem onto-teo-
I6gica, diz da incapacidade da mente abarcar o Mistério. Serd compreendido como um dos mais brilhantes
expoentes de uma “teologia mistica”.
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discorrer sobre Deus com uma configuragdo dogmatica e ndo abordé-lo por meio da reflexao
mistica. E foi, neste contexto, que surgiram as criticas modernas a teologia ou a filosofia
crista que se concentraram num conceito de Deus decorrente do pensamento metafisico.
Martin Heidegger, tendo por base a discussdo iniciada com Kant, consagrou a critica
da metafisica ocidental percebida como “onto-teo-logia”. Partindo da analise da biparticdo da
filosofia primeira de Aristoteles nos questionamentos sobre o ente como ente e o ente no todo,
Heidegger expde uma cisdo inicial da metafisica em ontologia e teologia (RODRIGUES,
2011, p.234). Heidegger, propondo uma radical releitura da filosofia, compreendeu que,
diferente do entendimento dos pré-socraticos que trataram de um desvelamento do ser **, a
partir de Platdo e Aristoteles a filosofia se preocupou em buscar a “verdade” num sentido de
“adequacado e retidao” o que favoreceu, assim, que o “ser” fosse “arquitetado no mesmo plano
do ente como simples presenca reconduzindo um ente a outro ente, como se 0 ser pudesse ser
determinado categorialmente, como sdo os entes” (BARRETO, 2012, p.11). Deste modo, o

“ser” passa entdo a ser pensado como ente fundamental que:

[...] inserido justamente no ambito no qual os entes se ddo (o proprio ser), torna-se
assim mais um “ente” que [..] precisa também ser fundamentado. [...]
Metafisicamente, “ser” torna-se “o que determina o ente enquanto ente” e a questao
do ser torna-se questdo do ente engquanto ente, ou seja, questdo do fundamento do
ente. Tal é o esquecimento do Ser. (FRAGOZO, 2006, p. 65).

A critica de Martin Heidegger a metafisica quer ratificar que o0 modo de determinacao
do ente ndo pode ser aplicado ao ser, bem como ndo pode ser derivado, definido ou mesmo
explicado, quer acrescentando-lhe um ente, ou tentando deriva-lo a partir de conceitos
superiores ou inferiores. A fundamentagéo do ente enquanto ente, isto é, do ser do ente como
um principio absoluto identificado com o Deus Criador foi denominado de onto-teo-logia.
Esta constituiu a forma de reducéo do ser a ente e de Deus a Sumo ente**®.

Argumentando que Heidegger ndo nega a existéncia tampouco é indiferente a Deus,
Reginaldo José dos Santos Junior (2013, p.3) escreve que, para o filésofo, o objeto a respeito
do qual discorreu a metafisica, ou seja, o Deus sobre o qual a teologia argumentou e

deliberou, ndo é um ser, sendo somente um ente acima dos entes, ainda que concebido de

135 De acordo com Fernando Fragozo (2006, p.61), o pensamento de Heidegger é ancorado num marco central
que se nomeia alétheia, palavra comumente traduzida do latim veritas por “verdade” no sentido de
“adequagdo”. Para Heidegger, alétheia é Unverborgenheit, em portugués: “desvelamento”, “desocultamento”
ou “desencobrimento”. Apds Platdo e Aristoteles, alétheia passa a ser pensada como “verdade” no sentido de
adequacdo/retidao e ndo mais no sentido de abertura/desvelamento.

136 Martin Heidegger desenvolve esta critica no livro Ser e tempo (1988, p.29).
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modo mais sublime que os outros. Por isso, a metafisica tradicional viveu iludida pensando
estar tematizando o ser, enquanto na verdade estava tematizando o ente.

Carlos Arboleda Mora (2010, p.184) conta que na histéria da filosofia se deu dois
tipos de respostas ao problema dos seres, a saber: uma ontoldgica (que tratou do ser enquanto
tal) e outra teoldgica (enquanto totalidade). Conforme Lindomar Rocha Mota (2012, p.897),
enquanto a ontologia versou sobre a esséncia do ser, a teologia discutiu o seu fundamento; e,
deste modo, Heidegger entendeu que a metafisica se tornou tanto ontologia quanto teologia e
englobou em si a universalidade e a estrutura original do primado de Deus*®’. Nesse sentido, a
onto-teo-logia € uma espécie de “metafisica da teologia” (MOTA, 2012, p.897).

O filésofo alemdo, propondo uma desconstrucdo da metafisica e a sua superagao,
compreendeu que, na histéria filoséfica do Ocidente, Deus foi identificado como causa suli,
que se refere a uma exigéncia da razdo como Ultimo dado e explicacdo da realidade e
fundamentacdo do todo. Como marco da onto-teo-logia, esta causa causarum ¢ o “objeto
originario do pensamento que se nos apresenta como a coisa primeira, [...] e corresponde a
esta fundacdo na razdo que é o recurso a ultima ratio, a ultima prestacdo de contas”
(HEIDEGGER, 1971, p.99).

Assim, esta posto o problema da metafisica tradicional que torna Deus refém da razao,
precisando ser desconstruida a fim de que seja experimentado aquilo que se pensa indo além
das coisas mesmas e esta aberto aquilo que se desvela. Segundo o filésofo alemdo, a este
Deus onto-teo-logico “[...] ndo pode o homem nem rezar, nem sacrificar. Diante da causa suli,
ndo pode o homem nem cair de joelhos por temor, nem pode, diante deste Deus, tocar musica
e dangar” (HEIDEGGER, 1979, p. 201). Com um Deus feito em conceitos ndo estabelecemos
auténticas relagOes; portanto, ele ndo pode existir a ndo ser que a teologia o liberte de suas
categorias racionais.

Portanto, ainda que alguns filésofos tenham visto algo positivo na onto-teo-logia'*®,

para a critica contemporanea, que tambeém proclamava o esgotamento de todos os

137 Fernando Rodrigues (2011, p.239) argumenta que seja a metafisica ou a filosofia primeira ndo apenas
ontologia, mas, ao mesmo tempo, também teologia, é a inteleccdo essencial para o delineamento da tese
segundo a qual a metafisica se funda em uma estrutura de pensamento que se pode designar onto-teo-légica.
Heidegger aposta numa metafisica da existéncia ou do Dasein.

138 para Paul Ricoeur, diferente de Heidegger, a onto-teo-logia seria um salto da reflexdo teoldgica capaz de
trabalhar com as historias do texto, onde os significados da narracdo e da profecia foram submetidos a
racionalizagdo e ndo integrados e vividos na especulacdo filosofica e na reflexdo transcendental (SOUZA,
2013, p. 63). A linguagem celebra a si mesma e Deus se torna possivel. Revelar é descobrir o que estava oculto
e a nomeacao é uma atividade poética sem incidéncia sobre a descri¢do positiva de verificacdo e falsificacdo
(RICOEUR, 1996, p. 188).
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fundamentos, esta “seria uma concepg¢ao racional conceitual de Deus que oculta o que Ele ¢
verdadeiramente” (MORA, 2010, p.184, tradugao nossa). 139

Neste sentido, enquanto onto-teo-logia, a metafisica tornou-se uma palavra de codigo
que supostamente explica e assegura uma série de reivindicacbes como: a morte de Deus, dos
valores morais e da verdade absoluta. Esse dado é t&o significativo que para discutir o status
de Deus na filosofia contemporanea é preciso ter em mente a critica onto-teo-logica de Martin
Heidegger, que colocou em ponto de instabilidade todas as conceituacbes de Deus ao
suspeitar das metanarrativas metafisicas que teve como consequéncia o fim do cristianismo
como qualquer tipo de leitura legitima da realidade (GODZIEBA, 1995, p.5-6).

Assim sendo, uma vez que a tradicdo filosofica tratou Deus como algo pressuposto e
oferecido & mente humana'*, a critica do projeto onto-teo-l6gico de Heidegger apontou que,

de maneira geral, a teologia crista cerrou Deus em conceito™*

a ser apreendido pela razéo ao
tentar objetivar toda a realidade.

Enfim, ainda que pareca que todas as possibilidades de se sustentar um discurso sobre
Deus tenham sido destruidas pela critica heideggeriana, alguns representantes da filosofia e da
teologia postularam outras maneiras de falar sobre Ele, porém ndo mais como Ser, como ja

havia feito o Pseudo-Dionisio a, mais ou menos, quatorze séculos antes do filésofo aleméao.

4.2.2 A idolatria conceitual

Mesmo que sejamos levados a colocar Dionisio nesta critica Heideggeriana por
pertencer a tradicdo metafisica, seu pensamento traz algo fundamental tanto para a
espiritualidade quanto para o cristianismo. Como sugere Cristos Yannaras, o apofaticismo do
pseudo-areopagita € uma forma de conhecimento filosofico que mesmo dizendo do Ser, tratou
Deus como “além do Ser”, sugerindo que o melhor nome a ser empregado ao Mistério ¢
“Bem”. Além de Yannaras, o filosofo Jean Luc-Marion abordou o tema da critica ao projeto
onto-teo-logico, bem como, tratou com maestria da relacéo entre o Ser e o Bem.

139 En el siglo XX, Heidegger considera que toda la obra filosofica desde Platon hasta Nietzsche ha sido una
ontoteologia, 0 sea la reduccién del ser a ente y de Dios a sumo ente. Se oculta asi el ser y aparece el ente. Esta
ontoteologia seria una concepcion racional conceptual de Dios que oculta lo que es verdaderamente Dios.

10| indomar Rocha Mota (2012, p. 897), no artigo Deus sem Ser: a mistica como possibilidade teoldgica, reflete
que Deus enquanto Ser foi sempre algo dado e pressuposto, um conceito a ser entendido pela razdo humana.

41 Carlos Arboleda Mora (2010, p.185) recorda que no projeto onto-teo-légico Deus acabou sendo entendido
mais como ousia fixa do que como physis desbordante que emerge (pré-socraticos) ou como alétheia que se
descobre e desvela (Heidegger). J-L. Marion difere em Heidegger a distingdo entre Teologia como ato de fé e
Teologia como reflexdo filosofica que, “como onto-teo-logia, persegue o discurso sobre Deus e tenta definir os
nomes divinos: primeiro motor, causa eficiente, se necessario, Deus como o fundamento Ultimo (Leibniz),
Deus e da moralidade (Kant, Fichte e Nietzsche) Deus como causa sui” (Descartes e Spinoza).
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Admirador da proposta da teologia negativa do pseudo-dionisio, um dos assuntos
principais da reflexdo do filésofo francés se refere ao problema concernente a conceituagdo
idolatrica de Deus, que aparece na sua obra intitulada Deus sem Ser (MARION, 1982).

Diante de alguns equivocos gerados pela ma interpretagdo do titulo, no Prefacio a
edicdo inglesa, Marion (1991, p.21) confirmou que seu trabalho ndo diz respeito a nédo
existéncia divina, sendo, pelo contrario, propde pensar Deus na relagdo com o ser de uma
maneira liberadora e ndo como um conceito fechado num sistema metafisico*2.

Jean Luc-Marion escolheu superar o horizonte do objeto ¢ do “ser” buscando abrir-se
a um nivel fenomenoldgico mais originario do que aquele proposto pela tradicdo metafisica,
que compreendia Deus como ente supremo ou como fundamento da ética; o que Marion
concebeu como uma forma idolatrica que sobrepunha a Deus conceitos antropomorficos ou
metafisicos (MORA, 2010, p. 188). Portanto, a idolatria trata-se de qualquer compreensdo de
Deus como conceito, sendo os idolos ndo apenas imagens ou nomeacgdes dos deuses pagaos,
mas principalmente as definicbes da metafisica tradicional que tornou o Mistério, uma
categoria filosofica.

Para tratarmos do significado da “conceituagdo” no pensamento de Jean Luc-Marion é
necessario distinguirmos dois termos significativos e antagénicos na historia: icone e idolo.
Marion (1982, p.15) diz, no seu livro Deus sem Ser, que estes termos compreendem dois
momentos distintos, entretanto capitais, na histéria do pensamento ocidental e dos quais
somos herdeiros legitimos. O primeiro momento, que é proprio do mundo grego, instaura o
eidolon como o representante do esplendor grego visivel, e 0 segundo momento, proprio do
mundo cristdo e judaico, legitima o eikon que recebeu sua reformulacdo também na patristica
e no pensamento bizantino.

O termo eidolon refere-se ao espanto admiravel da visibilidade, do transparecer aquilo
que se vé ou aquilo que se pode representar o que resulta na assungdo do conhecimento. E,
por conseguinte, aquilo que se conhece pelo simples fato mesmo que se viu (oida). Porquanto,
o0 eikon se permite perceber pelo brilho do visivel sem que ele atraia para si propriamente o
que é visivel, mas aquilo pelo qual o visivel se torna visivel. E assim que o eikon possui duas
dimensdes, a saber: a do brilho como componente invisivel e inefavel por meio do qual se vé
alguma coisa e a distancia que vai do visivel até ao invisivel, por meio do visivel (MARTINS,
2008, p.14) **3. Assim, temos a distingdo de Marion para idolo e icone que se trata de uma

%2 Na edicdo inglesa, escreve Jean Luc-Marion (1991, p.21-22): [...] the whole book suffered from the
inevitable and assumed equivocation of its title: was it insinuating that the God without being is not, or does
not exist? let me repeat now the answer | gave then: no, definitely not, God is, exists, and that is the least of
things. At issue here is not the possibility of God’s attaining being, but, quite the opposite, the possibility of
Being’s attaining to God.

3 Conforme Maria Manuela Martins (2008, p.14), o icone abre-se a um rosto, onde a vista do homem nao
considera nada, mas remota do infinito do visivel ao invisivel, pela graga do visivel.
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diferenca fenomenologica entre a visibilidade que se vé (eidolon) e a visibilidade que
intenciona o que se vé (eikon).

A fim de entendermos melhor esta diferenciagdo podemos recorrer a Maria Manuela
Martins. De acordo com o seu trabalho, para entendermos a relacdo harmoniosa e
simultaneamente conflituosa entre idolo e icone € necessario outro elemento: o signa que é
capaz de revelar e de manifestar o valor simbdlico do eidolon e do eikon. Estes elementos se
distinguem na medida em que fazem signo de maneira diferente (MARTINS, 2008, p.15).

A traducdo do termo signa é sinal, simbolo ou representacdo. Enquanto imagens ou
representacdo, eidolon e eikon compreendem a visibilidade e a invisibilidade do representado;
ou seja, envolve o que é visualizado e objetivado como conceito, bem como, carrega em si 0
sentido ou a referéncia presentificada de algo ndo visto e talvez silenciado na imagem***. Da
mesma forma, tratando do sinal temos que verificar o significado do olhar sobre o idolo e o
icone. 1sso nos ajudard a compreender como Marion se op0e a idolatria da metafisica que é
analisada a partir da teologia do icone, que se trata de uma maneira de repensar Deus no
Ocidente.

E propriamente o olhar que impde a visibilidade e instaura o significado. Neste
sentido, é também o olhar que funda o idolo e ndo o contrario. N&o € por acaso que Jean-Luc
Marion compreendera que o idolo trata-se do primeiro visivel e o primeiro espelho invisivel.
Logo, o idolo restringe o olhar do espectador sobre o divino aos elementos materiais estéticos
e confinando o divino a um pensamento estagnado que torna Deus um idolo conceitual; e
depois, o idolo visivel joga como um espelho invisivel, ndo como um retrato. Como um
espelho, reenvia ao olhar a sua imagem, ou mais exatamente a imagem daquilo que é visado e
o alcance do que é visado (MARION, 1982, p.21).

O olhar, muitas vezes, desmedido do espectador sobre o divino que toma os elementos
materiais estéticos e que confina o divino a um pensamento estagnado tornando Deus um
idolo conceitual. Para Marion, na medida em que a atitude do espectador seja religiosa:

[...] poderd encontrar o seu idolo materialmente fixado, o brilho do primeiro visivel,
cujo esplendor fixa o olhar. Que a sua atitude se faca religiosa, isso quer dizer que
relativamente ao brilho que fixa o idolo material corresponde exatamente o alcance
do seu olhar, que, com este brilho recebera o primeiro esplendor que o possa parar, 0
sacie, o fixar. (MARION, 1982, p.24, tradugdo nossa). **°

144 De acordo com o Pseudo-Donisio (2004c, p. 147) aqueles que ndo sabem interpretar as imagens santas nao
conseguindo ultrapassar os sinais simbolicos sdo denominados de profanos.

5 Ainsi le spectateur, pourvu que son attitude se fasse religieuse, pourra retrouver sur Iidole matériellement
fixée, 1’éclat du premier visible dont la splendeur fige le regard. Que son attitude se fasse religieuse, cela veut
dire qu’a I’éclat que fixe I’idole matérielle correspond exactement la portée de son regard, qui, avec cet éclat
recevra la premiére splendeur qui puisse I’arréter, le combler, le figer.
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Esse olhar do idolo é bem diferente do olhar do icone, pois pretende apresentar Deus
num significado substancial: uma imagem de um Ser Supremo. Conforme Maria Manuela
Martins (2008, p.16), “se ao idolo corresponde o que é visivel e, por isso mesmo, lhe
corresponde um carater especular, ao icone corresponde a visdo, isto €, aquilo que aparece,
aquilo que satura o visivel, por meio do invisivel”. Para Jean-Luc Marion, o icone abre a
profundidade invisivel do olhar e é a presenca divina personificada e individualizada do
divino™.

De acordo com Maria Manuela Martins (2008, p.19), o idolo consiste na sua
capacidade de saturacdo material. Assinalando o divino a medida do olhar humano, o seu
carater idolatrico mede-se pela capacidade do pensamento filosofico conter Deus num
conceito que funciona como idolo. Enfim, para Marion o idolo conceitual, ndo é sendo o
resultado de uma metafisica que culmina numa causa sui, cultivada num terreno onto-teo-
I6gico, reconhecendo também que o conceito é o resultado do intencionar do olhar humano.

A concluséo do fildsofo francés é de que cada época possui uma determinada imagem
ou figura do divino fixada num idolo (MARION, 1982, p.41). De um lado, a ideia de idolo
corresponde a representacdo conceitual de Deus e, por outro lado, significa a interpretacdo da
morte de Deus. Deste modo, se reconhece que toda “escultura” divina, num sentido de um
esboco do divino, nos afasta Dele **'.

Deste modo, Marion preocupa-se com as duas criticas da filosofia contemporanea que
denunciam o colapso da metafisica tradicional, a saber: a posicdo de Nietzsche resumida no
anuncio histérico do louco e na critica heideggeriana da onto-teo-logia. Enquanto a proposta
de Nietzsche traz uma condenacdo a verdade absoluta e juntamente ocasiona uma crise niilista
decorrente da perda dos valores morais tidos como supremos, a analise de Heidegger intenta
desconstruir a metafisica que aprisiona Deus como ente e como Causa Sui e,
consequentemente, propde restabelecer a pergunta sobre o Ser a um pensamento ndo

identificado com Deus*®,

146 Na tradugdo de Maria Manuela Martins (2008, p.34): o icone abre-me a profundidade invisivel dos nossos
olhares, que se trocam numa irredutivel e comum distancia. Tal o Cristo realiza por exceléncia a esséncia de
todo o icone, que S. Paulo nomeia eikon tou théou tou aratou (Col. 1, 15): ndo se trata de uma imagem que
reproduziria assim um original visivel, mas de uma prodigiosa transicdo entre o visivel e o invisivel.

147 O ateismo conceitual ndo é sendo resultado da critica que faz ao conceito que ele contém. E por essa razdo
que este ateismo conceitual, do qual deriva o ateismo socioldgico, vale o que vale em fungdo do conceito
operatdrio de Deus e, por conseguinte, perde toda a sua pertinéncia demonstrativa, limitando-o, portanto, a um
conceito regional de Deus. Esta ideia esta presente no trabalho de Maria Manuela Martins (2008, p.20).

18 Segundo Salmeri (2003, p.7), Marion sustenta que: a) o conceito de Deus é equivalente ao que é
esteticamente um idolo; b) as conceituagGes sdo pressupostos e a causa de cada ateismo: Deus s6 se pode negar
quando vem traduzido e reduzido a um conceito; ¢) também as demonstracGes da existéncia de Deus na
realidade apenas podem demonstrar outro conceito, também idolatrico, d) da mesma forma, quando se segue 0
convite de Heidegger a abandonar a onto-teo-logia.
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Assim, com o veredito que empunha o encerramento da compreensdo de Deus
exclusivamente como Ser, Marion enfrenta a problematizacdo dos dois filosofos alemées
sobre a questdo da metafisica, assinalando o fim da fabula do outro mundo, dilacerando os
valores supremos e derrubando o mundo dos entes.

Segundo Marion, 0 que Nietzsche experimentou e que sua vida registrou com o
anuncio historico foi o que pode ser entendido como a noite escura do espirito. Aqui ele se
encontra com um estatuto idolatrico de um Deus criado pelo pensamento humano, uma
suposicao e, por isso, deve ser abordado, bem como, atacado e afundado como conceito, que
também significa uma renuncia a vida. Como um conceito buscado como verdade pela
metafisica, Deus tem outra denominacdo: o idolo da moral (MARION, 1999, p.39).

O fil6ésofo francés ndo abandona esta reflexdo de Nietzsche, mas vé nisso algo
interessante a ser entendido. A proclamacdo da morte de Deus tem que ser articulada ou
apoiar-se sobre um idolo preciso: o idolo forjado pela vontade de verdade e moral. Diz
Marion que a morte de Deus s6 constitui um acontecimento pensado com seriedade, se esse
Deus que morre, portanto for definido entre aspas. E, desta forma, pergunta Marion: que idolo

9% ¢c 2% ¢¢

morre? Em relagcdo a Nietzsche, ele mesmo responde: o Deus da moral, “o Pai”, “o juiz”, “o

remunerador” *°; e, em acordo com Heidegger, compreende aquilo que:

[...] “na frase Deus esta morto”, a palavra Deus, pensada essencialmente, representa
o mundo suprassensivel e das ideias, que contem a meta da vida existente por
encima da vida terrestre e assim a determina desde o alto e em certo modo desde
fora; ou incluso, Deus é 0 nome para 0 ambito das ideias e dos ideais. (MARION,
1999, p. 45, traducéo nossa). ™

Marion acredita que a morte divina derruba assim a pedra na qual foi fixada a imagem
do “Deus metafisico” e reconhece que ela traz consigo um espaco vazio: o niilismo, porém
confia que a experiéncia se confunde com o vazio de uma desergéo, a espera de uma nova
presenca. Em busca de um contragolpe a esta idolatria e as denuncias de Heidegger e
Nietzsche, percorrendo e analisando a historia da metafisica, Marion perpassara Tomas de

Aquino e o Pseudo-Dionisio, se vera diante do primado do Ser e se voltara para o primado do

%9 Jean Luc-Marion (1999, p. 45), no texto El derrumbamiento de los idolos y el afrontamiento de lo divino:
Nietzsche, argumenta que a superacdo do idolo da moral ndo é mais que uma forma de autossuperacdo da
propria moral, no sentido que superando a morte divina supera o niilismo. Ao contrario, anincio de Nietzsche
inaugura e torna possivel o niilismo, ao deixar a moral sem seu idolo assassinado.

%0 Heidegger dice que “en la frase ‘Dios ha muerto’, la palabra Dios, pensada essencialmente, representa el
mundo suprasensible de los ideales, que contienen la meta de esta vida existente por encima de la vida terrestre
y asi la determinan desde arriba y en cierto modo desde fuera”; o, incluso, “Dios es el nombre para el 4mbito
de las ideas y los ideales™.
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Bem e pelo entendimento do Deus caritas, tdo esquecido pela tradi¢éo teoldgica e distante da
reflexdo filoséfica. Afinal, contestando a prioridade do Ser sobre o Bem, Jean-Luc Marion
constata que transformar Deus em objeto ndo é apenas uma idolatria, sendo é igualmente a

origem de cada idolatria existente.

4.3 A atualidade do apofaticismo do Pseudo-Dionisio

Ainda que pareca que todas as possibilidades de sustentar um discurso sobre Deus
tenham sido destruidas pelas criticas modernas e também contemporaneas, como as
substanciadas na formulacdo da morte divina de Nietzsche e na condenacdo onto-teo-ldgica
de Heidegger, alguns representantes da filosofia e da teologia postularam outras maneiras de
falar sobre Ele. Estes fildsofos e tedlogos, tal como havia feito o Pseudo-Dionisio nos séculos
V e VI da histéria do Ocidente cristdo, buscaram compreender o Mistério ndo de uma maneira
afirmativa ou exclusivamente o tratando como “Ser”.

Anthony J. Godzieba (1995, p.5), no artigo Ontotheology to excess: imagining God
without Being, como exemplo, cita Walter Kasper e Jean Luc-Marion que levaram a critica de
Heidegger como horizonte e acabaram com uma conclusdo surpreendente: que é preciso ir
além das conceituacdes metafisicas e da linguagem do ser, retomando a tradicdo do Bem, a
fim de descobrir que o nome mais apropriado para Deus é o Amor. O préprio Dionisio
(2004a, p.55) celebrou Deus como “Belo-e-Bem” e “Amor verdadeiro” tal como fizeram as
santas Escrituras. Assim, o mistico compreendeu que o Deus, gque se revela como Amor ao
mesmo tempo belo e bom, sai também de si, “sem se mover”, e se estende a totalidade dos
seres pela superabundancia de sua bondade amorosa; ou seja, Ele se comunica ao ser humano
através do dom do amor. Contudo, somente apds renunciar a multiplicidades das coisas
exteriores a alma do mistico se move em direcdo ao Uno-Bem por meio de um conhecimento
apofatico e assim unir-se ao Mistério gracas a um movimento amoroso e mistico.

Portanto, ndo € espantoso reconhecer a proposta dionisana nas reflexdes
contemporaneas que discorrem sobre outras possibilidades de se fazer teologia, ndo mais
tratando Deus como Ser. Essa maneira de compreender o Mistério como “Bondade” absoluta
e “Amor” que se revela, ressurge COMO resposta aos problemas concernentes a crise da

metafisica e ao niilismo. Desta forma, podemos discernir como o pensamento do Pseudo-
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Dionisio, mais especificamente o seu apofaticismo, é algo atualissimo principalmente se
empreendermos dialogar com as questbes mais contemporaneas que reconhecem e
problematizam a predominancia da linguagem afirmativa sobre Deus e o enfraquecimento da

teologia apofética.

4.3.1 A predominéancia da teologia catafatica

Antes de tudo, temos que considerar que a teologia catafatica ou afirmativa, no sentido
gue usaremos, ndo se refere aquela identificada por Maurice Blondel como teologia positiva:
expressao originada no século XVI, nos Escritos espirituais de Indcio de Loyola, que se opde
a expressdo teologia escolastica (SCHULER, 2002, p.448). Aqui, consideramos positivo o
discurso afirmativo ou o conhecimento teoldgico que recorre as categorias ou modos de ser
das criaturas para apresentar ou descrever Deus ou mesmo dizer sobre seu poderio (acdo). De
uma maneira geral, a teologia afirmativa ou catafatica (que podemos também chamar aqui de
positiva) produz um conhecimento conceitual sobre Deus enquanto a teologia negativa ou
apofatica gera um conhecimento ndo conceitual acenando que toda nomeacdo teoldgica é
descomedida pelo Mistério que excede qualquer objetivacdo e definicdo verbal.

A teologia afirmativa € propria da tradicdo metafisica que precisa discorrer sobre Deus
utilizando uma linguagem positiva, ou seja, ousando expressar € comunicar 0 que é o
Mistério. Na teologia ocidental, essa linguagem, com caracteristica extremamente coerente e
I6gica, foi postulada como verdade absoluta na apresentacdo dos principios irrefutaveis da fé.
N&do é por acaso que teologia catafatica e discurso metafisico se identificassem e fossem
utilizados na apresentacdo dos dogmas cristaos.

Ao comentar sobre a linguagem irredutivel da teologia cristd, o filosofo Jacques
Derrida a denominard de “logocéntrica”. Segundo o filésofo, “logocentrismo” se refere ao
imperialismo do I6gos na tradicdo cristd, tanto na metafisica ocidental e na teologia e, com
isso, igualmente na interpretacdo da Escritura. Assim, Derrida propondo a desconstrugéo de
todas as significacbes que tem sua fonte no ldégos, em particular a significacdo da verdade,
argumenta que o Ocidente privilegiou a centralidade dele (I6gos); ou seja, dos sistemas de

pensamento como matéria inalteravel, fixadas no tempo como verdades definitivas e
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irrefutaveis™. De tal modo, todas as determinacfes metafisicas sdo mais ou menos
imediatamente inseparaveis de uma razdo pensada descendente do 16gos ou da sua instancia,
em qualquer sentido que o entenda (DERRIDA, 1971, p. 17). Portanto, mesmo identificando a
origem da teologia positiva advinda do mundo grego, nao obstante, a tradicdo cristd fara uso
consideravel desta linguagem.

Na historia teoldgica do Ocidente, é reconhecida a presenca da linguagem logocéntrica
na apresentacdo das chamadas provas da existéncia de Deus. Ndo sdo poucos os tedlogos e
filésofos que ousaram demonstrar que a “Verdade Absoluta” se impde a qualquer razdo aberta
a compreender o Mistério divino. Recordamos assim nomes como: Santo Anselmo, Tomas de
Aquino, Leibniz, Descartes e, de maneira geral, a Escolastica.

Ainda no mundo judaico, especificamente na tradi¢do biblica, é classica a afirmacéo
do Salmo 14: “Diz o insensato em seu pobre coracdo, ndo ha Deus, Deus nao existe”, frase
posteriormente ponderada por Anselmo na apresentacdo da sua prova ontolégica. Esta citacéo,
carregada de sentido, traz a impresséo do autor biblico da evidéncia divina. No mundo grego,
alguns pensadores também falaram da evidéncia da existéncia de Deus a partir de suas
hipbteses, teorias ou principios filoséficos. Estas formas de afirmacédo teoldgica, quase como
uma ciéncia moderna, passaram boa parte da historia da filosofia e teologia identificadas
como provas, isso até chegar a Kant que, com sua critica filosofica, nos ajudou a compreender
esses principios como argumentos.

Platdo e Aristoteles foram alguns dos primeiros a proporem consideracdes em favor da
existéncia de Deus utilizando de argumentos entendidos como cosmoldgicos. Na Patristica
podemos recordar Agostinho de Hipona, para quem a prova da existéncia de Deus se dava no
encontro com Ele, ainda que a sua existéncia fosse evidente a todos os homens. Dizia o santo
gue com certeza absoluta, a razdo € capaz de provar para si a existéncia de Deus, dado que
esta verdade é conhecida pelos filésofos pagdos, ou seja, fora de toda revelagdo e toda fé.
Etienne Gilson comentava que, ainda que a fé fosse elemento central: intelectus fidei (a
inteligéncia da fé), nenhuma parte da filosofia agostiniana escapou ao credo ut intelligam
(creio para entender) nem mesmo a prova da existéncia de Deus (GILSON, 2006, p.34).

Para Santo Anselmo, que falou de prova ontoldgica, também a existéncia divina é

evidente a toda mente humana. Por sua vez, Santo Tomas de Aquino postulando que,

131 Segundo Jacques Derrida (1971, p. 18) o logocentrismo estaria vinculado também ao “fonocentrismo™ ou
discurso oral (de uma “autoridade”) entendido como fonte fidedigna de construgdo do sentido. Assim, ha um
entendimento de que a fala (voz) tem privilégio em relacdo a escrita e é inseparavel da instancia do 16gos. Para
o filésofo: logocentrismo, etnocentrismo e fonocentrismo sdo elementos estruturadores do pensamento
ocidental.
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diferentemente das criaturas, esséncia e existéncia séo idénticas em Deus, discorreu sobre as
suas cinco vias, a saber: motor imdvel, causa primeira ou eficiente, ser necessario, ser perfeito
e inteligéncia ordenadora.

Além dos pensadores medievais, na Idade Moderna ha também filésofos que
ensinaram sobre provas da existéncia de Deus, como € o caso de Gottfried Wilhelm Leibniz.
Este filosofo alemdo tratou de quatro principais demonstracdes, sdo estas: ontoldgica,
cosmoldgica, convergéncia das verdades e teleologica. Outro importante pensador, anterior a
Leibniz, é Descartes.

No Discurso sobre o método de Descartes, obra que valoriza a autoridade da razédo e
prescinde da autoridade dos sentidos, Deus vem demonstrado com referéncia a capacidade
intelectiva do ser humano que deduz a ideia de uma existéncia e inteleccao perfeita. Para o
pensador francés, o pensamento se apresenta como a possibilidade para aceitar uma
determinada verdade, tal como pode ser demonstrada a ideia ou a real existéncia de um ser
divino. Além disso, o filésofo ainda tratou de argumentos que implicariam na exigéncia
racional de Deus: a priori, pela simples consideracdo da ideia de ser perfeito, a posteriori,
pela causalidade das ideias e baseada na contingéncia do espirito que reconhece que em Deus
ha todas as perfei¢des que lhe faltam. Até mesmo as mais brilhantes inteligéncias ndo se
impde uma razdo suficiente capaz de dissipar a davida: se eles ndo pressupdem a existéncia de
Deus. Como diz Descartes (2000, p.74): “as coisas que ndés concebemos muito claras e
distintas, sdo todas verdadeiras, apenas é certo porque Deus é ou existe, porque é um ser
perfeito e tudo quanto em nos existe nos vem dele”. Como ¢ sabido, para Descartes o fato da
existéncia de Deus é tdo evidente qudo uma verdade geométrica.

Nesta logica demonstrativa concernente a prova da existéncia de Deus, Descartes
segue fielmente a Escolastica tradicional. A sua obra apresenta muita diferenca da obra dos
escolasticos, porém ha um denominador comum: a concessdo do 16gos grego como elemento
que garante o conhecimento através da relagdo empirica ou da dindmica comunicativa das
relagbes (YANNARAS, 1995, p.15).

Para Cristos Yannaras, os escolasticos e Descartes introduzem na histéria do
pensamento a possibilidade do 16gos enquanto ratio: e a razdo é uma capacidade subjetiva,
uma faculdade racional individual suficiente para determinar e exaurir a verdade, de um Deus

que “aparece como substituto e produto daquela autossuficiéncia racional, que a razéo



127

garantia ao sujeito a prescindir da experiéncia da realidade ou da vida, que é sempre
experiéncia de relagdo” (YANNARAS, 1995, p.15, tradugdo nossa). 152

Ao longo desta historia, a teologia catafatica ocupou lugar proeminente, todavia, nao
hd como rejeitar a presenca da teologia apoféatica, sobretudo nos trabalhos de importantes
nomes da teologia e nos escritos de mestres da espiritualidade, inclusive na escoléstica
medieval tdo criticada por seu racionalismo. E nitida a predominancia, na teologia ocidental,
do discurso positivo que une as verdades absolutas da fé por meio da linguagem logocéntrica.
Tanto quanto as provas da existéncia de Deus, a reflexdo sobre os nomes divinos, tdo presente
na maioria dos tedlogos, demonstrou o lugar de importancia que ocupa a teologia afirmativa.
E, para alguns nomes da filosofia e teologia, um dos elementos significativos nesta historia da
predominancia da teologia afirmativa e do enfraquecimento da teologia negativa é a

concepcao de Deus como Ser.

4.3.2 A pertinéncia do apofaticismo

Acredita-se que a teologia negativa se enfraqueceu a medida que se preteriu a
concepcdo de Deus como Bem e Amor, para tornd-lo o Ser dos entes, tal como impetrou
Toméas de Aquino.

Analisando a relagdo entre Santo Toméas e Dionisio, J.C. Marc¢al (2011, p.16),
problematizou que: se o pseudo-areopagita recuperou a via negativa, inaugurada por Filon e
pela escola plotiniana, as interpretacdes de Tomas fez com que essa tradicao se ocultasse, uma
vez que a teologia mistica e negativa do pseudo-areopagita seguia um caminho distinto
daquele trilhado pela escoléastica, no qual Tomas afirmava que os nomes divinos se referiam
as processdes de Deus e nomeavam a prépria fonte.

Adiciona-se a anélise de Marcal a voz de tantos filésofos e tedlogos que propuseram
uma recuperacgdo da teologia negativa, que ndo aplica a Deus categorias dos entes, ou mesmo
do apofaticismo do Pseudo-Dionisio, entendido como renuncia mistica e ndo apenas como
forma de dizer o que Deus ndo €. Assim, os “tedlogos do ser” se preocuparam mais em revelar
o Ser divino, o apresentando com conceitos e teorias ontoldgicas, do que abrirem sua teologia
num sinal amoroso de encontro com o Deus que se desvela num ato de doacdo. E, neste

sentido, que as criticas contemporaneas reafirmam o esquecimento do dom pela teologia que

1521...] appare come surrogato e prodotto di quella autosufficienza razionale, che la ratio garantisce al soggetto a

prescindere dall’esperienza della realta o della vita, che ¢ sempre esperienza di relazione.
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tendeu a uma busca ativa pela comunicacdo do divino e 0 enclausurou em arranjos

conceituais; como nos situa Lindomar Rocha Mota:

As criticas de Derrida, Marion, e, em certo sentido, também de Nietzsche, somam-se
as reflexfes de Heidegger: a onto-teo-logia ndo soube pensar 0 momento do dom,
nem a autodoacdo 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).

Assim, o0 momento do dom que a onto-teo-logia ndo soube pensar se refere a
compreender Deus como Aquele que se oferta, ou seja, na relacdo que estabelecemos com o
Divino, Ele se revela. Pensando o dom recordamos que Deus esteve presente no ambito da
filosofia e da teologia como Bem e Amor. Como nos diz o Pseudo-Dionisio (2004a, p.54):
Belo e Bom, o autor de todas as coisas sai de si pela superabundancia de sua bondade
amorosa se estendendo a totalidade das coisas. Ao homem vem como dadiva num movimento
de amor. Assim, Deus se oferta em sua kénosis, no seu abaixamento como um dom de si
mesmo aos homens.

Um dos elementos significativos do apofaticismo dionisiano que se encaixa em acordo
com as propostas contemporaneas € a compreensdo de Deus, além do Ser, nomeado como
Bem. Para Dionisio, € 0 nome com o qual os tedlogos celebram a Deidade Supradivina em
sua absoluta transcendéncia, a0 mesmo tempo, que com este titulo se proclama a grandeza
transcendente Daquele que € “sem nome”.

De acordo com o Corpus dionysiacum, o Bem é causa e totalidade: Dele tudo procede
e Nele tudo preexiste. Ele € Uno e como nosso sol, distribui as irradiacGes de sua inteira
bondade a todos os seres. De tal modo, 0 pseudo-areopagita compreende que Deus € também
unidade, o Uno-Bem, que produz todas as coisas sem sair de si mesmo, a0 mesmo tempo em
que é como sol. Assim, ¢é luz para qual “tendem todas as coisas sensiveis, para dela receber
seja o0 poder de ver, seja 0 movimento, a iluminagéo, o calor e, mais geralmente, a conversao
do ser” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.44).

Esta imagem do sol e da luz implica outro nome com o qual os tedlogos celebram o
Bem: Luz inatingivel. Assim é chamado porque “dissipa toda ignorancia ¢ todo erro de todas
as almas onde penetra e a todas concede o dom de sua santa luz, porque ele purifica os olhos
de sua inteligéncia da bruma com a qual lhes encobre sua ignorancia” (PSEUDO-DIONISIO,

20044, p.44).
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O Deus que se revela bondade e que move sem ser movido em direcdo ao humano é
igualmente “Aquele que ama”. Nas palavras de Dionisio (2004b, p.55): “E o amor que o
move e é porque é digno de amor que move 0s outros; de maneira que, a0 mesmo tempo, a
partir de si mesmo e em dire¢cdo a si mesmo, ele ¢ promotor e motor”. E, assim, Ele ¢ Desejo e
Amor uma vez que € um poder que move e que arrasta para si. Este movimento de saida é a
expressao mais radical do amor divino pelos homens (philantropia) (BEZERRA, 2009, p.66).

Em relacdo ao amor, o Pseudo-Dionisio (2004b, p.52) diz de dois termos usados pelos
tedlogos, a saber: &gape, amor caridoso, e éros, desejo amoroso. Expunha o mistico: “Pareceu
mesmo a certos de nossos escritores sagrados que desejo amoroso é termo mais digno de
Deus que amor caridoso (agape)”. Ainda que o emprego do termo éros parec¢a ser indigno a
Deus na época de Dionisio, o filésofo o trata como sinbnimo de amor divino.

Erds é uma forca capaz de toda unido. Como dynamis, forca, mantém o elo entre o que
une e funda todo ser e garante 0 movimento de conversdo em dire¢do a Deus. De alguma
forma, o préprio Deus, belo e bom, pela superabundancia de sua bondade sai de si mesmo
cativando os seres para Ele. E neste sentido, que o amor impele o Bem na expansdo sobre 0s
seres, através de um “movimento simples de um amoroso desejo que se move por si mesmo e
age por si mesmo; que preexiste no Bem e transborda do Bem sobre todo ser antes de se
voltar outra vez para o Bem” (PSEUDO-DIONISIO, 2004a, p.55). Este amor s6 pode ser
infinito, sem fim e sem principio.

Como sugere Cicero Cunha Bezerra (2009, p.66), o amor como poder unificador e
conservador de Deus assume a forma de circulo, o que indica sua caracteristica de infinito.
Tal como um circulo perpétuo, sem fim e sem principio, nos diz ele, move-se numa perfeita
Orbita, permanecendo idéntico a si mesmo e conforme a sua identidade.

Segundo Cristos Yannaras (1995, p.101), a consciéncia apoféatica é considerada como
um comportamento erdtico, acontecimento carismatico da relacdo do amor desejoso. Esta
relagdo amorosa implica num movimento de renuncia e entrega. De um lado, indica a
necessidade do abdicar-se de tudo até de si mesmo, por outro lado, diz do movimento de
eminéncia (ascensdo) proporcionado pelo poder de desejo. Destarte, Cicero Bezerra Cunha
nos recorda uma das caracteristicas deste amor que é: extatico. Argumentando que essa
caracteristica esta presente na mistica de S30 Jodo da Cruz e Tereza de Avila, ele acredita que
amor extatico significa a expressao de um “arrebatamento”, de um dar-se por inteiro do
amante ao amado (BEZERRA, 2009, p.69).

Vamos assim reconhecendo que a ideia do Bem, que se desdobra numa reflexdo sobre

0 amor extatico, se apresenta em corroboracdo com as propostas de tedlogos que preferem nédo
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utilizar de uma linguagem exclusivamente ontoldgica. Assim, consideramos que Dionisio ndo
prescinde do Ser, mas argumenta sobre um Bem que também escapa a toda definicéo e ndo se
prende aos limites de formulag6es humanas. Esta maneira de tratar o Mistério nos possibilita
ver gque a renuncia do Ser ndo significa o fim de Deus, sendo a necessaria abnegacdo de uma

compreenséo limitada apenas.
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5 CONCLUSAO

Finalizamos a nossa pesquisa afirmando que a mistica tem sido bastante estudada e
tem ocupado lugar de destaque na reflexdo académica como em Congressos e Simpdsios
nacionais e internacionais, bem como em programas de pos-graduacdes, grupos de pesquisas,
etc. N&o sdo poucos 0s que tém se entusiasmado com esta experiéncia religiosa de
aproximacdo do Mistério, a saber: filésofos, tedlogos, cientistas em geral ou néo.
Especificamente, as Ciéncias da Religido tém se interessado pelo tema da mistica, se
preocupando com o sentido que esta experiéncia tem para o ser humano especifico: o
“mistico”. Desta forma, os cientistas da religido se voltam para a mistica compreendida como
um fenbmeno religioso constituido como experiéncia e conhecimento e, assim, pensam o
sentido e a intencionalidade desta vivéncia para o sujeito religioso.

Portanto, enquanto a mistica, de uma maneira geral, trata-se de uma relac&o espiritual
de unidade entre o mistico e o Mistério que plenifica, engloba e oferta sentido a realidade
humana; a sua forma especulativa, como uma experiéncia do saber e da contemplacédo, se
refere a0 movimento da razdo em busca do Absoluto. E, assim se tem definido a mistica como
0 espaco existente, ou melhor, como a diminuicdo da distancia entre o sujeito religioso e o
Sagrado que se apresenta como Mistério. Esta diminuicdo trata-se de um duplo movimento:
do “espirito humano” que, seguindo o caminho da inteligéncia, se eleva em direcdo a Deus
por meio do “desejo” que lhe atrai e da “realidade divina” que tudo move pelo seu poder de
fascinacdo.

Além da mistica como um fenémeno, ela também se apresenta como relato ou theoria
de uma experiéncia, que ousa traduzir em forma de conceitos uma relagdo peculiar e
individual que acontece no mais intimo da pessoa humana e explicar algo dificil de
compreensdo: o Mistério experienciado.

O tema da renuncia € elemento mais do que comum na experiéncia mistica. Este se
refere ndo s6 a abdicacao do préprio ser humano, num ato de entrega de si mesmo ao Misterio
que tudo abarca, mas também diz da necessaria abnegacdo de toda objetivacdo de Deus que
escapa a todo tipo de conceituacgao objetiva.

Em relacdo a rendncia de Deus na mistica, ainda temos que considerar ad intra (como
a renuncia de uma objetivacdo divina) e ad extra (como as conclusdes ateistas). Assim, temos
uma forma que se d& no interno desta experiéncia, como movimento de siléncio diante do
Mistério que ndo pode ser enquadrado em nossos arranjos tedricos nem mesmo ser chamado

por conceitos; e, de outra forma, externamente, porém afetando o pensamento mistico, como
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negacao da existéncia de uma realidade divina superior a todos nos, da qual tudo depende e
com a qual estabelecemos uma relagéo pessoal.

O Pseudo-Dionisio areopagita, filésofo e tedlogo do seculo V, foi capaz de falar da
experiéncia mistica como unido com a Trindade supraessencial, mais que divina e boa, a qual
0 mistico se une num ato de amor apds renunciar a objetividade divina como Unica
possibilidade de uma auténtica comunh& com Deus. Esta forma de conhecimento que néo
atribui a Deus predicados nem mesmo a categoria “ser”, entendendo que Ele supera todos os
atributos e nomes, é denominada de apofaticismo.

Como rendncia, o apofaticismo significa um aniquilamento de Deus em nés como um
conceptus objectivus em prol de uma experiéncia mistica auténtica que reconhece a
superioridade e a fuga divina de toda compreensdo e exatiddo de uma linguagem que torna o
Sagrado um idolo racional. Os que ndo se arriscam nesta tarefa apofatica sdo como profanos
(pro: na frente, fanum: templo; do lado de fora do lugar da manifestacdo divina). Recordamos
que, para o pseudo-Dionisio, os profanos sdo aqueles que adotam as imagens como a “‘causa
transcendente de todas as coisas” e aqueles que acreditam conhecer a esséncia de Deus
através de um conhecimento racional.

Além de exigir a superacdo de toda objetividade, o apofaticismo estabelece uma
relagcdo entre Deus e 0 ser humano que se caracteriza por um encontro com Aquele que se
manifesta nas Trevas mais que luminosa do siléncio. Deste modo, renunciar Deus significa
reconhecer a niilidade divina: o “Nada” em relagdo a todas as coisas. Portanto, a rentncia de
Deus se apresenta como a face do pensamento mistico-especulativo que intui que o Mistério
escapa a qualquer objetivacdo e nomeacéo. Ele ndo é nada do que pensamos ou imaginamos,
ndo e conceituacdo negativa nem mesmo afirmativa, pois esta além de tudo e todos.

Esse apofaticismo dionisiano assim se refere tanto a um ato de esvaziamento humano
para alcangar Deus quanto a uma forma de conhecimento. Renunciando-se a si mesmo e toda
realidade objetiva, o proprio mistico se eleva para alcangar um auténtico conhecimento de
Deus que é também unidade com o Mistério e ignorancia Daquele que de tudo difere e escapa.
Quanto mais o0 mistico se eleva em direcdo & unidade divina mais suas palavras se tornam
concisas e a visdo obscura, restando ao mistico celebrar o Mistério contemplado.

Assim, 0 pensamento dionisiano representou, ao longo da Idade Média e Moderna, um
marco diferenciador na tradicao cristd uma vez que se atreve a renunciar a objetividade de um
fundamento absoluto provocando a teologia a repensar sua racionalizacdo e necessidade de

categorizar Deus valendo-se de uma linguagem exclusivamente logocéntrica. Ao mesmo
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tempo, serviu de base para toda espiritualidade posterior que reconheceu, neste mistico, a
proposta de uma relacdo pessoal com o Mistério que se desvela absconditus.

E neste sentido, que o estudo do apofaticismo do Pseudo-Dionisio, hodiernamente, se
apresenta como perspectiva de didlogo com as atuais configuracdes da espiritualidade
ocidental, bem como, com as propostas contemporaneas, da teologia e da filosofia, que
propdem pensar Deus ndo mais como “ser” como a metafisica tradicional exp0s.

Assim, o “apofaticismo da pessoa”, que se refere a mistica como uma relagao entre o
divino e 0 humano que ndo pode ser exaurida em formulacgdes noéticas, ressurge e se declara:
em “corrobora¢ao” com todo pensamento que ousa indicar outras formas de dizer sobre Deus,
como ‘critica” ao modo exclusivamente racional de se fazer teologia e, com isso,
“repropondo” a mistica como necessidade de aproximacdo do Mistério, que se encontra nas
Trevas e no siléncio bem distante de toda idolatria conceitual.

O apofaticismo dionisiano nos permite reconhecer que as criticas modernas e
contemporaneas se referem mais a uma ideia ou compreensdo do divino e que, da mesma
forma que os pressupostos de objetivacdo e verbalizacdo ja negados pelo pseudo-areopagita,
0s argumentos dos criticos devem ser renunciados, pois se referem igualmente a uma
exclusiva forma de compreensdo de Deus. Portanto, seu apofaticismo se apresenta também
como critica, ou como uma saida, as proposi¢cdes do anuncio histérico da morte do Deus
cristdo enquanto Ser supremo e fundamento moral, uma vez que nos propde pensar o Mistério
diferentemente de um idolo conceitual.

A renlncia a toda formulacdo objetiva indica que Deus supera e esta além de qualquer
que seja a demonstracdo teoldgica, sendo dito sendo utilizando uma linguagem simbolica ou
representativa e “inapropriada”. Assim, € possivel distinguir que a morte do Deus onto-teo-
I6gico, por exemplo, é apenas o esgotamento de uma concepc¢éo ou fildo epistemolégico e ndo
a constatacdo da insensatez da fé da humanidade. O Mistério escapa a l6gica de nossas
ciéncias, que exigem objetividade e comprovacdo empirica para a aceitacdo de sua
legitimidade, concernindo ao dominio do translogico.

Deste modo, a rentncia de Dionisio nos ajuda ainda a compreender que a experiéncia
de Deus esta bem longe do discurso que objetiva 0 Mistério e que prioriza a exclusividade da
razdo como meio necessario de aproximacdo. A sua referéncia a teologia negativa, como
abdicacédo das formulacOes objetivas e verbais sobre Deus, possibilita e provoca a teologia de
hoje a repensar-se e a visualizar outras formas de falar do Mistério que ndo se esgota em
palavras. Da mesma forma, o sentido de teologia como celebracdo evita que esta ciéncia se
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compreenda nos moldes da ciéncia moderna que ousa tratar Deus como um objeto a ser
demonstrado e explicado.

O apofaticismo, enquanto propde a superar as ideias e teorias sobre Deus, nos permite
pensar que o enfraquecimento do fundamento moral e a desestruturacdo do edificio ético
afirmado pela critica ao cristianismo, relaciona-se tdo somente numa concepcéo divina.
Assim, se o Ser divino da onto-teo-logia é repensado, 0 embasamento da moral também pode
ser refletido hoje pela teologia a partir da compreensdo de Bem e Amor ou de outras
possibilidades teoldgicas; isso quer dizer que, se é valido postular um fundamento para a
ética, somos provocados a pensa-la também a partir da mistica. E bem verdade que o Pseudo-
Dionisio ndo possui um tratado de ética nem mesmo um texto que trate do assunto
exclusivamente, contudo, nas entrelinhas do Corpus, é possivel identificar que as relacdes
humanas devem estar em sintonia com 0 movimento amoroso que direciona tudo para o Bem.
Alids, o homem age em acordo com o Cristo revelador da bondade suprema que o eleva e 0
encaminha & unido com o Mistério. Este modelo de humanidade e unidade divina é a imagem
concreta do dominio das paixdes e de uma paz mistica. No encontro com o Cristo, que
abandona sua divindade e se faz carne, o homem aprende e é conduzido a cultivar a paz
consigo mesmo e com o proximo.

Além disso, a atualidade do apofaticismo dionisiano serve como instrumento de
analise do cenério religioso que se caracteriza por uma crise a0 mesmo tempo em que se
reconhece a emergéncia religiosa e a busca pelo “Sagrado”. Do mesmo modo, visualizando o
campo religioso atual, 0 pensamento dionisiano nos repropdem a mistica como possibilidade.
Aqui se entende ndo uma mistica enquanto experiéncia subjetiva como as formas de
espiritualidade suscitadas em niveis psicoldgicos alterados, mas uma mistica como
experiéncia auténtica de um Mistério que engloba e afeta todos os seres. Do mesmo modo, a
compreensdo de que Deus supera 0os conceitos doutrinais, nos ajuda a reconhecer a validade
da mistica para o ecumenismo, principalmente, no que diz respeito ao didlogo inter-religioso.
Mesmo as oracOes de diversas tradi¢des religiosas que se constituem em preces e palavras séo
acompanhadas pelo siléncio como a mistica.

Resta-nos dizer que as criticas a religido, o crescimento da descrenga e a secularizagao
tendo na contram@o a emergéncia religiosa e diversas formas de espiritualidade, tradicionais e
seculares, assinalaram uma civilizacdo em crise de Deus e a caducidade de nossa linguagem
teoldgica. O colapso dos valores, os desafios de um mundo cada vez mais tecnicista e a
insatisfacdo com a cultura do consumo, cada vez mais, impde aos homens a busca de

respostas a pergunta pelo significado da existéncia. Neste instante, a0 mesmo tempo em que a



135

supervalorizacdo do racional, da técnica e do cientificamente comprovado parecem ocupar o
espaco Unico plausivel de acesso da “verdade” pela inteligéncia, nos deparamos com a
solicitacdo do Sagrado pelo espirito humano, sobretudo, apds o descontentamento com a
racionalizacdo moderna e como resposta aos desafios culturais, sociais e, porque nao,
ecoldgicos. Em nossa frente surgem, como arquétipos, 0s santos misticos que, como 0
Pseudo-Dionisio, silenciaram ndo s6 a boca, mas também a visdo, propondo a mistica como
caminho que leva a resposta sobre o valor da existéncia.

Talvez as pessoas do futuro, com hilaridade, tratem como fantasia a crenca em Deus
ainda presente em nossa civilizacdo, ou quem sabe buscardo com obstinacdo aquilo que a
vivéncia mistica proporciona ao sujeito da experiéncia religiosa: a unido divina. De qualquer
forma, é muito provavel que toda a humanidade sentira um vazio no mais profundo do ser que
clamara por uma resposta precisa sobre o significado da existéncia; essa mesma humanidade
procurara incessantemente um alimento mais substancial para a mente e para o coracao que a
satisfara diante da fome de resposta; alimento que a mistica pseudo-dionisiana ousou afirmar
ter encontrado: o sentido de tudo, ou melhor, “o segredo” mais admirdvel que enche de
esplendores, mais belos que a beleza, as inteligéncias daqueles que sabem renunciar fechando

os olhos e cerrando os labios.
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