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Portugal £ 30 19 1l culto della croce nella liturgia del venerd} santo nell'altomedioevo
Furopa, Africa Luséfona, Macau e Timor €70 ENRICO Mazza
Restantes pafses €75 Sumdrio: O arrigo intende mostrar a erigem do rite da adoragio da cruz na liturgia de Sexta-
~feira sanra. Para o efeito examinam-se as liturgias romana, galicana ¢ mogardbica. A partir dos
documentos estudados, vetifica-se que até ao séc, VIl a Sexra-feira santa nfo conhece nenhuma
liturgia prépria. Em Roma, o sacramentirio Gelasianum Vetus € o primeiro livre livdrgico a
mencionar, para este dia, uma liturgia da palavea seguida do rito da veneragio da cruz e da co-
munhio dos fidis. A histéria deste rito estd ligada ao culto da reliquia da verdadeira cruz pratica-
do na liturgia estacional do Papa. A reliquia era levada em procissio da basilica de S. Jodo de La-
tr3o até a basilica de Santa Cruz em Jerusalém, onde era depositada num altar. Na primeira parte
do séc. VIIL, o Ordo romanus XX111 testernunha esta pritica da liturgia papal, decalcando a des-
crigio feita por Egéria sobre os ritos da semana santa em Jerusalém nos finais do séc. TV. A litur-
gia da Gdlia ignora qualquer tito de adoragio da cruz. Na tradigio hispdnica, a crigem dos ritos
de Sexta-feira santa relaciona-se com o Oficio de Laudes, Tércia € Noa, que tém como tema do-
minante a paixio de Cristo. O autor conclui, por conseguinte, que o rito da aderagic da cruz
nde nasce em Roma nem em Espanha, mas € um desenvolvimento da veneracio da reliquia da
santa cruz ¢ do Oficio divino, respectivamente.
Summary: This article aims to show the origin of the rite of the adoration of the Cross in
Os texros publicados sio da responsabilidade dos autores the Good-Friday liturgy. For this putpose we will examine the Roman, Gallican and Moza-
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O Primado da Relacao

Da Intencionalidade trinitdria da filosofia

JosE Maria SiLva Rosa

Universidade da Beira Incecior (Covilha)

DA GENESE DA INVESTIGAGAO

a escrita exige solidies e desertos
€ Coisas gue se véem como quem vé onra cofsa

SorH1A DE MELLO BREYNER, «A escritay,
in Jthas. Obra Peética 111, p, 328

Abertura em compasso terndrio

A relacio é a casa do pensamento, o meio onde a inteligéncia habita. Aqui mora
e sem esta demora nio ha pensamento. Pensar ¢ descobrir-se entre 0 uno e o mdild-
plo, entre 0 mesmo e o outro, sem se poder furtar a esta relagio nem a poder exaurir
numa completa transparéncia racional. A filosofia surpreende-se amor da sabedoria
em tal entremeio, entre aquela inevitabilidade e esta impossibilidade. O pensamen-
to, porém, sempre do ser, é tio-s6 uma expressio da relagio. Importa regredir, por
isso, da regido da légica, mormente das suas paragens mais rarefeitas, para o vale
fértil da ontologia e da accdo, onde o uno ¢ o miliplo, a identidade e a alteridade
se vinculam e se comprometem concretamente. O universo, o nosso mundo, nio ¢
nem multiplicidade pura nem unidade pura, mas experimentamo-lo como relacio-
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nalidade in actu exercito. Porém, no ¢ na natureza que, fenomenologicamente,
temos a noticia mais segura do enlace imemorial entre pensar e ser. Ao nivel da
nossa existéncia humana, # Pessoa é a epifania por exceléncia de tal novidade ontols.
gica. A afirmagio da Pessoa como sintese de substincia e de relacio, de ser e de
consciéncia € um dos gestos metafisicos mais arrojados e decisivos do pensamento
ocidental, cujo bergo foi a afirmacao de um Deus diferente, um Deus-em-relaciio,
um Deus-Trindade. Expressio de um optimismo ontoldgico radical frente aos
mitos da queda e da cisdo, o pensamento trinitirio ousa afirmar que a diferenca e g
relagio constituem a Vida intima do Absoluro, de Deus, em eterna danga de amor,
€ que a mesma se exprime, segundo um principio de exuberincia positiva, em ang-
loga diferenciagdo do ser e dos seres, contra os esquemas da divida e da degradacio
ontolégicas. Um, dois, trés; eu, tn, ele; mesmo, outro, diferenca; unidade, alteridade,
relagao; mundo, homem, Deus; Pai, Filho, Espirito: eis os passos e o espago da perico-
rese essencial que orientou esta investigacao de doutoramento.

A fé d4 que pensar

"Tematicamente, tese que aqui se apresenta, intitulada O Primado da Relagio.
Da Intencionalidade trinitdria da Filosofia, nasceu de releiruras sucessivas da obra De
Trinitate de Santo Agostinho. Com efeito, as rentativas de captar o imperto criativo
da obra ¢ de determinar as linhas-de-fuga que fazem dela «um momento decisivo da
histéria do pensamentor (P. Hadot), constituem os dois itinerdrios que estrucuram a
tese em duas partes, intituladas a primeira: Manifestagio e Revelagio; e a segunda:
Ser, Relagio e Trindade.

O primeiro itinerdrio, prosseguido na I* Parte, é protréptico e transporta-nos
da obra de Agostinho para uma determinada intencionalidade relacional e mesmo
trinitdria presente no pensamento contemporineo. Do mesmo modo que, em De
Trinitate, a passagem da exegese das teofanias trinitdrias (livros I-IV) para a investi-
gagio de como as categorias da substincia e da relagiio podem convir & Trindade (li-
vros V-VII) obrigou a reequacionar a relagio entre revelagio biblica ¢ o poder de
evidenciagio da razio ¢, depois, a uma inversio da investigagio (livros VIII-XV),
assim certos itinerdrios da fenomenologia contemporinea, mormente francesa, vi-
sando a correlagio origindria entre o fenémeno ¢ a sua fenomenalidade, demanda-
ram a impressionalidade primordial que revela a consciéncia 2 prépria consciéncia
(fenomenalizacio origindria), escopo que, no limite, obrigou a uma nversio da Fe-
nomenologia a partir de dentro. A Arquipassibilidade da Vida, e nio o Eu constitu-
inte, a intencionalidade da consciéncia ou o horizonte mundano, constitui a essén-
cia da manifestagio, afirma Michel Henry. Assim, no pathos origindrio da Vida,
fenomenoldgica por esséncia porque auto-revelagio, dé-se o quiasma entre a mani-
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festagive a revelagio, nogdes que as modernas filosofias dos limites opuseram, Mos-
tra-se assim que a Fenomenologia radical da Vida, passando por uma ontologia da
relagdo, reclama uma transcendéncia relacional e winitdria — «enlacement parhétique
originairer, « Ereignis trinitarischen —, afirmagdes da experiéncia crista que uma me-
todologia que se quer rigorosa nio pode ignorar.

O segundo itinerdrio, que constitui a I12 Parte, ¢ anatréptico e pode resumir-se
assim: da substdncia para a relagdo, da relagdo para a Pessoa e, nesta, para o seu dina-
mismo mais {ntimo: o Amor. Na teoria das relagdes trinitdrias, o Amor significa
apropriadamente o Espirito Santo: ¢ o vinculum cariratis. Deste modo, partindo do
esfor¢o de Agostinho por reconhecer na Trindade uma relagio essencial, regride-se
hermeneuticamente para concepgio aristotélica de relagio. Reconhecendo-se a im-
portincia que o tratamento légico da questio tem no Estagirita, verifica-se ao
mesmo tempo o seu estatuto ontoldgicowpinimo. De facto, a afirmagio de Aristéte-
les € clara: «De entre todas as categorias, a relagio {(prés #) ) é a que tem menos na-

wreza (physis) ou substancia (ousia).» (Metaph., N, 1088 a 22) Outra serd a orienta-

¢io da experiéncia cristd primitiva, onde a relagio assume especial relevincia, i luz
da confissdo trinitdria, menos como um seber que como um modoe de vida. Ambas
as linhas se entrecruzam nas discussbes do séc, [V, sobre a natureza do divino. O
debate entre 0 modalismo, o arianismoe e o monoteismo trinitirio constitul, sem
divida, um momento matricial e exemplar da cultura ocidental. O primeiro emba-
te foi protagonizado primeiro por Ario e Arandsio de Alexandria; o segundo por
Eunémio de Cizico e os Padres Capadécios, especialmente Basilic de Cesareia.
Agostinho de Hipona inscreve-se no debate num momento mais tardio, cerca de
quarenta anos depois, € nele a superacio do conflito de interpretagdes entre as nogoes
de substincia e de relagio, aplicadas i Trindade, dd-se através da nogdo de Pessou, a
qual, primeiro em dmbito trinitdrio ¢ depois antropolégico, diz uma dimensao abso-
luta (ad sé) e simultaneamente relacional (ad alind). Uma ontologia da relagio tem a
sua melhor expressio numa ontologia da pessoa. Tal solugio especulativa do livro VI
de De Trinitate, porém, ndo saciou Agostinho. A Trindade nao ¢ da ordem do que se
pode dar a ver, mas da ordem da exuberdncia da Vida ¢ do Amor. «Immo vers vides
Trinitatem si caritatem vides» (V111, vin, 12) ¢ a chave para compreender a inversio
agostiniana do plano especulativo para o plano da acgio sob o discurso. Assim, a se-
gunda parte da obra responde 2 insatisfagio sublinhando a dinimica do Amor ¢ da
Vonrtade no homem, insinuagio em nds do que ¢ o Espirito Santo na Trindade.

O esforgo de Agostinho por reinterpretar ontologicamente a categoria da rela-
¢3o recondu-lo a uma ontologia do amor e, finalmente, a uma onsologia da comu-
nhdo trinitiria como mysterium radical da diferenciagio e da unificagio em Deus e,
par dissimilis similitudo, em toda a realidade. Deste modo, «/e jeu trinitairer que «re-
prenne par avance toutes nos désolations, y compris celle de la métaphysiguer (J.-L. Ma-
rion) obvia, por antecipagio, quer aos bloqueios substancialistas e identitrios {cau-
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cionadores de «identidades assassinas») quer s derivas pulverizantes do pensamenq
ocidental (patentes nas muiltiplas «ideologias da diferenga») e € hoje, cada vez majg
uma figura para onde se volta também o pensamento filoséfico. Muitas vezes, 40
longo desta investigagao, nos aconteceu pensar sobre 0 modo como o pensamengq
pode ser um espago de acolhimento (pathos) e de formulacio da fides quae, e comg
esta, em vez de tolher, abre novos horizontes a0 humano interrogar. Assim umsq
convicgio se foi aprofundando em nds: a experiéncia crente, longe de ser uma posi-
¢do informe, amincio rouco ou um grito, abriga insuspeitas larguras, alturas, lonju_
ras e profundidades. E um lugar de intensa diferenciagio, unificacio e universaliza-
¢ao tanto da vida como do pensamento. A f& dd a pensar e di que pensar.

Releituras de De Trinitate. Demanda do «impulso criativo»

«O movimento de regresso a Agostinho nio corresponde a uma estagnacio, antes
leva a procurar na refontalizagio dos textos originais o impulso criative que permite o
desenvolvimento da ciéneia ¢ amplia o conbecimento da Verdade»' No esquema global
de De Trinitate, procurando apropriar este «impulso criativor de que fala Gama
Caciro, chamou-nos parricularmente a atengio o modo fenomenoldgico como Santo
Agostinho procurava esclarecer a questio em causa, i.e., a possibilidade de coadunar
a unidade (da substincia) ¢ a diferenca (das pessoas / relagdes) em Deus. De facto,
nas diferentes e sucessivas tentativas de elucidagio da Trindade que estruturam a
obra, o seu autor procura remontar s condigbes «transcendentais» de revelacio da-
guilo que se revela e como se revela. Assim, a fenomenologia das teofanias biblicas ve-
tero e neotestamentdrias, nas quais cré insinuada a Trindade, e o significado relacio-
nal patente na figura do «anjo, onde a dialéctica revelagio / ocultagio assume
intensissimas expressoes (livros I a IV); a discussdo com os arianos € os modalistas ¢
o conflito de interpretagbes em torno da oposigio entre a substincia e a relacio, con-
flito que s6 a «novidade ontolégicas da Pessoz vem sanar, apontando uma solugio
(livros V a VID); o longo «desvio» pelas estruturas triadicas / trinitarias da interiori-
dade humana (livros IX a XIV), consumando-se aqui uma radical orientacio trans-
cendental; e, enfim, o rumo para uma ontologia do amor e da comunhio (livros V111
e XV}, perscrutando a Vida divina, na qual a figura do «Espirito» como vinculum
caritatis aparece, finalmente, como solugio por excesso para a teoria das relagies —
todas estas tentativas constituiam como que variagdes fenomenoldgicas, avant la ler-
tre, em torno dos modos de manifestagio divina e de auto-revelacio trinitiria da

! Francisco da Gama CAEIR, «A presenca de Santo Agostinho no pensamenio floséfico portugusss, in Didaskalia 19
{1989/1), p. 92. E acrescentava: «Os dominios da Filosofia e da Teologia ndo se confundem, mas no Doutor de Hipena jamais
andam divorciados: razio para nao esquecermos o renovado surto de interesse por Agostinho no ensino reclagico universiedrio,
onde designadamente as perspectivas da sua dourrina trinitdria abrem novas vias, aprofundanda a nogia desta ligagio ingima,
desta implicagiio mitua do Deus em si e da Deus para nés, do Deus dz rhealsgia e do Deus da ekonomia, no dizer dos Antigos.»
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Vida, como se, em cada tentativa, Agostinho buscasse almejada species que, teimo-
samnente, lhe escapava.

Nesta fase da nossa investigagio, com a II2 Parte da tese quase concluida, a pre-
méncia da interrogacao acerca do «impulso criativo» da obra ¢ a experiéncia do
pensar com Outros, foram determinantes no rumo a seguir € no alarg.amento das
perspectivas. Di-se entdo, neste contexto, o encontro com a obra de Michel Henry
¢ a lcitura sistemitica dos seus textos. Et lux in tenebris lucet: no projecto de uma
«filosofia do cristianismo» do autor de Cest moi la Vérité descobrimos um pensa-
mento decisivo nio apenas para o entendimento e a formulagio da «intuigo nati-
va» da obra de Agostinho, mas que também nos conduzia directamente a possibili-
dade de uma «fenomenologia trinitdria», por via de uma Fenomenologia da Vida
inscrita no projecto da metodologia fenomenolégica mais rigorosa. Pouco a pouco,
o autor de Lessence de la manifestation, de’ Incarnation. Une philosophie de la chair e
de Vie et révélation comega a suscitar em nés o interesse por outros pensadores fran-
ceses — Jean-Luc Marion, Jean-Louis Chrétien, Jean-Frangois Courtine, Stanislas
Breton, Michel Serres - na qual se nos revelaram inesperadas vias quanto ao apro-
fundamento ¢ prossecugio do nosso intento: a possibilidade de uma fenomenologia
da relacio e, enfim, trinitdria. E este «desvio hermenéutico» que gera a I2 Parte da
nossa tese, intitulada «Manifestacio e Revelagiv.» Nio ¢ que nele se abandone De
Trinitate, bem pelo contririo. Mas importava auscultar a obra a partir do presente
filoséfico, quer dizer, também das possibilidades que, directa ou indirectamente, o
actual pensamento hermenéutico e fenomenolédgico nela reconhece. Para isso,
como tantas vezes reitera Michel Henry, nio hd melhor método que o fenomenols-
gico, porque visa, de modo radical, o essencial e mais significativo. Deste modo,
proximos e distantes de Agostinho — pois «a diferente ilumina o mesmon, vice-versa,
afirma M. Serres —, quer dizer, nem colados nem afastados, inicidmos uma longa
pardbola relativamente a De Trinitate, como se também aqui experimentdssemos
uma lei inrima da consciéncia segundo a qual ¢ preciso afastar-se para poder recu-
perar, noutro plano, o que se deixa. A relagio requer sempre proximidade e distin-
cia, identidade e diferenca, mesmidade e alteridade. E se tal ¢ a dita dialéctica da
consciéncia, nela, qual image Dei, parecia haver ainda uma ressonfncia do que a
tradigio chamava «pericorese trinitdriar. E deste modo, da leitura de De Trinitate,
obra que alimentou amplos horizontes do pensamento medicval, somos conduzidos
3 intencionalidade relacional e trinitdria da Fenomenologia de M. Henry. Este,
numa idéntica intencionalidade, devolve-nos a uma «filosofia do cristianismo» € a
tradiciio de uma mediragio sobre a auto-revelacio da Vida, em cuja encruzilhada
reencontramos De Trinitate na sua tentativa de dar conta da unidade ¢ da diferenga
em Deus. Como num amplo circulo hermenéutico, uma mesma intencionalidade
coloca-nos em duplo movimento entre a obra de Agostinho de Hipona ¢ o pensa-
mento contemporineo. '
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Luta contra o Maniqueismo

Devemos confessar que uma das mortivagdes mais profundas que acompanha.
ram toda a investigacio foi a luta contra uma certa dilaceragao interior, contra um
maniqueismo latente que se exprimia na concepgao de uma identidade forte, pura e
solitdria, que nada podia atingir ou macular. Se P Ricoeur afirmava que filosofava
para ndo se tornar fideista, cremos poder dizer, pelo nosso lado, que filosofar const;-
tui um esfor¢o para ndo nos rornarmos maniqueus.

Pode reconhecer-se naquela tendéncia ainda o fundo gnéstico que persiste na
razio ocidental. Como denuncia U. Eco, esse fundo estd patente desde gestos mais
simples - v.g., 0 modo como lidamos com subprodutos de uma sociedade de con-
sumo — até s formas mais elaboradas de relagio com a realidade, que tende a anu-
lar mentalmente as diferencas ou a ver nelas um principio maligno que importa
combater, dominar ¢ extirpar. Uma das rafzes mais arreigadas do modo violento
como nos relacionamos hoje com a realidade — com a natureza, com os outros, com
a transcendéncia — relaciona-se com este maniqueismo larvar da nossa culeura, ator-
mentada por identificar imediatamente o bem ¢ o mal, de separar jd, impaciente-
mente, o trigo ¢ joio, sem esperar pela colheita final. Tal atitude, pouco atenta aos
dinamismos da realidade, despreza e teme a criagio, a diferenca e a pluralidade
como abominagoes, e considera a existéncia em relagdo como a expressio de um
crime ou de uma queda ontoldgica.

E quase sem se dar por disso, algumas expressdes do pensamento e da acgio no
Ocidente — na teologia, na politica, na economia, no direito, na ciéncia; mas a ma-
triz fundamental ¢ filosofico-religiosa -, tornaram-se profundamente violentas. Se
se procurar a razao filoséfica mais profunda disto — que alguns j4 chamaram a «tra-
gédia da Filosafiar (S. Boulgakov) -, ela reside no facro de a atengio se ter focado
quase sempre, triunfalmente, no «principio da identidade» (E Varillon). A parte as
correntes misticas, o fascinio da Unidade traduziu-se quase sempre necessidade
compulsiva de dar nome, de identificar, de exorcizar o medo do desconhecido, en-
contrar a arkhé, dar razdes... Em suma: tornou-se num pensar tendencialmente in-
quisidor e policiador que a todo 0 momento pede ¢ B a tudo e a todos. E se isto ¢
verdade, quer dizer, se o pensamento oficial esteve mais atento aos resultados estabi-
lizados dos processos de unificagio e de universalizacio do que aos dinamismos de
diferenciagio e as fungdes de relacao que possibilitavam aqueles processos — vénia
para todas as tendéncias inversas, que também se verificaram —, sente-se cada vez
mais hoje a necessidade de uma ontologia insubmissa as légicas bindrias, s métricas
canonizadas, uma ontologia «ndmada e danganter (pericorética), atenta ao que estd
entre. Uma Ontologia de entremeios, enfim, que ouse afirmar que a relagao, a simbi-
ose, a alianca, o pacto, o lugar, o tempo, a itinerincia, a acgio, a comunidade, o en-
contro, a mestigagem, o pathos, © amor, a ternura, a fragilidade, a comunhio - numa
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palavra: a Vida —, sdo modalidades de ser ontologicamente origindrias, néo. derive?-
das nem «petites servantess de uma Substincia todo-poderosa. Se a Ontologia cldssi-
ca pbs a ténica sobretudo no sujeito ¢ no predicado, urge interpretar hoje 0 substan-
sive € 0 adjectivo abrindo-se ao Verbo, i.e., A relagdo em acto. Estamos intimamente
convencidos — mas nio se trata apenas de uma convicgio — de que o paradigma wri-
nitdrio pode constituir-se, hic et nunc, numa instancia critica do modo violento e
polémico como nos relacionamos com a realidade que nos envolve: o mundo, a di-
versidade inorginica, biolégica, geogrifica; a realidade humana e sua multimoda
expressio ricica, lingufstica, cultural, simbélica, politica; e ainda as expressdes plu-
rais do sentido transcendente da existéncia, como as religides. Contra tal visio polé-
mica, a Trindade ¢ também, por antecipagao, o icone de uma Ontologia ou de uma
Ecologia integral. Verdadeiramente, uma ontologia trinitdria € o paradigma ‘adequa-
do para uma época de globalizagdo. Nutw mundo cada vez mais global, mais repeti-
tivo e padronizado, as fronreiras entre os sistemas simbélicos de troca encontram-se
cada vez mais frégeis e permedveis, gerando fendmenos contraditérios — por exem-
plo, a reivindicagdo da diferenga tornar-se simultaneamente fracturane e homoge-
neizante. A riqueza deste espago global de miscigenacio e de trocas ¢ imensa, como
sublinha M. Serres (La légende des anges), mas precisa como de pao para a boca de
simbolos criativos e relacionais, e ndo de repetigdes estéreis que, por contraposigio,
acabam por gerar novos bloqueios culturais, ricicos, sociais, econdmicos, politicos e
simbélicos. E vital introduzir num mundo em acelerado processo de globalizagio e
de unificaciio simbolos de relagio e de diferenciagio reais, que valorizem a diferenca
como tal, sem ceder &s tentacdes da fractura ou da homogeneizagio: na identidade
atentos 4 diferenga, nesta atentos 2 unidade.

SINOPSE DA ESTRUTURA E DOS NEXOS

‘i meditatione med exardescit ignis
ut guacram faciem tuam semper.

AGosTINHO DE Hirona, De Trinitate, XV, vil, 13

Estruturalmente, como se disse, esta tese € constituida por duas partes («Mani-
festagiio e Revelagion; «Ser; Relagio e Trindade»), havendo entre elas um didlogo inti-
mo. Com efeito, cada uma delas emerge a partir da outra # vig, por exigéncias in-
teinsecas da prépria investigagdo: a segunda concretiza e exemplifica a primeira que
ela prépria suscitou; esta responde aquela amplificando-lhe a intengio e legitiman-
do filosoficamente o primado da relagio que, depois, supord no seu préprio desen-
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volvimento. Ambas desenham, sugestivamente, o espaco de um abrago em movyj.
mento ou de analepse e de prolepse reciprocas, come um solenéide, cuja espiral ge.
rada ndo s§ permite tratar a mesma questio em cscalas diferenciadas, mas servir
como iman atractor da investigagio, mantendo-as em intima relagio. E este o prin-
cipio de coordenagio e de leitura que esteve no nosso animo. Por isso, na sequeéncia
dos temas que se apresentam a seguir, ndo s6 concretizamos os contetidos de cada
capitulo como sugerimos relagdes entre ambas as Partes. Visamos sugerir, por con-
seguinte, 2 ordem inter-remissiva, feita de fluxos e refluxos, entre as partes ¢ o todo,
€ vice-versa, que esteve presente no proprio processo de investigacio e de redaccio,
Assim, a I2 Parte ¢ constituida por uma breve Introdugio a que se seguem cinco ca-
pitulos: (I). «fmagens de Deus e interpretagiaon; (1) « Fenomenologia e teologio (I
«Simbologia, ontologia, transcendénciar; (IV) « De uma fenomenologia saturada rume
a uma ontologiar € (V) «A Vida; manifestagio ontolégica relacionak. O fio conduror
que os encadeia encontra-se na relagio que o titulo geral desta Parte evidencia:
«Manifestacao e Revelagiion. A 112 Parte, subardinada zo titulo «Ser, Relagao, Trindade,
inicia-se também com uma pequena nrroducdo, integrando seguidamente seis capi-
tulos: (1) «Substincia e relagio: a posicio aristotélicar; (11) «A experiéncia cristd da re-
lacion; (1) «Entre arianismo ¢ modalismo: exigbneia de um pensar relacionab; (IV)
« Teafanias trinitdrias: a interpretacio agostintanar; (V) «A Pessoa no harizonte de uma
ontologia relacionab e (V1) « Trindade ¢ amor: JImmo vero vides Trinitater si carita-
tem videsn«.
Principiamos por esclarecer o titulo da I# Parte — «Manifestagio e Revelagion -,
atentando na relagio entre os termos, ou seja na cépula do enunciado («e») que ndo
visa justapd-los, mas determinar o ponto focal onde ambos convergem.

Manifestagao e Revelagao

Reconduzidos a0 pensamento contemporineo pelo «mods fenomenoldgicor
como Santo Agostinho progride em De Trinitate, rapidamente a investigagio mos-
trou que a Fenomenologia nio fala apenas grego, O seu vocabuldrio, recheado de
metéforas dpticas, recupera nostalgicamente a linguagem das teofanias, visando
uma presenga: o ideal da evidéncia absoluta nio mima, a seu modo, o ancestral de-
sejo de «ver Deus face a facer, «em pessoa»? Por outro lado, boa parte da Teologia
do século XX integrou a metodologia fenomenoldgica na sua prépria linguagem.
No discurso sobre a manifestacio do ser?, a Teologia reconhece uma linguagem
possivel no s6 para falar da Criagdo e da Revelagao histérica, mas rambém, analo-

* Cf Vincens HoLzER, Le Dien Trinité dans {Histoire. Le différend thésiogique Balthasar-Rabmer, Paris, Cerf, 1995, p. 73:

«A revebagiio conserva-nos na questao do ser»
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gicamente, da propria Trindade, no sentido em que a eterna circulagio de Vida,
dela afirmada, cumpriria o ideal de preenchimento fenomenoldgico ¢ excedé-lo-ia.
Por outras palavras, a recuperagio da relagio, que o «e» da formulagio manifesta,
visava a convergéncia de ambas numa instincia mais radical; atestar a impressionali-
dade origindria da consciéncia e averiguar as condicbes que tornam possivel tal
auto-revelagio — a esséncia fenomenolégica da Vida. A intencionalidade relacional
do pensamento, por conseguinte, na estcira da Fenomenologia, ndo s6 permitia,
mas preconizava uma convergéncia entre o discurso filoséfico sobre a manifestagio
do ser e o discurso teoldgico sobre 2 auto-revelagio trinitdria. Passar fenomenologi-
camente de um para o outro, porém, exigia descrever rigorosamente a intencionali-
dade da consciéncia e determinar, em concreto, no so a possibilidade da transgres-
sio da Fenomenologia, como até da sua inversioc — o fendmeno saturads, em
Jean-Luc Marion, em virtude do excesser do dado, opera uma transgressio fenome-
noldgica; o pathos da Vida, i.e., a auto-revelagio da Vida que se experiencia e se re-
vela a si mesma, patenteia a necessidade de inverter a Fenomenologia, afirma M.
Henry: hd um «clardo que brilha nas trevas», a partir de si mesmo, sem consciéncia
intencional constituinte nem horizonte mundano. Adiante, evidentemente, reto-
maremos estas referéncias decisivas He agora apenas aludidas.

Foi, pois, perseguindo tal convergéncia que se intitulou a I? Parte «Manifesta-
¢do e Revelacdo«. E se com a cédpula minima se intendia o quiasma entre a manifes-
tagio ¢ a revelagio, também se visava, simultaneamente, cortar o passo s pretensdes
racionalistas e fideistas que, reforcando-se mutuamente, cavaram um fosso quase
abissal entre uma e outra. Sabemos, efectivamente, que algumas teologias e filosofi-
as foram feitas no pressuposto da sua reciproca oposi¢io. Nio obstante, tal ndo era
uma inevitabilidade fatal, carecendo ao invés de base ontoldgica, sobretudo porque
tal rivalidade encontrava a sua génese numa sobredeterminagio de esquemas gndsti-
cos ¢ sotetioldgicos que, amitde, precisavam de opor, se ndo mesmo cindir, a mani-
festagdo do ser ¢ a auto-revelagio divina. Nesta orientagio para a correlagio origina-
ria entre o que aparece e o aparecer, i.e., para a fenomenalidade do fenémeno, a
metodologia fenomenolégica, ao recusar optar exclusivamente pelo ser ou pelas apa-
réncias, e ao rejeitar também a reducio da fenomenalidade 2 dialéctica de um
Mesmo em metamorfose histérica, como em Espinosa ou Hegel, apareceu como
uma das filosofias mais radicalmente antimaniqueias e antimonistas da tradicio oci-
dental. A epokhé fenomenoldgica, ao por entre parénteses teses de existéncia e ao
demandar o aparecer origindrio revelava uma atitude profundamente antidualista na
sua esséncia. Todavia, apesar desta atitude decisiva, tal nao significa que a metodo-
logia fenomenolégica husserliana tenha desenvolvido e levado até ao fim as promes-
sas Iniciais. Se com rigor se atender 4 fenomenalidade do fenémeno, uma pergunta
final determina o prosseguimento de possibilidades insuspeitas e inauditas: «Se 4
consciéncia tudo revela, o que é que revela a consciéncia & propria consciénciad E por
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aqui que avangario J.-L. Marion e M. Henry. E na senda desta orientacio surgirio
também novos projectos de renovagio da ontologia, atendendo & worgivity pur ¢
originaria» do ser a luz do paradigma trinitdrio, para utilizar a expressio de B.
Forte, constituindo um movimento que retine hoje um grande leque de pensadores,
de diversa proveniéncia’.

«Nado fards imagens

O capitulo de abertura da investigagio intitula-se «fmagens de Deus ¢ Interprera-
¢do. £ conhecida, e muitas vezes realcada, a convergéncia do mandato biblico, co-
locado na boca de Deus: «Nio fards imagens (Ex 20, 4; Lv 26, 1; Dt 4, 23), com a
critica da filosofia grega a0 antropomorfismo idélatra, zurzido por Xendfanes de
Colofon: «Os mortais imaginam que os deuses foram gevados e que tém vestudrio e fala
¢ corpos iguais aos seus.* Ora, uma investigagio dedicada a uma das «figuragoes» te-
olégicas mais originais, a Trindade — ¢ onde, pretensamente, aquele preceito mais
teria sido violado —, nio podia ignorar a reflexdo da Fenomenologia da Religizo
sobre essa «mdquina de fabricar deuses» que é o homem, na conhecida expressio de
Henri Bergson. Impunha-se, pois, revisitar o home religiosus e a sua tendéncia para
figurar concretamente as divindades e o transcendente, de modo particular se tais
figuras divinas se esgotam em modelos de acgdo. De uma leitura comum a virias
disciplinas positivas, poder-se-ia extrair um principio como este: «diz-me gue deuses
tens e dir-te-ei quem éo». A formulacio € simplista, o campo € melindroso e, eviden-
temente, ndo se quis aprofundar um tema que, por si s6, requeria estudos muito di-
versos. Impunha-se, todavia, uma breve aluso as teologias politicas, tanto mais que
uma interpretagio da histéria do cristianismo pde o monoteisme de tendéncia aria-
na a fundamentar modelos de poder imperial, piramidal e absolutista, por contra-
posigio com as concepgdes participativas e tendencialmente «democrdticas» do
poder, que invocam como modelo a Trindade. Evidentemente, tais associagoes di-
rectas sio sempre problemidticas, mas ndo faltam estudos sobre as formas histéricas
concretas que as mestmas assumiram. Neste sentido, o terceiro capitulo da 12 Parte,
intitulado «Entre arianismo ¢ modalismo: exigéncia de um pensar relacionab, exempli-
fica suficientemente o problema genérico formulado neste capitulo da [2 Parte. Se é
verdade que as religides sio mais poiéticas e estdo mais préximas da vida que a filo-
sofia, esta ndo se pode eximir de interrogar as imagens ¢ crengas daquelas, em espe-
cial a que infantilmente pde um Deus, monarca absoluto, a reger a histéria humana

4+ Cf. Brune ForTE, «La dimora nelia Trinick conwibuto ad una oneologia rringtarias, in Piero Copa e Lubomir Zak
(edd.), Abitande la Trinitd: per we rinnovamento dell oniolaga, Roma, Circd Nuova, 1998, pp. 109-122.

+ CFL CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Stromata, V. 109, 1-3; VIL 22, §; of. G. 5. Kirx, ], E. Raven, M. SCHOFIELD, The Preso-
cratic Philsophers. A Critical History with a Selection of Taxts, Cambridge University Press, Cambridge / London / New York /

New Rochelie / Melbourne / Svdney, 1983, pp. 168-16% [Os Fildsofos Pré-socritices, trad. port. de C. Fonseca, FCG, Lisboa.
1994. pp. 172 ¢ ss).
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com uma batuta de ferro. Tal questdo interessava-nos ainda por uma razio particu-
lar: porque, ao contrério da nossa interpretagio, alguns acusam o «Deus de Agosti-
nho» — 0 Deus pretensamente forjado por Agostinho — de ser um Deus «déspotan,
dJegalista», «implacdvel,, um «carrasco de criangas», um «principio tirdnico do
reals, etc. Uma boa maneira de repudiar tal hermenéutica ndo seria voltar de novo
a De Trinitate e 3 imagem de Deus que af se patenteia? No seguimento da nossa re-
flexdo, tal interrogagio implicou outra: a de um discursa possivel e com sentido
sobre «Deus». Ludwig Wittgenstein, por exemplo, formulou com clareza a relagao,
a0 afirmar «Deus» como a figura do «entido do Mundon, associando-lhe a «metd-
fora do Pai». Ora, no auge de uma «idade hermenéutica da razio», hoje menos que
nunca a experiéncia crente se pode eximir a interpretagao da sua linguagem e das
imagens de Deus que a atravessam. Interpretar € dar sentido. Nao ter me.c‘lo (‘ia il:l—
terpretagao: tal € o repto que a hermenéutica contemporinea langa & experiéncia
crisid. O cristianismo sempre esteve, ¢ deve estar, «sob o risco da interpretagion,
afirma Claude Geffré. Importava pois auscultar os textos, quer os da revelagio quer
os da tradicio. Os textos, particularmente os textos religiosos ¢ sapienciais da huma-
nidade, sao fontes inesgotdveis de sentido ¢ ndo admitem ser anexados ¢ afunilados
em leiruras miopes e particularismos estéreis. A reflexio filosofica ou bebe dessas
fontes nao-filoséficas, ainda que criticamente; ou estiola em micrologias autistas. Tal
amplificagio do horizonte de reflexdo levada a efeito pela hermenéutica contempora-
nea configurava um convite para levar a sério a experiéncia crista ¢ revisitar os textos
pelos quais, historicamente, ela se exprimiu. E aqut que se encontra uma correlagio
intrinseca com a investigacio realizada no segundo capitulo da II* Paree inttulado
«A experitncia cristd da relagior. E no horizonte mais amplo deste processo herme-
néutico e de relacio sobressai, evidentemente, a figura de Santo Agostinho — homem
de encruzilhadas, ensarilhado em muluplos conflitos de interpretagoes. razio por que
alguns, como P. Ricoeur, dizem expressamente preferi-lo a todos os outros.

Continuando no 4mbito do capitulo inaugural, que rasga horizontes a ambas
as Partes, scguidamente, em didlogo com Goulven Madec, questionamos a separa-
cdo entre Teologia ¢ Filosofia — de facto, o divércio entre ambas ¢ objecto de uma
critica radical e impiedosa por parte deste autor. Apesar de ndo perfithar nenhum
confusionismo pardacento, quando a divisdo se torna num inquestionado pressu-
posto epistemolégico (como se a escola devesse imitar 2 fabrica), repercutindo-se
noutras ordens — v.g. natural zersus sobrenatural, revelacao versus manifestacio —,
torna-se ndo s6 um empecilho como um perigo, afirma G. Madec. Impede a com-
preensao das obras plurais, por cxemplo, patristicas, cuja génese vital ignora e nada
deve a tais esparilhos. E os textos de Santo Agostinho, considera este autor, tém
sido dos mais maltratados e incompreendidos por esta «higiene metodolégicar.

5 Jacques DucuEsng, Le Diew de Jéss, Paris, Desclée de Brouwer-Benard Grasser, 1997.
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Ora, s6 a acgdo parece capaz de dissolver as aporias pensantes. Daf que se tenhg
sugerido a necessidade de refontalizar os discursos disciplinares nos seus contextog
natais ¢ na experiéncia humana que lhes confere densidade existencial, pois af se ve-
rificard que eles ndo admitem a discriminagio escolar que os fatia e parcela, «gre-
lhando-os» em esquemarismos estéreis e roubando-thes o impeto nativo — rtal seria
vilido para a teologia, refontalizando-se nos textos biblicos ¢ nos Padres da lgreja,
mas também para a filosofia no sentido acima referido ¢, de algum modo, para
todos os saberes. Recorrendo ao paradigma relacional e ao cardcter primordial da re-
lago (Francis Jacques, Pierre-Jean Labarriére), questiondmos ainda as chamadas
ideologias da diferenga que, amitide, repetem com diverso sinal os discursos identits-
rios que criticam. Uma coisa € afirmar a singularidade, outra reivindicar reactiva-
mente a diferenca: aquela unifica e diferencia, esta cinde e homogeneiza.

Fenomenologia e Teologia

A pergunta que preside a esta formulagio — que néo é s8 nossa, como se verd —
¢ se 2 Fenomenologia, apesar do imenso alargamento que operou na nogio de fens-
meno, nao se revela, depois de tudo, um espago demasiado aperrado para acolher
todas as possibilidades de manifestagio do ser. A questdo pode ser colocada a partir
de muiltiplos dmbitos: ontolégico, estético, hermenéutico-culrural, histérico, lin-
guistico e também, evidentemente, religioso e teolégico.

Neste dltimo sentido, vemos alguns estudiosos da Fenomenologia — Angela
Ales Bello, nomeadamente - sublinharem a evolugio husserliana desde o famoso
«atefsmo fenomenolégicor das Investigagies Légicas até 2 «teleologia do Espiriton
aberta a um divino de tipo feuerbachiano, recorrente nos dltimos escritos. Pense-se
0 que se pensar desta evolugdo, Husserl terminou a Quinza Meditagio Cartesiana
com uma referéncia dirccta a Agostinho, particularmente significativa: « Nofi Joras
ire, in te reds, in interiore homine habitat veritasS. Estaria Husserl a sugerir uma ori-
entagio possivel da Fenomenologia futura? Ora, se atendermos a0 modo como a
admonicio foi prosseguida pelo autor de De Doctrina christiana — e Husserl nio o
ignorava -, verificamos que na subjectividade transcendental desenhada pela «peri-
corese das faculdades» (as triades) se descobre uma transcendéncia que a consciéncia
ndo pde. E em De Trinstate essa rranscendéncia ¢ ela propria Trindade. Ser que este
percurso configuraria ainda um prolongamento admissivel pelo pai da Fenomeno-
logia? De modo nenhum. Diga-se, porém, que a possibilidade de Deus (ndo apenas
como «objecto intencional» da consciéncia) ¢ uma questo presente nas dltimas in-
vestigagbes de Husserl”, contrariando o esforco que os defensores de uma pureza fe-

¢ Bdmund Hussert, Cartesianische Meditationen. Fine Finleirung in die P : ingele:
_ : . ig in die Phinomenologie, $ 64 {(Herausgegeben, eingelei-
zet un mit Registern versehen von Elisabeth Stritker), Felix Meiner Verlag, Hamburgo, 1995, p- 161, ¥ ’
7 Nos ‘manuscritos que A Alles Bello trouxe a bume, v.g., uma carea dirigida a Rudolf Otto, em 5 de Margo de 1919, de-
pois da publicacio da famesa obra Das Heiliige, Husserl manifesta a sua concordancia acerca da legitimidade da fensmenologia
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nomenoldgica «incontaminada» e suspensa fazem por esquecer (ou ocultar) tais tex-
tos. Historicamente, sabemos que a Fenomenologia se constituiu como um projec-
to em aberto, tendo gerado muitos percursos de dissidéncia, a comegar por M. Hei-
degger ¢ M. Merleau-Ponty: o primeiro deixando a pretensa «caixa da consciéncia»
e voltando-se para o «ser-no-mundo», o segundo interessando-se pelo invisivel do
vistvel. Como sublinham J.-E Courtine, S, Breton, J.-L. Marion, E. 1évinas, M.
Henry (ao contrdrio de D. Janicaud), nessas «transgressdes» residiu muita da sua fe-
cundidade, visto que sé dessa forma se podia atender 4 fenomenalidade «que se mani-
festa de muitos modos», que ndo apenas segundo a candnica exclusiva da consciéncia
constituinte. Se assim fora, esta, em vez de lugar ontofinico da fenomenalidade erigir-
se-ia finalmente em juiz das suas possibilidades. Nega-se, por conseguinte, que a fe-
nomenologia tenha de ficar muda diante do inaparente (Heidegger), de fendmenos
saturados (Marion) ou ainda perante o fendmeno religioso (].-L. Chréden) e a Vida
(M. Henry). Pode-se, legitimamente,”demandar se a Fenomenologia, sem trair o
seu propdsito, ao seguir a correlagio entre 0 que aparece e o aparecer, Le., entre o
fenémeno e a fenomenalidade do fendmeno, ndo terd de se abrir ao excesso do apa-
recer. Caso contrério, urge perguntar se a consciéncia intencional, o Eu constituinte
e o horizonte mundano, no terminus das sucessivas redugdes, ndo podem tornar-se
o leito de Procusto da fenomenalidade, amputando-a de uma auto-revelagio mais
origindria. Serd contraditério o pensamento de uma doagio que, em vez de se dei-
xar «reduzir», inverta a redugio, reconduzindo a si o eu constituinte e o horizonte?
Efectivamente, se a Fenomenologia recusar tais possibilidades — entre elas a de um
Incondicionado poder intersectar a experiéncia humana — nio revelard com isso
pressupostos gratuitos ¢ inaceitdveis num saber que se pretendia deles isento?

E sugestivo notar, de novo, a coincidéncia do vocabuldrio dptico da Fenome-
nologia, em particular a nogio de evidéncia e o dar-se em pessoa, com a linguagem
da revelagio cristd e a das epifanias religiosas. No cerne da Fenomenologia encon-
tramos, de facto, um jogo de luz e de sombra, de figura e de fundo, que s6 uma ter-
ceira instncia parece capaz de discernir e de correlacionar, instdncia ultimamente
analogdvel ao «paraiso perdido» de uma presenga que a consciéncia anela. Sublinha
S. Breton, a este propésito, que tal nostalgia e tensdo constitutivas sio compardveis
as da revelagio religiosa, particularmente s da experiéncia crisia. E registando a
afirmacio de Ireneu de Lido — «Em Cristo, Deus revela-se escondendo-se e esconde-se
revelando-sen —, assevera que ¢ possivel descrever a relacio entre «Cristo» e «Deusy
de modo radicalmente fenomenolégico. Recuando ainda para outra lonjura, acres-
centa que, derradeiramente, s6 uma interpretagio ontoldgica da Trindade (K. Hem-
merle) pode dar conta do desejo de relacio e de presenga (conciliar o esse ine o esse
ad, 0 em-si e 0 para-si) que perpassa a consciéncia e todo o desejo de ver.

da consciéncia religiosa abi pracicada, considerando-a fenomenologicamente rigorosa. Nouera carta a Erich Przywara, no dia 13
de Julho de 1932, afirma que «o métoda fenomenolégice sarisfaz todos o5 genwinos problemas da evidéncia (...}, o que vale igualmen-
te para as evidincias religiosas.
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No mesmo sentido, neste percurso de alargamento da Fenomenologia e de re-
lago desta com a Teologia, registdmos uma interrogacio de Jacques Derrida, enfari-
camente dirigida a Heidegger — se «a revelabilidade [no) serd mais origindria do gue
a revelaciod. Abrir-se-ia, assim, uma possibilidade de coordenacio positiva entre
ambas, ao contrdrio da oposigio estrita que, em dado momento, Heidegger chegara
a propor entre a revelagio (crista, misteriosa) de Deus ¢ a manifestagio do ser (filo-
séfica, pensdvel)? A pergunta de Derrida langa aparentemente uma ponte sobre o
abismo que separava a revelagio e a manifestagio. Todavia, ao regredir para uma re-
velabilidade primordial, Derrida admite um movimento de recuo jd presente em
Heidegger. De facto, no dmbito dos artigos que constituem Identidade ¢ Diferenga
(«O principio de identidader e «A constitutgio onto-teo-logica da metafisicar), estigma-
tizando a ontoteologia ocidental ¢ dando o famoso «passo atrds», encontramos a afir-
magio inequivoca de uma relacionalidade primordial (que a Fenomenalogia husser-
liana anelava, mas fora incapaz de cumprir). Assim, a0 comentar o fragmento B 3, de
Parménides — « O mesmo (t6 antd) é pensar (noein) e ser (einai)» — Heidegger regride
um passo, descobrindo no seio do mesmo o «Abismo» da relagao origindria entre o
ser ¢ o pensar. Tal co-pertenga origindria mostra que o mesmo j4 comporta em si a/-
teridade. Eis, assim, em Heidegger, uma trindade imemorial: mesmo, pensar e ser. A
medita¢io de Heidegger revela o que Parménides parecia inviabilizar. E, finalmente,
ainda o «enigma da diferenga» também interpretado em compasso ternario: a rela-
¢io de «Tempor e «Ser» como «Ereignis. Eis o «Acontecimento» que transforma a
teologia em teiologia. Deste modo, por via do Ereignis, um pensamento que se des-
cobrira a-teu € iconoclasta do Deus-Ente Supremo dos filésofos, revela-se «mais pro-
ximo do Deus divino», desse que «#0s pode ainda salvar e que «ﬁd:gum na dimensio
do sem. E cis de novo que, no dmbito de uma promissora «fenomenologia do inapa-
rentec ¢ de uma simbdlica relacional, «retorna o deus ¢ «retorna o religiosor. Que
Deus ¢ que religioso? A resposta ¢ problemdtica, mas Gianni Vattimo assume, sem
titubear: ¢ a Trindade, é um Deus-em-relagio porque «o Deus trinitdrio nio é al-
guém que nos convide 4 um regresso ao fundamento no sentido metaflsico do termon®.
Pelo contririo, € a recuperagio secular de uma fragilidade insita no estar em relacao
— uma ontologia débil, kendtica - antecipada nas afirmagdes cristas do Deus-agapé e
da kénasis do Verbo — indicativos que Heidegger, contudo, evitara deliberadamente.
E assim, longe da soberania da substincia, eis que o pensamento contemporineo
parece reclamar uma ontologia relacional de categorias fracas. No mesmo sentido
vai o voto de J.-L. Marion, em Lidole et la distance, para nds programirica, de que
«o jogo trinitdrio assuma antecipadamente todas as nossas desolacdes, inclusive as da
mesafisicar. Quer dizer: o autor sugere que, depois da critica heideggeriana 4 ontorteo-

8 Gianni VATTIMO, «O rasto do rastor, in Jacques Diriba, Gianni VATTING, La religion. Séminaire de Capri, 1994,
Paris, Seuil / Bditions Laterza, 1996 [A Refigizo, tad. port. de M. Serras Percira, Lisboa, Retégio D’Agua, 1997, p. 108).
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logia ocidental e ao coniibio esptirio entre «Deus» e «Ser», que teria «entificador /
« mﬁmdm aquele e «esquecidor este, a Trindade ¢ a figura por onde pode nio s6 «re-
tornar o religiosor (como sugerira G. Vattimo), como advir um novo pensamento
do divino e uma nova ontologia, talvez triddica e trinitdria. E nesta, a categoria que
o pensamento oficial considerou a mais afastada da substancia (a relagio, ens mini-
mum) acaba por recuperar a primazia que a confissao trinitdria sempre lhe reconhe-
cera. A hermenéutica filoséfica contemporinea recupera, assim, uma das categorias
mais obliteradas do pensamento ocidental, a relagio, ¢ uma das suas mais estimu-
lantes figuragoes de Deus, a Trindade.

«Camo se vissemos o invisfveb

Acabdmos de referir o «retorno do-rgligiosor ¢ o «Advento de um deus mais di-
vino», conforme os indicativos de Heidegger. Tal orientagio para uma ontologia do
sagrado (v.g., na simbédlica em torno do Geviert césmico) apontava para a revaloriza-
¢ao de outras formas de conhecimento que ndo a razdo conceptual, nomeadamente
o conhecimento poético ¢ simbdlico. Assim, recalhendo esta orientagio e também
para averiguar a justeza da critica de M. Henry a M. Heidegger — este, apesar do
seu entendimento de verdade como desvelamento e da recondugao do pensar a uma
relacionalidade primordial (« Ereignis»), teria operado uma oclusio mundana da fe-
nomenologia muito mais refinada e subtil que a de Husserl — investigou-se o signi-
ficado, a importincia ¢ também os limites do conhecimento simbélico.

Em primeiro lugar, importava reconhecer a dimensio simbélica como uma di-
mensio antropolégica origindria e irredutivel. O homem ¢ um ser essencialmente
simbélico — animal symbolicum. é a tese de Ernst Cassirer visando, no mesmo movi-
mento, destronar a cléssica e rigida definigio do homo animal rationale que, na sua
leitura, conduziu a antropologia para um bloqueio substancialista. Nesta tese, para
a qual convoca impar erudigao, desde a Filosofia antiga s modernas teorias mate-
miticas, fisicas e biolégicas, E. Cassirer serd acompanhado por muitos outros auto-
res contemporneos, provenientes das mais diversas regides epistemologicas, a gran-
de maioria deles reunidos no dmbiro do Cérculs Eranos e dos Cahiers Internationaux
du Symbolisme — dois espagos que muito se bateram pela recuperagio da dimensio
simbélica e imaginal contra o predominio epistemolégico do conceito, da lei e do
facto. Nesta linha, o século XX, invertendo séculos de repressio de «la folle du
logis, afirmou-se como um século da «redescoberta da simbélica» e da «imaginagao
criadora». Nio se justificando trazer para aqui a pléiade de autores que travaram
essa luta e nos ajudaram a tematizar a questao, permitimo-nos sublinhar, além de E.
Cassirer, os contributos decisivos de G. Durand, de M. Eliade e de P. Ricoeur, em
torno da afirmagio de que onde a linguagem humana mais manifesta a sua capaci-
dade e aptiddo para frazer o ser & presenca é no dominio do simbélico. Nesta pers-
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pectiva, a dimensdo simbélica ¢ uma modalidade transcendental de ser, espago de
eclosio de mais sentido e de abertura do ser i transcendéncia. Nas simbélicas da
humanidade manifesta-se um «excesso» e uma exuberincia que as métricas dos es-
quematismos conceptuais nio colhem. Nas clareiras que o simbolo abre no ser des-
vela-se um «algo mais», um Sem-Nome que se dé simultaneamente como presenga e
como auséncia: o simbolo € cifra de um mistério. Tem, pois, valor ontolégico, afirma
R. Abelio — quer dizer, constitui uma ontofania ¢ nio apenas uma outra represen-
tagio da realidade. Importa, por conseguinte, constituir uma onzologia simbélica ~
G. Gusdorf dird uma ontologie vécue —, que serd necessariamente relacional. O
simbolo, qual 76 antropolégice por exceléncia, coloca-nos assim no coragdo do debate
filoséfico e teoldgico dos nossos dias, sustenta Y. Labbé. E, na mesma toada, acrescenta
Ricoeur a conhecida sentenca, de extracgio kantiana: « O simbolo di que pensar.

Nem todos chegardo 2 exigéncia de uma onrologia do simbolo. Mas a verdade ¢
que, além da Filosofia, da Antropologia, da Sociologia, da Psicandlise, da Histéria e
da Fenomenologia das Religides e da Espiritualidade, da Epistemologia ¢ da Simbo-
logia, a dimensio simbélica e imaginal surge hoje recuperada também em 4mbito
propriamente teclégico, de onde tinha sido proscrita, reconhecem J. Ladriére e S.
Breton. De facto, entre as linguagens humanas disponiveis, o simbolo aparece
como o melhor mediador com o sagrado. No auge da hierofania, o sagrado ¢ o ser
co-implicam-se: «a manifestagio do sagrado funda ontologicamente o mundo» afirma
M. Eliade, sugerindo uma convergéncia da Ontologia e da Teologia (longe da que-
rela ontoteolégica) numa Simbélica. Deste modo, por via do que alguns chamam
«redengio do imaginab na Teologia, veio para o centro da reflexdo a possibilidade de
coordenar positivamente a simbologia, a ontologia e a transcendéncia. Temos, pois,
desenhado, um espago terndrio, que se repercutird nalguns pensadores como exi-
géncia de uma ontologia «triddica e winitdria» (M. E. Sciacca). E essa eclosio de
mais sentido que, transfigurando a matéria, o simbolo efectua e que J.-L. Marion
persegue, nio sé em imbito teolégico como rambém estético, com o seu projecto
de uma «fenomenologia saturada».

Do «fendmeno saturador — O excesso de doagdo

A moderna filosofia dos limites, cujas expressdes maiores so a critica kantiana
¢ a fenomenologia husserliana, pretende ter determinado as fronteiras a partir das
quais j4 nenhum fenémeno ¢ possivel. E esta pretensio que a «fenomenologia satu-
rada» de J.-L. Marion vem nio sé questionar, mas deitar por terra. O autor de Le
phenoméne saturé comega por mostrar o circulo em que se movem as criticas kantia-
na ¢ husserliana. Nio é possivel afirmar que um qualquer fenémeno € possivel ou
impossivel sem se ter esclarecido, antecipadamente, o préprio fenémeno da possibi-
lidade enquanto tal. E em torno da determinagio de «o que ¢ possivel» que tudo se
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joga. Ora, determinando que a possibilidade de algo aparecer depende do acordo
com as condigbes formais da experiéncia, Kant matou A partida @ possibilidade
como tal, decretando que o que nio se adequar ao «poder de conhecer nio pode
aparecer. Tal posicdo gratuita constitui um golpe de estado nos «direitos ao apare-
cem, pois a «possibilidade de aparecer nunca pertence ao que apareces: é preciso procu-
ri-la alhures, na fenomenalidade do fenémeno e nfo no fenémeno constiruido. B
nesta orientagio decisiva que se determina a possibilidade de um «fendmeno satura-
dm. Husserl, é verdade, superou Kant, invocando uma «fenomenalidade sem condi-
¢hesr. Mas esta pretensio carece de razdes que Husserl ndo deu nem podia dar. A in-
tuicio doadora nio permite falar de uma «fenomenalidade sem condiggess porque a
propria intuigdo permancce nele, Husserl, condicionada pelos limites do Eu consti-
winte ¢ pela redugio a um horizonte mundano. E uma intuico sempre sob o signo
da pendiria. Seria preciso admitir, ao invés, a possibilidade de uma doago intuitiva
que alterasse as condigbes: que invertesse a necessidade de um horizonte, extrava-
sando-o; que reconduzisse a si o Fu constituinte, em vez de nele se reduzir e inscre-
ver. E neste ponto que o autor de Lidole et lz distance decide questionar sistematica-
mente os limites da filosofia kantiana. Fd-lo, seguindo em primeiro lugar por uma
via negativa, propondo uma definigdo de «fenémeno saturado» — «ndo-objectivivel
[invisable], segundo a quantidade, insuportivel Segundo a qualidade, absoluto segundo
a relagio e inobservivel segundo a modalidader — que, depois, confirma, ponto por
ponto, numa critica rigorosa s categorias kantianas do entendimento. Resulta daf
que o «fenémeno saturado» diz uma abundancia de dado inwitive, um excesso de
visibilidade: o olhar nem pode deixar de o ver, nem pode consideri-lo objecro. « H4
0 olho para o ver, mas niio [ha olho] para o esguardar» A exuberincia que rtal satura-
¢Ao comporta inverte o sentido comum da fenomenologia, de tal forma que o sujei-
to constituinte fica constituldo como testemunho do excesso de doagio. A «ideia
estétican, em Kant, operava essa saturagio, mas o seu autor nio deu seguimento as
possibilidades que af se abriam. No 7cone, porém, encontra-se um exemplo privile-
giado de «fendmeno saturador: no excesso de doagido que nele se dd a ver, o icone é o
sujeito da sua prépria manifestagio, sentido que Nicolai Greschny assevera por in-
teiro a0 apresentar o famoso [cone da Trindade, de André Rublev: «Chamaremos re-
velagiio aqui 4 esta apartgdo puramente de si e a4 partir de si, que nio submete a sua possi-
bilidade a nenhuma determinagio prévia. E — insistimos — trata-se, pura e simplesmente,
do fendmeno tomads na sua plena acepgio. (...) Reconhecer os fendmenos sarurados equi-
vale a repensar seriamente «aliquid quo maius cogitari nequit» — seriamente, quer
dizer, como uma tiltima possibilidade da fenomenologia »”

? Jean-Lue MaioN, «Le phénoméne saturés, in Phenomeénologie et théolagie, Paris, Editions Critherion, 1992, pp. 124.
127.128; of. Nicolai GRESCHNY, Liedne de la Trinité d'André Rublev, Noum Le Fuzelier, Editions du Lion de Juda, 1986.
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Para uma «Fenomenologia radical da Vida»

Se M. Henry reconhece a justeza das criticas de J.-L. Marion a Kant e a Hus-
serl, a sua orientago seguird por outra via: a de uma Fenomenologin radical da Vida,
Podemos dizer que esta é a ideia mestra e o fio condurtor da sua filosofia, desde a
primeira obra, em 1963, Lessence de la maniféstation, ande concluiu que a passivida-
de (e nio a consciéneia intencional) € a esséncia da manifestagdo. A orientagio esti
dada e as sucessivas investigagbes do autor (v.g., Phénoménologie matérielle; C'est moi
la Veérité. La philosophie du christianisme; Incarnation. Une philosophie de la chair,
Paroles du Christ, entre outras) prosseguirio o mesmo rumo, acentuando outrossim
o rigor na atengio 4 fenomenalidade do fendmeno, a0 ponto de considerar necessa-
rio inverter a Fenomenologia por dentro.

A primeira evidéncia da consciéncia é a de que hd manifestagdo. Ao darmo-nos
conta do que quer que seja, uma ontofania est4 jd sempre in actu exercito. Tal invia-
biliza a reducdo do ser s suas manifestacées histéricas, mundanas, bem como a0
horizonte transcendental da consciéncia e 2 sua intencionalidade constituinte, en-
quanto poderes de evidenciagdo. Importa, pois, que, aquém do fenémeno e da cons-
ciéncia, atendamos 4 fenomenalidade do fenémeno, ao aparecer do que aparece,
porque af se manifestam possibilidades origindrias de revelagio. Heidegger quis fugir
as aporias do idealismo transcendental e erradicar nogées como «consciénciar, «sub-
jectividader e «interioridade», recuando para o poder de desocultagio e de verdade
(alétheia) patente no mundo. Mas com isso ficou ele préprio preso do phainesthai
grego, que indica o brilho do ser, a sua fulguragio, mas ¢ incapaz de lhe conferir
existéncia. A sua ontologia fenomenoldgica descreve a desocultacio, mas nio é esta
que poe, que cria a fenomenalidade do fenémeno. Heidegger esqueceu a Vida como
poder de auto-revelagio. Nele, a verdade ¢ afirmada como desocultacio, mas nada se
diz sobre o seu contetido, sobre o que ela é. Paradoxalmente, o «mundo» da fenome-
nologia, inclusive o da ontologia fenomenolégica, é um lugar de pentiria e indigén-
cia, porque «modos essenciais de aparecer foram excluidos 4 priori, configurando um
«deslize frandulento» de uma investigagio que se queria rigorosa.

A pergunta essencial a fazer 4 Fenomenologia ¢ esta: se a intencionalidade da
consciéncia tudo revela o que é que revela a consciéncia a si prépria? A resposta a
esta pergunta obriga a Fenomenologia a levar a sério o dito «Noli foras ire..» de
Agostinho e a transcender-se. E o que ela revela no mais fundo da consciéncia ¢ a
presenga de uma dimensio impressional ou patética. Tal passividade radical, tal poder
auto-impressionante nada deve a0 mundo nem ao aparecer do mundo, onde reina a
separagio entre o ver e o visto, entre a luz ¢ aquilo que a luz ilumina. A «afectividade
¢ a4 esséncia origindria da revelagio, a ato-afeccio fenomenoldgica do ser ¢ o seu primeiro
surgimento.» Mas de onde ¢ dada 4 consciéncia tal impressionalidade radical? A feno-
menologia tradicional nie soube nem péde responder. Esse poder de manifestacio
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ndo vem nem do mundo, nem do eu, mas de um parhos origindrio, a Vida fenome-
nolégica radical e absoluta. Segundo Michel Henry, nenhuma impressio se determi-
na a sl mesma — «ndo me dei a mim mesmo nesta condicio de me vivenciarm —, nenhu-
ma tem o poder de se fundar a si mesma como poder impressional, todas elas sio
dadas num poder de auto-revelagio Arqui-origindrio: a Vida; a Vida real, concreta,
invisivel, presente em todo o vivente. Husserl ndo péde chegar até aqui, limitando-se
a intencionar o eidos da vida, isto €, visar aquilo onde ela estd ausente. A auto-revela-
¢io da Vida em si e a pardr de si, antes da intencionalidade e do horizonte do
mundo, requer a inversio da fenomenologia. Tal dimensio patética origindria fora
vislumbrada por Descartes, nas Meditagoes Metaffsicas, ao aficmar «at certe videre vi-
deor. Nesta cogitatio encontra-se efectivamente uma auto-revelagio anterior ao cogi-
to que o pai da Fenomenologia ignorou, afirma ainda o autor de Cest moi la Vérité.
Ora, ¢ nas afirmagdes centrais do crstianismo, nomeadamente na identificagio
entre Verdade e Vida feita por Jodo, que a Fenomenologia reconhece a sua «maréria

~ fenomenolégica adequada». A orientacio radical que ela propria descobriu em si

estd af antecipada. Note-se: nao se passa probatoriamente da fenomenologia para o
cristianismo; M. Henry nio pretende demonstrar a inversdo da Fenomenologia
cotn os textos de Sao Jodo, mas apenas verificar que, na orienta¢io para a Vida como
pathos primordial, a Fenomenologia deve reconhecer, de facto — seno, uma filosofia
que se pretendia isenta de quaisquer pressupostos entraria em contradi¢io -, nas
afirmagbes do cristianismo sobre a Vida, o preenchimento efectivo, e até excedido,
das suas exigéncias fenomenolégicas. Nao seria honesto ignorar que as afirmagtes
centrais da experiéncia cristd (a relagdo fenomenoldgica do Pai com o Verbo) apre-
sentam aquilo a que a Fenomenologia mais intimamente aspira: a Vida como auto-
revelacio absolura. O filésofo que encontra tais afirmagées apenas verifica a efecti-
vagio da inversio fenomenoldgica e ndo pode ignorar esse facto: nio por razdes
histéricas, mas porque elas intersectam de forma radical o seu mesmo objecto. Im-
porta que nos detenhamos nesta questio, porque ela concerne nio apenas i «feno-
menologia do cristianismo» de C'est moi la Vérité, mas respeita também 2 natureza
do nosso préprio trabalho. Nao hd no pensamento de M. Henry nem uma Aybris
naturalizante do mistério, nem, ao invés, uma deriva teologizante da filosofia feno-
menoldgica. Nem a invocagio de textos da tradicio confessante ¢ da experiéncia
Cristd tornam um pensar teolégico, nem a Trindade ¢ da ordem do misterioso, mas
da indole do mysterium (celebragio da vida) radicalmente fenomenolégico, porque é
da esséncia da Vida manifestar-se, brilhar, aparecer - «a luz brilha nas trevas» (Jo 1,
5). E neste senrido que o cristianismo ¢ uma Fenomenologia radical da Vida. Nao ¢
a2 Fenomenologia que lhe outorga esse cardcter, como uma esmola: é essa a sua na-
tureza intima, a partir da auto-revelagio da Vida. A esta «Vida absolutar ou 2 «Vida
fenomenolégica absoluta» o cristianismo chama Deus-Trindade. «A interioridade
reciproca do Pai com o Filho — a autogeragio da Vida enquanto geracio do Primei-
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ro Vivente — ¢ fenomenoldgica por essénciar. Deus é Vida Arquipassiva, Vida ab-
soluta que se auto-frui e auto-revela, enlagande no seu abrago patético origindrio
todos os viventes. Esta Vida € a Vida do Pai e do Filho: «o Deus trinitdrio do cristia-
nismo é 0 Deus real que vive em cada Si vivo

«As intui¢bes fenomenoldgicas da Vida e da teologia jodnica coincidem: no re-
conhecimento de um comum pressuposto que jd ndo é o pressuposto do pensamento.
Antes do pensamento, antes pois da fenomenologia e antes da teologia (e da filoso-
fia ou de qualquer ourtra disciplina teérica), uma Revelagio estd actuante, a qual
nada lhes deve, e que todas elas igualmente supGem. Antes do pensamento, antes
da abertura do mundo e do desenvolvimento da sua inteligibilidade fulgura a
Arqui-Inteligibilidade da Vida absoluta, a parusia do Verbo com a qual ele se abra-
ca. (...} Ea embriaguez sem limites da Vida, o Arquigozo do seu amor eterno, no
seu Verbo, o seu Espirito que nos submerge.»'? Eis que por via de uma Fenomeno-
logia radical da Vida se constitui uma Fenomenologia trinitiria.

Ser, Relacdo, Trindade

Tendo j4 apresentado, no inicio da sinopse temdtica, as relagbes da I# Parte com a
112, apresentemos agora esta comegando pelo centro. O 4mago encontra-se nos Capi-
tulos V e VI: «A Pessoa no horizonte de uma ontologia relacional « Trindade e amor:
«Immo vero vides Trinitatem si caritatem vides»«. Com efeito, a interpretagio ontolé-
gica da Trindade (communio caritatis), para que a obra homénima do Bispo de Hipo-
na aponta, ¢ o centro € o cume da nossa tese, donde tudo parte ¢ para onde tudo con-
vetge. Mas a afirmaciio agostiniana da existéncia de relagbes essenciais («pessoas») em
Deus, s¢ gerou a releitura amplificante no 4mbito do pensamento fenomenolégico
contemporineo que acabimos de referir, gerou igualmente um movimento de recuo,
anatréptico, Importava averiguar também como ¢ que, de uma situagio de fendéme-
no minimo» e insignificante («petite servanter), a relagio viera a adquirir tamanha gra-
vidade teoldgica e filoséfica. Assim se respondia igualmente, i obliguo, a certas acusa-
¢bes do pensamento contempordneo, j& que nem tudo, no destine histérico da
filosofia ocidental, ¢ coberto pelo barrete ontoteolégico — no Santo dos santos da con-
fissdo trinitdria o primado ¢é da relagio, nio o da equagio Deus=Ipsum esse.

Comegimos, entio, por analisar e problemarizar a doutrina aristotélica das cate-
gorias, verificando o lugar deficitdrio que, por comparacio com a substincia, a cate-
goria da relagio ocupa na metafisica do Estagirita, o que acaba por ter repercussdes
na sua concepgio de um divino auto-referencial: pensamento gque se pensa a s

W Michel HENRY, Frucarnation. Une philasophie de la chair, Pasis, Seuil, 2000, pp. 364.374 | Encarnagio. Una Filpsofia da
Carue, (trad. pore. de E Martins / M. Cosra Freitas), Lisboa, Circulo de Leitores, 2001, pp. 279.280].
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priprio. A experiéncia cristd, porém, mais como prética de relagio que como teoria,
trouxe para o centro uma simbélica do divino totalmente diferente: um Deus que
esta em relagio porque ¢ relagio de relagdes («pessoas»).

Podemos dizer que estavam criadas as condictes para o vertiginoso e, por vezes,
violento conflito de interpretagdes que estalara, mais tarde, entre a confissdo trinitd-
ria e o arianismo, e do qual os protagonistas serdo os Capadécios, no séc. [V, ainda
que o debate com o modalismo comece no séc. I1. Do recontro resultaré o reconhe-
cimento de que a linguagem da relagio ¢ a mais apta para exprimir a realidade trini-
tdria, j& que as relagbes dizem as Pessoas em Deus. Em linguagem filoséfica, diremos
que se operou uma alteragdo decisiva na concepgio do divino: a substincia unifor-
mizante d4 lugar a0 primado da relagao que no mesmo movimento distingue e uni-
fica. E ainda no arco deste debate exemplar, por vezes desproporcionado, que se
situa a obra De Trinitate, do Bispo de Hipona. ‘

Agostinho, contudo, nio comega por ai, mas por uma averiguagio do valor dos
simbolos e das figuras angélicas presentes nas teofanias biblicas, investigagdo que se
estende pelos primeiros quatro livros. Sé depois, a pardr do livro V, tentard articu-
lar especulativamente as nogbes de substincia e de relacgo. A nogio de Pessoa como
sintese de ambas (livro VII) acabard por se lhe revelar recheada de dificuldades,
quase o remetendo ao mutismo. E nas aporias, porém, que mais se afina um pensa-
mento. Aprofundando uma ¢ outra vez o significado essencial das Pessoas, na Trinda-
de, socorrendo-se da analogia especular das trfades da alma, Agostinho ¢ conduzido,
finalmente, para uma ontologia do amor ¢ da comunhio expressa na figura relacional
por antonomdsia na Trindade: o Espitito Santo (vinculum caritatis). E assim, no
dmbito de uma Fenomenologia radical da Vida trinitdria, que De Trinitate exempli-
fica, retoma-se, outra vez, a intencionalidade relacional verificada na I# Parte. Fixa-
das assim as relagdes cardeais, encetemos uma apresentagio sucinta.

Substincia e relagio: a posigio aristotélica

Tendo em contraluz a revalorizagio ontolégica da relagio operada pelo pensa-
mento contemporineo, seguindo agora uma via retroversa, importava averiguar se e
em que condigdes a categoria da relacio fora reduzida a um lugar ontologicamente
tao deficiente, a uma realidade ténue, quase a tender para o ndo-ser. A isto responde
o primeiro capitulo da I12 Parte, «Substincia e relagio: a posicao aristotélicar. Com
efeito, seguindo pacientemente o fio dos textos aristotélicos atinentes & questdo,
procuramos determinar o mais exactamente possivel, no quadro aristotélico das ca-
tegorias, quer o significado da relacio (prds #2) quer o modo como esta se articula
com a substincia (ousig). Daqui resulta a verificagio de uma légica categorial bini-
ria, estruturada na relagio de oposicio substincia — acidentes. E ainda que estes
sempre se refiram logicamente aquela (os acidentes sdo da substincia), no plano me-
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tafisico a substincia prevalece ontologicamente sobre os acidentes, desequilibrio
que se acentua sempre que prds £ ¢ o outro termo de comparacio. Evidentemente,
ndo era um jufzo sobre o pensamento de Aristteles que nos interessava, mas rig-sé
legitimar com a nossa propria leitura uma afirmagio tantas vezes colhida em segun-
da méo. E o que verificimos foi isto: em si mesmo, o facto de Aristételes ter temati-
zado logicamente a relagio teve uma importancia decisiva para o seu ulterior apro-
veltamento, mesmo se a sua concepgdo metafisica estd em continuidade com o
quadro geral do pensamento grego, proclive a uma onrologia fracturada entre Uno
e Multiplo (apesar dos esforgos relacionais de Platio que, supostamente, até teria
intuido a Trindade). Esta é uma das questdes melindrosas, em Aristételes, pois,
como se sabe, a Filosofia Primeira, ciéncia do ser enguanto ser, tende para uma visio
unificada da realidade. Mas a diferenciacio das substincias vai ao arrepio desta ori-
entacdo. Com efeito, para além da Légica, também no dmbito da Fisica (phusikés),
que rtrata da substincia sensivel (aisthetd), quer corruptivel (phtharte) quer eterna
(aidios), fard sentido falar de relagio (topolégica, cinérica, biolégica, meteorolégica,
aritmética...). Mas a substincia eterna, imével (akinétos) e separada (kekbarisméne)!’,
Mortor Imével e Acto Puro, da qual a ciéncia é a Teologia, escapa a qualquer relagio,
determinando a concepgio de um deus (¢ theion) solitirio (« Que haja apenas um so-
berano»'?), sem diferenciagoes intimas nem relagbes com o kosmos. Numa palavra, a
relacio entre o saber do que aparece (0s fendmenos) ¢ a teologia encontra, em Aristé-
teles, uma expressio divorciada que se repercute noutros planos. Outra seria a ori-
entagdo da ontologia inspirada na experiéncia crista.

Experiéncia cristd da relacio

A experiéncia cristi nascente ndo veio competir com a filosofia grega por uma
determinada visdo especulativa da realidade. Ela compreende-se no 4mbito de um
Acontecimento (kairds) e de uma relagio directa com a vida, as palavras, os sinais, as
acgbes, a morte e a ressurreigio de um homem concreto, Jesus de Nazaré — e nio a
partir de qualquer especulagio sobre a natureza do real. Cristo, por outro lado, ja-
mais se afirmou uma espécie filésofo face ao sentido da vida ou de herdi solitdrio
frente a0 destino. Em tudo o que dizia e fazia, sempre afirmou uma relagio que o
envolvia a si, a Alguém maior do que ele e 2 Outro que havia de vir. A sua accio — nos
milagres, nos ensinamentos, na oragio, mas também nos gestos mais simples — en-
contrava-se suspensa de uma {ntima comunhio com o seu Abba. De tal modo que
o proprio Jesus afirma uma relagio fenomenoligica radical, simbidtica, entre si ¢ o
Pai: «Quem me vé, vé o Pai» (Jo 14, 9).

o Metafisica, XI1, 1069 2 34; 1073 a 4,
& ARISTOVELES. Metaflsica, X11, 1076 a, 3-4.
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A experiéncia cristd da relagio arranca da certeza de ter sido enlagado gratuita-
mente pela Vida que abraga o Pai e o Verbo — «Nele erz a Vida ¢ a Vida eva a luz dos
homens {Jo 1, 4) — e constituido testemunha dessa relacao: «nds vimos a sua gléria.
(Jo 1, 14; 1 Jo 1, 1-3) No chamado discurso de despedida, no Evangelho de Jodo (153,
15), o préprio Jesus inclui os discipulos nessa relagio de Vida e de Amor — «/# ndo vos
chama servos («dottlous), mas amigos («philous) porque vos dei a conhecer tudo o que
ouvi do meu Pap — determinando assim a orientagio agdpica e relacional da experién-
cia cristd. Podemos, afirmar que a experiéncia cristd comega por ser uma onfologia de
amor vivide, um modo de vida em relacio e diferenciacio radicais.

Tal experiéncia, porém, ndo se da fora da Palavra — «no principio era o Verbo»
(Jo 1, 1) — que determina o préprio antincio: «Ide e baptizai em nome do Pai, do
Filho e do Espirito Sunto.» (Mt 28, 19; Mc 16, 15-16) Nio se pode afirmar, portan-
to, que 0 kérygma cristio fosse tdo-s6 a pura expressio de uma experiénci‘a interior
do Ressuscitado, ou #m grito, conforme a expressio de Henry Dumery. E de facto
uma experiéncia existencial radical, mas inextricdveis dela surgem as primitivas fér-
mulas de fé j4 trinicariamente estruturadas. Nio é, pois, verdade que a confissao tri-
nitdria nio se enfaize na acgdo de Jesus, na fé ¢ na pratica das comunidades primiti-
vas, € manifeste, a0 invés, uma influéncia estranha, uma «contaminagio helenfstica»
da experiéncia cristd. Tal ideia, que fez furor entre a teologia liberal do séc. XIX,
nio resiste 2 um estudo sério.

Também o fenémeno da multiplicidade de linguas (de fogo e faladas) presente na
intensa experiéncia de Pentecostes manifesta, simbolicamente, o sentido de uma uni-
versalizagio, unificagio ¢ diferenciacio, sinal de um tempo novo, cumprindo assim a
promessa de Jesus: Outro havia de vir. Mas essa abertura ao futuro nio significa uma
ruptura com a histéria anterior. Nesse sentido, no imediato discurso de Pedro, come-
cam a ser reinterpretadas as Escrituras do Antigo Testamento: a criagio, a alianga, o
profetismo ¢ demais intervengdes histéricas, no cume das quais se encontra a fé na
Encarnagio do Verbo de Deus — «O Verbo fez-se carne e habitou entre nés (Jo 1, 14) —
e na Ressurreicio de Jesus. A fé num Deus wino assevera que a generosidade ¢ a bon-
dade sdo constitutivas da vida {ntima de Deus. A experiéncia cristd nio tem medo de
afirmar que o amor gratuito € dadivoso da diferenga, nio a inveja nem um éros caren-
te, € a esséncia do divino. «Deus é amom | « Deus caritas est» (1 Jo 4, 8), quer dizer: co-
munhio de pessoas, communio caritarss. Esta fé num Deus trino constituin uma «re-
volugao no ser», no sentido em que impossibilitou na raiz uma viso solitiria do
divino e determinou uma nova compreensio da realidade. A partir da viso trinitdria

de Deus, a unidade ¢ a pluralidade, a identidade e a diferenga, a ipseidade e a alterida-
de sdo igualmente origindrias, de igual ordem, igualmente importantes, em Deus ¢
em todas as regides de realidade. E este o paradigma de uma ontologia capaz de res-
ponder a todas as tentagdes: modalistas ou arianas, monistas ou maniqueias, identita-
rias ou pulverizantes — como nas secentes ideologias da diferenga.
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Da unidade e da diferenga. Modalismo, Arianismo e Trindade

Uma das questdes filoséficas mais recorrentes no pensamento ocidental — se nio
mesmo « questio filoséfica do pensar enquanto tal — expressa-se em termos da relagio
entre 0 Uno e o Multiplo. E se este «tormento dos filésofos» se concentrou, historica-
mente, em diversos dominios do pensamento e da acgio humana — cosmologia, onto-
logia, légica, epistemologia, ciéncia, ética, politica, direito —, é legitimo admitir que
onde encontrou expressio mais polémica foi em torno da determinagio da natureza
do divino. As solugdes filoséficas para este problema tém oscilado, pendularmente,
entre 0 maniqueismo, ¢ suas metamorfoses, € 0 monismo — o politeismo ¢ 0 henotefs-
mo podem considerar-se para o efeito expressdes de monismo. Mas o dualismo e o
monismo sio solugdes féceis que, de um modo ou de outro, evitam ou elidem o pro-
blema essencial da relagio Uno-Muiltiplo, excluindo um dos pélos. A ontologia cldssi-
ca, como se sabe, aproveitando a teoria platénica da participagio, os pares aristotélicos
matéria-forma, poténcia-acto, substincia-acidentes, a doutrina dos diferentes tipos de
predicagio (existencial, essencial e acidental) no quadro das multiplas significaces do
ser («O ser diz-se de muitos modos), acrescentando ainda, no caso de Sio Tomds, o
principio de composigio de esséncia-existéncia dos entes finitos, encontrou uma solu-
40 na doutrina da analogia do ser e dos transcendentais, afirmando a sua convertibi-
lidade — wnum, bonum, verum — no horizonte de uma ontologia da Beleza —
pulchrum. Mas, paradoxalmente, quando tematiza a relagio enquanto tal, deixa-a em
lugar secunddrio, mero fendmeno de acompanhamento da substancia.

Afirmémos acima que uma das razdes mais decisivas da nossa investigacio foi
futar contra o maniquefsmo. Podemos reiterar agora que filosofamos para nao nos
tornar maniqueus. Amar a sabedoria é uma forma de resistir a0 maniqueismo, cons-
tante tentagdo. Mas s6 uma ontologia trinitdria, intersectando e baralhando a légica
e 05 esquemas monistas e maniquefstas, afirmando um Deus onde 2 identidade
(uno) e a diferenca (trino} tém a mesma relevincia ontoldgica, é capaz de responder
ndo s6 ao desejo de unidade, mas, no mesmo movimento, corrigir as tendéncias he-
gemonicas ¢ toralitdrias de tal desejo. Neste sentido, reconheciamos que o paradig-
ma trinitdrio e relacional é uma instancia critica quer do maniqueismo, pessimista ¢
desesperado, onde o mundo ndo tem salvagio, quer dos projectos filoséficos, politi-
cos, sociais, culturais ¢ até econdémicos com tentagbes identitdrias e homogeneizan-
tes que, em tome de uma identidade «global» abstracta, pensada, se tornam pro-
fundamente violentos para com as singularidades. Ora, assumir ontologicamente o
paradigma trinitdrio ¢, por um lado, rejeirar o cardcter principial da violéncia, da
luta e da guerra como esquema de relacio e afirmar a igual legitimidade dos para-
digmas simbidticos e relacionais e, por outro, recusar uma légica dualista e fatalista
do poder - ou dominas ou és dominado — que tantas vezes se legitimou i sombra
de uma certa imagem de Deus: «Que haja apenas um soberand»
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Ontologicamente, € este o pano de fundo do conflito desmesurado entre o ari-
anismo, o modalismo e, no meio, no fio da navalha, o monoteismo trinidirio, con-
flito que vai subindo, em crescendo, desde o séc. II ao séc. IV, quando um obscuro
sacerdote alexandrino, Ario, levanta a questio: «Serd que Deus pode ter um filho?
Esta simples pergunta desencadeia um debate exemplar, de cujas consequéncias
ainda hoje vivemos. E nio podendo aprofundar aqui a demonstragio, desenhemos-
lhe apenas os contornos.

Os primeiros cristaos, apesar de no baptismo se sentirem imersos na vida inti-
ma do Pai, do Filho e do Espirito Santo, nem par isso abandonaram o «Unico» de
Israel, a quemn Jesus orava e chamava Deus e seu Pai. Esta imbricagio, contudo, fez
com que, face aos perigos do politeismo a que a confissio trinitiria poderia dar azo,
tenha havido uma espécie de recuo interpretativo, no séc. TI, visando salvaguardar a
pureza de um Deus dinico e uno. Nasce-assim o chamado monarquianismo modalis-
ta ou sabelianismo (Noeto, Praxeas, Sabélio) afirmando uma tnica substincia de
Deus, da qual o Pai, o Filho e o Espirito seriam tdo-sé «modos» — dirfamos: «ex-
pressdes pldsticasr. Uma tendéncia judaizante quanto & concepgao de Deus conse-
guira absorver a originalidade trinitdria cristd. Em resposta, os cristdos de Antioquia
¢, depois, Tertuliano esforcam-se por tornar compreensivel a realidade que confessa-
vam e viviam: a Trindade. Neste esforo contia 0 modalismo nasce a férmula «una
essentia vel substantia et tres personaer que, aparentemente, solucionava o problema,
apesar de a ideia de «personaer | «mdscaras», ser considerada por alguns ainda uma
concessao ao modalismo. Tal possibilidade manteve-se latente, mas explode quando
Ario acusa o seu Bispo, Alexandre de Alexandria, de tendéncias modalistas. Ario,
com efeito, afirmava que Deus ndo pode ser Pai. Um Deus inengendrado, eterno,
perfeito, imutdvel e impassivel, nio pode gerar, nio pode diferenciar-se interior-
mente. Segundo este «catarismo teoldgicos, o Filho é necessariamente uma criatura
que veio a ser dp nada, ex nibilo, pela vontade de Deus. Estava areado o rastilho. O
primeiro momento deste conflito serd protagonizado por Ario e Atandsio, em bases
escrituristicas ¢ penderd para um lado ou para o outro conforme os humores da po-
litica imperial — o Imperador comega por ver no arianismo e na soberania de «um
sé» um aliado politico. A segunda geragdo, j4 depois da «paz» de Niceia, em 325,
onde o Filho foi declarado consubstancial (emogiisios) ao Pai, serd protagonizada
pelos Capadécios e por uma pléiade de antinicenos e far-se-4 em bases mais filoséfi-
cas, assumindo lugar de relevo no debate a dialéctica e a légica categorial aristoréli-
cas, especialrnente a doutrina da relagio - as quais, durante os primeiros séculos, t-
nham sido violentamente zurzidas pelos autores cristios (v.g., Tertuliano, Taciano,
Ireneu de Lifo e outros). A afirmagio recorrente sublinhava que a logica silogistica
e a va dialéctica aristotélicas ndo s eram incapazes de explicar a natureza de Deus,
como tenti-lo seria uma blasfémia. E este o fundo do debate aceso e violento entre
Basilio de Cesareia e Eunémio de Cizico.
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Este ¢ um cristdo fervoroso e um homem muito bem preparado na filosofia
aristorélica. Mas hd nele uma «intuicio mistica» da substincia divina como «nio-
geradar, «absoluta» e «separada», a partir da qual deduz todo um sistema que o
obriga a negar a realidade da Trindade, ideia que lhe parecia introduzir ¢ acidental
em Deus. Eundmio apresenta uma tese fundamental e um dilema: a) de Deus nada
se pode predicar acidentalmente; b) um predicado refere-se ou a uma substincia ou
a um acidente. Assim, porque o predicado de Pai («ndo-gerado», agénnétos) e o de
Filho («gerado«, gennetds) dizem substincias primeiras, tém de ser ontologicamente
distintos, resultando que a Trindade é apenas um nome que aplicamos a Deus.
Deste modo, parece nao haver alternativa entre o arianismo e a posicio contraria, o
modalismo. O Filho e o Espirito estdo fora da esfera de Deus. Basilio de Cesareia
responde que o Pai, o Filho e o Espirito Santo nio se dizem segundo a substincia,
mas segundo a relacis. Note-se, contudo, que para Fundémio isto confirma ainda
mais a sua visio, uma vez que a sua ideia de relagio é meramente acidental, confor-
me o quadro caregorial aristotélico. S4 uma interpretagio ontoldgica das relagées
(«pessoas») pode resolver a dificuldade. E para esta visio ndo-acidental, mas essenci-
al, de relagio que se orientard Agostinho, apesar das imensas dificuldades que expe-
rimentard, em De Trinitate.

Podemos dizer, a remarar, que a oscilagio exemplar entre arianismo ¢ modalis-
mo, incapazes de se demorar no meio, na relago, patenteia uma espécie de drama
secular do pensamento ocidental: ou unificar em excesso até impossibilitar a dife-
renciagao; ou separar de forma tio violenta que nunca mais ha possibilidade de uni-
ficagio. Nem o monismo pode dar conta da diferenga real nem o arianismo da uni-
dade real. Por isso a Filosofia, i.e., 0 amor da sabedoria, poderia contar-se como a
longa histéria de uma vontade de relagio, wantas vezes fracassada.

Recordemos que o jovemn Agostinho, leitor atento das Caregorias de Aristételes,
sentira na pele algumas destas dificuldades. Também nele a concepcio da substan-
cia exclusivamente como matéria € o entendimento acidental da relacio o haviam
conduzido 2 uma visio materialista de Deus. A sua evolucio intelectual, no trinsito
do maniquefsmo para o neoplatonismo e, depois, para o cristianismo, de facto, po-
deria esquematizar-se deste modo: nem o «Dois» maniqueu e o abismo de uma
ruptura abissal — excesso de diferenca / auséncia de unidade -, nem o «Um» neoplard-
nico — excesse de unidade /| auséncia de dz’ﬁ’rangﬂ -, mas o «Jri-Uno» da concepgio
trinitdria que, no mesmo movimento, permite a unificagio, a diferenciagic € a uni-
versalizagio. Aqui encontrard Agostinho a possibilidade de vincular a identidade e a
diferenca em Deus, solugio que aquelas concepgdes, jd por defeito j4 por excesso,
ndo comportavam, Nio ¢ por aqui, porém, que Agosiinho comega De Trinitate.
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«Angelus officii nomen, non naturaer. Das teofanias trinitdrias

Antes da especulagio racional, Agostinho comega por fazer exegese relacional
das chamadas «antiguae demonstratione, ie., das teofanias winitdrias na Biblia.
Este procedimento do autor de De Trinitate foi também um indicativo para que, na
[« Parte da nossa investigagio, averigudssemos as relages entre «Simbologia, ontolo-
gia, transcendéncia» e encontrissemos uma coordenagio que, depois, a possibilidade
de um «fenémeno saturado» reconfirmou.

Diga-se que tentar encontrar antecipagdes trinitdrias («vestigia trinitatis) nas
Escrituras era comum entre os autotes cristaos a partir do séc. 1. Tal modus inter-
pretandi acentuou-se, contudo, na disputa entre Atio e Atandsio de Alexandria e na
primeira geragdo do debate: arianismo / confissdo de Niceia, Agosunho insere-se
ainda nessa tradicdo, mas o seu traco- peculiar é que procurard remontar reflexiva-
mente para a condicio transcendental da revelagio divina / manifestagdes angélicas
e nio ficar apenas por uma colecgio dos dicta probantia retirados das Escrituras.
Deste modo, a via privilegiada que o autor de De Trimitate segue passa pela natureza
«funcional» do anjo e pelo caricter diplex que esta figura mediadora patenteia. E,
pois, no ministério dos anjos — «ministrantibus angelis» — que se concentra, para 14,
todo 0 jogo entre «mostrary ¢ cesconder» presente na re-velagdo. De facto, o Anjo de
Dews, na Biblia, ora designa o proprio Deus, ora, grande parte das vezes, indica
uma criatura sujeita ao seu poder. E i primeira hipétese, aceitando a veracidade das
antecipagbes trinitdrias, acrescerd a necessidade de averiguar qual das pessoas divi-
nas se revela em cada teofania.

F£ por isso que Agostinho se detém pacientemente junto ao Carvalho de Mam-
bré (Gn 18), nesse espaco de hospitalidade origindria, meditando sobre a visita que
trés misteriosos jovens fazem a Abrado. Aqui, como no episédio de Lot (Gn 19), €
sobretudo a variagio numérica e verbal, patente na linguagem com que Abrado se
dirige aos seus hdspedes, que fascina Agostinho. V& ali antecipadas as suas proprias
dificuldades ao querer pensar conjuntamente na unidade e na diferenga, na Trinda-
de. Também as passagens relativas ac sacrificio de Isaac, a narrariva da nuvem e da
coluna de fogo e, sobretudo, a célebre hicrofania da sarca-ardente sio momentos
decisivos deste percurso de valorizagio/desvalorizagio simblicas, no qual experi-
menta a necessidade muito viva de refazer a linguagem e a gramdtica. No fim desta
paciente perquisigio das Escrituras, Agostinho confirma o que era, provavelmente,
a sua convicedo inicial: a linguagem simbélica, que se serve dos elementos sensiveis
e temporais, bem como a ﬁgura angélica, ultimamente sdo incapazes de dar a ver
Deus e a Trindade. A invisibilidade ¢ a sua natureza intima. Nio se pode ver a face
de Deus ¢ continuar a viver, o que pode ser interpretado inversamente: s6 a Vida,
enlacando vidas, pode dar o conhecimento que o ver deseja. Deus, porque ¢ um
«Deus Vivor, ndo pode ser visto; i sua Vida 56 se acede nio acedendo, i.e., «de cos-
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tas» ou pateticamente; requer-se uma passibilidade: deixar-se envolver no modo
proprio por que ela, a Vida, acede a si mesma. «Eis agui um lugar junte de mim (_..).
Cobrir-te-ef com a minka mio (.)» | « Ecce locus penes me (...). Et tegam manu mea
super te (...).» (Ex 33, 20.23). O olhar, a0 invés, é curioso; quer ver, por isso se sepa-
ra da Vida. A leitura filoséfiica de M. Henry vai toda neste sentido que, alids, de
modo algum repugna 2 exegese de Agostinho.

Acontece, contudo, que nesta hierofania da sarca, Agostinho 16 uma antecipa-
¢io da Encarnagio do Verbo. Quando Deus diz a Moisés « poderds ver as minhas cos-
was; 0 meu rosto, porém, jamais o verds, Agostinho interpreta «as costas de Deusy
como a natureza humana de Cristo e, nesse sentido, De Trinitate, abre também a
porta a uma fenomenologia das relagées entre Cristo e Deus (que os arianos recusa-
vam). Tal via, contudo, serd prosseguida por Agostinho a partir das figuras cristolé-
gicas da forma servi e da forma Dei, o que, por outro lado, lhe permite dar conta,
frente aos mesmos arianos, das hierofanias trinitarias do Novo Testamento em que
Jesus ¢ apresentado como inferior a0 Pai (v.g., no Baptismo). Numa leitura mais
existencial, porém, em apenas «poder ver as costas Agostinho reconhece a condicio
humana imersa no tempo: nesta vida andamos semprc atrds de Deus, numa parado-
xal dialéctica, porque aquilo que O revela também no-Lo esconde. Jd em De Doc-
srina christiana Agostinho mostrara reservas relativamente ao conhecimento simbé-
lico em virtude desta ambiguidade radical que o perpassa. Néo estranha, pois, que,
tendo levada aos limites a linguagem simbélica, a abandone como incapaz de reve-
lar o que mais importa. Apesar do valor reconhecido s mediagdes simbélicas (cos-
micas e angeloldgicas), Agostinho seguira pela via da incerioridade. No arco dese-
nhado pelos quinze livros de De Trinitate, os intermedidrios cdsmico-angeloldgicos
dao lugar  simbélica das trfades da alma, de modo especial &s poténcias relacionais,
a vontade ¢ 0 amor, consumando-se no pensamento agostiniano a orientagio para
uma Fenomenologia radical da Vida, um interior intimo meo er superior sumo meo
que culminard numa entologia da comunhio rrinitéria.

Da Relagio a Pessoa, rumo a uma ‘ontologia da comunhio

Os capltulos V e VI da II2 Parte constituem o nticleo da tese. Esbocemos o
percurso argumentativo que, in vi, justifica a asser¢io. Cumprida a via exegética,
Agostinho tenta seguir uma via especulativa em torno das nogdes de substancia, de
relagao ¢ de pessoa. Assim, a abrir o livio V de De Trinitate vemo-lo afirmar sem ti-
tubeios a unidade da substincia divina — «o Pai ¢ Filbo ¢ o Espirito Santo sdo uma
mesma substincia — para, deste modo, nio dar margem ao arianismo que, substan-
cialmente, separa o Pai do Filho e do Espirito Santo. Todavia, corre o risco de cair
no perigo oposto, o modalismo, para o qual Deus ¢ uma tinica substancia e o Pai, o
Filho e o Espfrito apenas «modos» dessa substincia tinica, O arianismo separa as fi-
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guras divinas em substincias distintas, o modalismo compacta-as numa dnica. Por
iss0, ao afirmar tdo peremptoriamente a unidade de uma mesma substincia, em
Deus, terd depois bastantes dificuldades em justificar razoavelmente, como preten-
de, a diferenca, porque a aplicagio da categoria da relagio & Trindade parece.:-lhe
fragmentat, acto continuo, a unidade da substincia divina. Como ¢ que Ag(?sunffo
sai deste dilema? Seguindo o principio do terceiro-incluide: Pai, Filho e Espirito ndo
se predicam de Deus nem segundo a substincia nem o acidente: «Di.‘zemt-se segmfda
a relagdo»® A questdo consiste, entdo, em saber qual o valor que atr{bul a relagio,
pois na légica aristotélica a locugdo préds # exprime um acidente que implica muta-
bilidade, predicado ndo admissivel em Deus. Num primeiro momento, Agostinho
limita-se a afirmar, negativamente, que a relagdo em Deus ndo significa um aciden-
te. E, pois, uma relagio essencial. Todavia, porque inicialmente estabelecera a equi-
valéncia entre substncia e esséncia, 2 nogdo de «relagio essencial» corre também el-a
o perigo do modalismo. Em notérias dificuldades, Agostinho socorre-se da tre%dl—
¢do, que introduzia a férmula «una essentia vel substantia et ires personaes. Prima
facie, contudo, ndo vé grandes vantagens na férmula: Dizem-se «zrés pessoas, n‘ﬁa
para dizer o que é mas para ndo ficar calado»'* Encontrou, C(?ntudo, uma no¢io
que lhe permite escapar ao sabelianismo, por um lado, e a0 arianismo, por outr(?.
Agostinho de Hipona, todavia, ndo é homem para ficar muito tempo repteso do si-
léncio. Depois de cerrada andlise & nogao de Pessoq, investigagio longa, sinuosa e se-
meada de dificuldades, acaba por concluir que, efectivamente, s6 esta nogdo estd
apta para a resolugio do problema, pois num sentido € absoluta {proclive f?x sul.Jstén-
cia), noutro diz a relagio: «em Deus & absolutamente a mesma coisa (omnino idem)
ser e ser pessoa. Se ser € um termo absoluto, a pessoa é a relagio's. Deste modf;), a rela-
¢io exprime o ser divino por intermédio da nogio de FPesioa. Esta é o quiasma de
convergéncia da substincia e da relacgo. ‘
Podemos assim dizer que Agostinho estabeleceu a possibilidade especulativa de
uma ontologia relacional, no Ambito de uma ontologia pessoal. Todavia, no terminus
desta investigago, no livro VII, Agostinho sente um sabor a pouco. A via espe.cu.le}-
tiva saldou-se por um «sucesso» parcial quanto ao esclarecimento da compossibili-
dade trinitdria. O pensamento deparou aqui com os limites do seu poder de dar a
ver. Afirmar discursivamente a convergéncia da relagio e da substincia na realidade
das Pessoas (relagbes essenciais) é dizer pouco ou quase nada sobre a Vida intima
destas relagdes. Aqui d4-se a inflexdo que divide axialmente De Trinitate, a relacio
ontologiza—se e a substincia adquire relacionalidade in actu exercito, i.e., na accio
prépria das Pessoas. Nio esperes pois ver de fora, racionalmente, como espectador, o

Y De Trinitate, ¥, v, 6: «Dicitur enim ad aliquids, o e

¥ De Trmitate, ¥, 1%, 10: «Tamen cum quaeritur quid rres, magna prorsus inopia humanum laboras eloquium, Dictum
est tamen eres personae non ut illud dicererur sed ne racereturs

'S D Trinitate, VI, w1, 11.
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abrago imemorial da Vida divina: «fmmo vero vides Trinitatem si cavitatem videss.
«Se vés» quer aqui dizer: se te deixas enlacar pela caritas, se amas e te deixas amar.
Por isso, afirmativamente e ndo no condicional pode dizer-se: «ama e verds a Trin-
dade.» E para uma ontologia do amor e da communio trinitatis que Agostinho
ruma, a partir do livro VIII de De Trinitate.

Se o «fracasso« de um «dizer directo e especulativo» sobre a nocio de Pessaq, na
Trindade, derermina uma viragem do discurso para a acgio, tal nio se d4 sem um
paradoxo. E que o discurso deveria, consequentemente, calar-se. Agostinho, porém,
nio fica «quietamente» mudo e absorto no Amor; convida-nos, antes, a que, a par-
tir daqui, descubramos a acgao por debaixo do discurso.

Em primeiro lugar, importava deixar claro, face &s anteriores tentarivas (exegé-
tica e especulativa), que o amor ¢ em si mesmo um poder de conhecimento. Esta ¢
umna afirmagio que a actual epistemologia, depois das modernas hipertrofias da
razdo e atrofias de outras dimensoes essenciais do conhecimento, deveria escutar
com atengdo. Longe de qualquer romantismo a destempo, o Amor ¢ verdadeira-
mente wma poténcia cognescitiva. Assim, a férmula «erede ut intellegas deve ser re-
escrita: «ama ut intellegas propde J.-L. Marion?, pois a «caritasc é «capax verbh,
Nao, porém, no sentido de um conhecimento objectivante e constituinte de um
objecto, que fica de fora a ver, mas de um saber que enlaga, envolvendo a inteligén-
cia e todas as poténcias do homem. E neste preciso sentido que Agostinho afirma,
tendo em mente Sdo Jodo: «Non intratur in veritatem nisi per caritatem.» | «Nio se
entra na verdade sendo pelo amor.»'® E ninguém diga que nio ama por nio saber o
que amar: «Ama o ten irmdn ¢ amards o amor.» O amor de Deus e o amor do proximo
n3o sio dois amores. O Amor é um 6, coincidindo aqui com o abrago patético da
Vida que estreita em si todos os viventes, na linguagem de Michel Henry. Neste
plano fundamental, Vida e Amor, dinamismos ad extra e ad intra, confluem. A exu-
berincia da Vida e o recolhimento do Espirito, que tantas fllosofias tiveram de
opor, coincidem numa interpretagio ontolégica da keindnia trinitdria. Por isso,
onde houver amor ai estd a Trindade. Podemos afirmar sem hesitagbes: o Amor ma-
nifesta a Trindade, revela as profundezas de Deus. «Quem nio ama nio conbecen a
Deus, porque Deus é amor | « Qui non diligit, non cognovit Deum, quia Deus dilectio
esty (1 Jo 4, 7-8)

E assim, préximo de Jodo, Agostinho prepara a sua afirmacio mais extraordi-
ndria sobre 0 Amor, esséncia fenomenoldgica da Vida divina: «o amor fraterno {...)

& De Trinitate, VIII, v, 12,

17 Jean-Luc MaRION, «Ama para que entendas. A hermenéutica cristi do mundos, in Communio 9 {1992/4), pp. 347-333.
% Contra Faustum, XXXI1, 18,
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néo s8 provém de Deus, mas ¢ o proprio Deus {...).»" E como indicativo de que o que
estd a afirmar nio se compreende como um conhecimento exterior, mas apenas no
interior de uma experiéncia, procura evoci-la, mostrando que se trata de um discur-
50 de acgio: «Se alguém ama, sabe o que eu quero dizer»*® Este inciso ¢ precioso: 0
discurso sobre o amor visa recuperar e iterar no outro a novidade do Acontecimen-
to do Amor. Mais do que falar sobre ele, acorda-o, reactualiza-o. E em vez de se vol-
car para as formas exteriores de amor proximi {que era um via possivel, desenvolvida
noutros textos), € ainda incapaz de se fixar no «ineffabilis complexus patris et imag-
nis» | «inefivel abrago do Pai e do Filho», decide voltar-se para o homem interior para
verificar af a estrutura radicalmente trinitdria do enleio amoroso: «O amor requer o
amante de algo e o objecto que é amado com amor. Eis trés cousas: o amante, o que se
ama ¢ o amor. Que é pois o amor, sendo uma vida uninde, ou desciando univ, duas
vidas, isto é, 0 amante e o amado»?' Inicia assim a longa pericorese pelas trfades da
alma: memoria, intellegentia, uoluntas, memoria, visio interior, voluntas; memoria,
contuitus, dilectio; retentio, contemplatio, dilectio”, compassos terndrios de um sinu-
osa percurso cujo escopo essencial ndo ¢ tanto «er» a Trindade «per speculum et in
agenigmater, Mas EXeICitar o espirito para que, no fermnus, O AMOL POssa apontar
mais alto. Nesta fina topologia dos lugares e das faculdades da alma, rapidamente se
destacaré o elemento relacional por exceléncia: a vontade. De modo que a uoluntas,
ao vincular tio estreitamente a inteligéncia e a memdria &, na imago Det que somos,
uma «insinuagio do Espirito Santor. Anuncia, assim, o que serd o ponto alo do
livro XV: sendo o Espirito Santo Espirito do Pai e Espirito do Filho, i.e., o Espirito
de ambos simultaneamente — «Spiritus Sanctus amborum» —, deve ser chamado vin-
culum caritaris. Assim, se na Trindade as relacbes significam as Pessoas € uma delas é
apropriadamente o Amor (i.c., a relacio) das outras duas, entdo o Espirito Santo ¢,
na Trindade, Relacdo de Relagdes. A pneumatologia de Agostinho exprime-se ultima-
mente como ontologia da comunhio trinitdria. O Espirito diz, na Trindade, o misté-
rio tltimo da diferenciacio da realidade, o que permite, repensar a ontologia ndo a
partir do ens in quantum ens, mas a partir do amor, da doagao, da bondade.

Linha-de-fuga

Santo Agostinho faz uma verdadeira descoberta trinitdria e pneumaroldgica quando
exprime, pela primeira vez, uma ideia entdo totalmente estranba & teologia grega, a saber,
@ Trindade Santa considerada como Amor. Realca, além disso, a especial significacio da

Terceira hipdstase, exactamente como amor, como vinculo de amor, amor ou dilectio. (...)

1 De Trinirare, VLI, vuu, 12

M fi lohannis ewangelivm, 26, 4.

2 De Trinisaze, VII1, 1. 14,

2 Np Trinirare, X1, 10, 0, XIV, 11, 4.
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FEsta beatitude do amor na Trindade, consolagdo do Pardclito, é o Espivito Santo. Em toda
a literatura patristica, é apenas em Agostinho que encontramos este esquema de amor: o
que ama, o amado € o proprio amor. [Ele] compreendeu a Terceira hipdstase como Amor
hipostdtico, € ¢ isto que constitui a importincia perene da sua teologia trinitdriar®

Quando alguns dos actuais expoentes do pensamento teolégico ocidental criti-
cam Agostinho de Hipona por, pretensamente, ter «psicologizads a Trindader e de
ter esquecido as «pessoas em Deus para se fixar «na unidade da esséncia comump,
estas palavras, vindas de um autor oriental, Sergei Boulgakov, autor de A Tragédia
da Filosofia®, assumem ainda maior relevincia. Sobretudo quando este autos, tal
como outros pensadores e misticos russos do séc. XIX e XX - v.g., Vladimir Solovi-
ev, Pavel Florensky, Vladimir Lossky —, vem insistindo na necessidade de repensar e
refundar a ontologia tradicional em chave trinitdria® e, nesta, pondo todo o parti-
cular énfase na relagio, no amor e na comunhio.

Depois de vérios séculos em que, frente 4 razdo critica, foi remerido para uma
dimensio periférica, se nio mesmo irractonal, 0 Amor vé reconhecida a relevincia fi-
loséfica que, afinal, sempre deveria ter tido, ou ndo fora a philssophia o amor da sa-
bedoria. O repto hoje, contudo, € nao se ficar apenas pelo pensamento: de um amor
da sabedoria transitar para uma sabedoria do amor. O desafio que a ontologia do amor
¢ da comunbio lancam 2 filosofia € que seja fiel ao seu nome e comece a realizar 7n
via o que afirma. Foi esta a intuicio de Agostinho e a inflexdo decisiva que operou
centro de De Trinitate. Considera Eberhard Jiingel que 0 homem contemporinee
«ndo ¢ alérgico a Deus», mas tao-s6 «a um Deus pensdvel de wm modo absolutor®s, con-
cluindo a sua obra notdvel afirmando que na figura do Deus-Trindade, num-Deus-
em-relagio, se encontra o mistério do mundp enquanto espago de pluralidade e de li-
berdade, aberto ao futuro. E para este fcone do mysterium da diferenciagio do real
que, ji de modo explicito ou tio-s6 ainda como um estremecimento na lonjura, o
pensamento hoje cada vez sc volta mais. « O espléndido isolamento de um Deus trans-
cendente ¢ solitdrio nio o prepara para este didlogo com o homem, 0 qual, na sua experi-
éncia humana e também na sua aspiragio mais alta, tem necessidade de um Deus que
seja capaz de dialogar. Por outras palavras: Devs deve ser trinitdrio ou nio ser»¥

3 Sergei Nikolaevich BouGaxov, Le Pamacler, {trad. fra. de C. Andronikof, Peéf. V. Volkoff), Paris, L'Age d’'Homme,
1996, p. 49.74.

1 Nesta obra de 1920-21, mas s6 publicada em 1927, em alemio, Sergei Boulgakov discute a «ragédias de uma filosofia
que pds no centro o «principio de identidades. E conclui que s6 uma «ontologia triniedria» pode salvar o pensamento dessa
atragédiar, (cf. Sergius BULGAkov, Die Tragidie der Philosopliie, Otto Reichl Verlag, Darmstadt, 1927)

25 Cf. Pavel FLORENSKY, La colonne et le fandement de Le Verité, Essai d'une théodicée orthodose en douze lettres, {trad. fr. C.
Andronikof), Lausanne, I'Age d'Homme, 1994,

% Ebethard JONGEL, Gott als Geheimnis der Wek, Tiibingen, J.C.B. Mohr {Paul Siebeck), 1978 [Diar come misterio del
mtindo, trad, esp. de F C. Vevia, Salamanca, Sigueme, 1984, p. 63].

7 Thieery DeLo0%, Pour une ontologie de la relatian. Létre et [a relasion, vol. 1, p. 301, 2 vols., dacx., Thése de Docterat d™
Furar & Lerrres soutenue 4 ['Université de Paris-Socbonne ~ Paris IV, au 11 mars 1994, sous la direction du Prof. Pierre Aubenque).
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A decisio da fé na cultura das preferéncias individuais

DomMINGOS TERRA

Faculdade de Teologia (UCP) - Lisboa

As nossas sociedades modernas, democriticas e pluralistas, sio forcemente
marcadas por uma tendéncia cultural que poderiamos designar de ‘afirmagdo in-
tensa da individualidade’. O ser humano, que as habita, reivindica a independén-
cia individual, faz questio de manifestar preferéncias ¢ efectuar escolhas sem cons-
trangimentos. Esta tendéncia cultural ndo apresenta contornos precisos no tecido
social. Constitui uma atmosfera difusa, com zonas mais ou menos densas. Nio
chega a ter um papel exclusivo no condicionamento de tais sociedades. Nio expli-
ca cabalmente o comportamento de quem as integra. E um facror cultural entre
outros, mesmo tendo um peso particular.

Assim, ¢ de esperar que, no quadro das nossas sociedades modernas, a fé crista
sofra o impacto da armosfera cultural da afirmagiio intensa da individualidade. A
sua influéncia far-se-4 sentir quer na apropriagio pessoal da fé, quer na vivéncia
posterior da mesma. E certo que, em principio, fazer sua a fé cristd assume o as-
pecto duma deciso!. Tornar-se crente supde o encontro fecundo entre uma pessoa
que escolhe e uma fé que se d a escolher. Mesmo que esta seja em parte uma he-
ranga, ser crente implica um acto de adesdo pessoal. Contudo, a dita armosfera
cultural vem condicionar o modo como o ser humano exerce a sua liberdade. Mo-

! Joseph Doré, «La responsabilité et les tiches de la théclogier, in Joseph Doré (dic.), Introduction & [dtude de la théolo-
gie, v. I, Paris, Desclée, 1992, pp. 363-364.
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Portugal £ 30 19 1l culto della croce nella liturgia del venerd} santo nell'altomedioevo
Furopa, Africa Luséfona, Macau e Timor €70 ENRICO Mazza
Restantes pafses €75 Sumdrio: O arrigo intende mostrar a erigem do rite da adoragio da cruz na liturgia de Sexta-
~feira sanra. Para o efeito examinam-se as liturgias romana, galicana ¢ mogardbica. A partir dos
documentos estudados, vetifica-se que até ao séc, VIl a Sexra-feira santa nfo conhece nenhuma
liturgia prépria. Em Roma, o sacramentirio Gelasianum Vetus € o primeiro livre livdrgico a
mencionar, para este dia, uma liturgia da palavea seguida do rito da veneragio da cruz e da co-
munhio dos fidis. A histéria deste rito estd ligada ao culto da reliquia da verdadeira cruz pratica-
do na liturgia estacional do Papa. A reliquia era levada em procissio da basilica de S. Jodo de La-
tr3o até a basilica de Santa Cruz em Jerusalém, onde era depositada num altar. Na primeira parte
do séc. VIIL, o Ordo romanus XX111 testernunha esta pritica da liturgia papal, decalcando a des-
crigio feita por Egéria sobre os ritos da semana santa em Jerusalém nos finais do séc. TV. A litur-
gia da Gdlia ignora qualquer tito de adoragio da cruz. Na tradigio hispdnica, a crigem dos ritos
de Sexta-feira santa relaciona-se com o Oficio de Laudes, Tércia € Noa, que tém como tema do-
minante a paixio de Cristo. O autor conclui, por conseguinte, que o rito da aderagic da cruz
nde nasce em Roma nem em Espanha, mas € um desenvolvimento da veneracio da reliquia da
santa cruz ¢ do Oficio divino, respectivamente.
Summary: This article aims to show the origin of the rite of the adoration of the Cross in
Os texros publicados sio da responsabilidade dos autores the Good-Friday liturgy. For this putpose we will examine the Roman, Gallican and Moza-
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rabic liturgies. From the documents studied we find that up to the 7th century no specific
lieurgy is known. In Rome the sacvamentary Gelasianum Verus is the first liturgical book to
mention a licurgy of the Word for this day followed by a rite of veneration of the Cross and
by the communion of the faithful. The histery of this rite is linked to the worship of the
relic of the true Cross practised in the stational liturgy of the Pope. The relic was taken in
procession from the Basilica of Sz. John Lateran to the Basilica of the Holy Cross in Jerusa-
lem, where it was deposited on an alrar. In the early 8th century, the Ordo romanus XXI]
testifies to this Papal Liturgical pracrice, following the description made by Egeria of the
Holy Week rites in Jerusalem in the late 4th century. The Gallican liturgy knows of no rite
of adoration of the Cross. In the Hispanic tradition, the origin of the Good Friday rites is
related to the Offices of Lauds, Terce and None, where the predominant theme is the Passi-
on of Christ, The author concludes, therefore, that the rite of the adoration of the Cross was
not born in Rome or in Spain, but was a development of the veneration of the relic of the

Holy Cross and of the Divine Office, respectively.

47 Rétribution et jugement de Diew en Rm 1-3. Enjeux du probléme et proposition

dinterprétation

JeAN-NOEL ALETTI
Sumirio: O motivo central desea pesquisa, por alguns dos passos mais intrincados da criacio
paulina, é demonstrar o caricter funcional do julgamente em Rm 1-3. Paulo comega por
conduzir o seu leitor a0 contexto escatolégico, apresentando-The uma certa representacio do
fim, que o Apéstale aprofunda, revelando implicagoes inesperadas. A retorica paulina, deci-
didamente, nao deixa de nos surpreender.
Summary: The main point of this research, taking some of the mest intricate passages in St.
Paul’s output, is ro demonstrate the functional character of the judgement in Romans 1-3.
Paul begins by leading the reader to the eschatological context, presenting a certain repre-
senation of the end, which the Apostle goes into in greater depth, revealing unexpected im-

plications. Paul’s rhevoric never ceases ro surprise us.
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Estunos

67 Um debate sobre o conbecimento de Deus. Composigaa e interpretagio de fb 32-37
Lufsa ALMENDRA
Sumdrio: Os chamados «discursos de Elihun (Jb 32-37) irrompem no decorrer do livio de job,
como uma voz, aparentemence desconhecida e inesperada, que pretende recomar as linhas princi-
pais do debate iniciado por Job e pelos amigos!. A surpresa  a complexidade filolégica deses dis-
cursos atrairam sobre si indmeras reacges criticas, enunciadas neste artige como perguntas do-
minantes feitas a Jb 32-37. E no limite e na oporcunidade destas perguntas que o projecto ¢ a
resposta de uma Andlise Rerérica Biblica adquire uma relevincia singular, surpreendentemente

delineada em novos horizontes de compieensda e de questionamento que se afiangam mais proxi-

! Propenho como uma das sinreses biblisgraficas mais compleras, o estudo de Ho-M. Wahl. Der Gerechre Schapfer: Eine
Redaktions-und Theclogiegeschichiliche Untersuchung der Elihureden - Hiob 32-37 (BZAW 207; Berlin - New York 1993), ¢ o
artigo de L ]. Waters, “The Auchenticity of the Elihu Speeches in Job 32-377, BS 156 (199%) 28-41,

8 SUMARIO

mos do texto biblico e do seu autor. O passo determinante focaliza-se no estudo da composicio
do texto, como ¢ fundamento inequivoco de uma compreensic e interpreacao objectiva e coe-
rente. Esta interpretagio aparece validada per uma observagio critica, onde se sustenta a unidade
evidente dos «discursos de Elihur e a energia de uma linguagem sapiencial; os alicerces de figura-
¢io de um auror e da direcgio de uma mensagem, geradores de uma fecundidade que caminha
de mios dadas com a reabertura de um novo debare.

Summary: The «Elihu Speechess (Jb 32-37) brezk into the book of Job like an apparently unk-
nown and unexpected voice, in order rto take up the principal lines of a debate begun by Job
and his friends. The surprise element and the philofogical complexity of the speeches have elici-
ted uncountable critical reactions, expressed in this article as dominant guestions made to Job
32-37. It is in the range and opportunity of these questions char the project and the response of
Biblical Rhetorical Analysis achieves a peculiar importance, remarkably set out in new horizons
of understanding and of inquiry, that are guaranteed to be close to the biblical text and of its
author, The decisive step is the study of the compasition of the text, as the unequivocal ground
for an objective and coherent undesstanding and interpretation. The interpretation s vatidaced
by critical observarion, where the convincing uniry of the Elihu Speeches and the vigour of the
wisdom language are affirmed. These are the foundations of an author’s configuration and of
the focus of his message, producing a fecundity thar goes hand in  hand with the epportunicy

for new debate.

85 A construgio de Jesus: uma leitura narrativa de Le 7.36-50

95

JosE ToLEnTING MENDONGA !

Sumirio: A nossa investigacio escolhe um cpisédio do terceiro evangelho (Le 7,36-50)
para, num exercicio de andlise narrativa, averiguar o modo como o narrados lucano faz
emergir a figura de Jesus. A isso chamamos «construgaor. Nao se pretende discutir a
prioridade que o Jesus histérico tem sobse o relato que o toma por proragonista. A
nossa opgo € a de sondar a forma como Jesus ¢ tevelado no rexto evangélico pelo re-
curso a essa poderosa arte, que Lucas domina de forma até instintiva. a arte de narrar.
Esta nio sé nada dilui do impacto teolégico do exto evangélico, como nos faz perceber
que a teologia ndo se pode dissociar do modo como a trama textual ¢ construida: 2
obra lucana surge como o primeiro ensaio de cristologia verdadeiramente narrativa.

Summary: This piece of research takes an episode from the third Gospel (Lk 7.36-50),
analysing the narrative in order to see the manner in which the Tucan narrator makes the fi-
gure of Jesus appear. This is called ‘construction”. It dees not discuss the priority of the his-
torical Jesus over the account which takes him as protagonist. Rather it chooses to examine
how Jesus is revealed in the Gospel text by recourse 1o a powerful arr, which Luke masters
quite instinctively, the art of narrasion. This in no sense diminishes the theological impart of
the Gospel text, bur indeed leads us to understand chac the theology is indissociable from
the way in which the textual web is constructed: the Lucan outpur emerges as the firse essay

in truly narrative Christology.

Una domus et ecclesia Dei in saeculo. Leirura sécin-antrapoligica do projecto de
ecclesia de S. Cipriano de Cartago
Istbro PEREIRA LAMELAS

Sumidrio: $. Cipriano foi bispo de Cartago num periodo {248-258) em que a Igreja cardlica se

debate com um duplo desafio: por um lado a crise da unidade e integridade da comunidade cris-
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3 manifestas nas cisdes interpas e noS NUMEIGS0S E’éj que a prova da persegltigio provocou; por
outro fado a necessidade de redefinir as «fronteiras» e as «poreass de relacionamenro da Igreja
como o século, Em resposea a este duplo desafio Cipriano prop8e uma eclesiopraxia baseada na
metdfora «domus-casa» com a qual pretende, por uma parte redefinir as condigdes de uma per-
tenca forte & Ecclesia (extra ecclesiam nulfa...), por outra, possibilitar uma abertura sem riscos ao
mundo {ecclesia in saeculo).

Summary: St. Ciprian was bishop of Carthage ar a rime (248-238) when the catholic Church
was faced with a double challenge: on the one hand, the erisis of unity and integrity of the
Christian community, manifest in internal divisions and numerous /apsi resulting from the test
of persecution; on the other, the need 10 redefine the ‘frontiers’ and ‘gateways’ of the relations-
hip between the Church and secular society. In response to this double challenge Ciprian put
forward an ecclesial practice based on the metaphor “domus-home” through which he sought
b?[h to redefine the conditions for belonging closely to the Frelesiz (extra ecclesiom nufla.. )

and to permit a risk-free opening to the outside world (eeclesia in saeculs).

101 O bapeismo fora da Igreja. Implicagies do didlogo teoldgico entre catdlicos ¢ ortodoxos
Joio ELEUTERIO )

Sumdrio: O documente de Bari (1987) da Comissdo mista internacional para o didlogo woldgico
cattico-ortodoxo consagrado 4 arriculagio entre a fé, os sacramentos e a unidade da Igreja ¢ um
documento de convergéneia onde se manifestam as divergéncias das Igrejas sobre o baprismo. A
questdo do valer do baptismo dos parceiras do didlogo, fuleral em todas as suas implicagges, ¢ um
campo em aberto e promissor na exigéncia de uma nova légica de compreensio das relagies eclesi-
ais. Revestindo-se de um cariz de natureza sistémica, o didlogo em torno do valor do baptismo e o
seu reconhecimento na relagio entre estas duas Igtejas obriga-as a reinventar métodos perspectiva-
dos em termos de «consenso diferenciador e modelos cuja mattiz se poderd encontrar no modelo
das «Igrejas irmds». E na perspectiva de contributo para esta reiNVengao que este artigo se situa,

Summary: The Bari document (1987) of the mixed international Commission for Catholic-
Orthodox theological dialogue, which is looking into the connection berween faith, the
sacraments and Church uniry, is a convergence document that outlines the differences the
Churches on the matter of baptism. The question of the value of baptism for the partners in
this dialogue, crucial in all its implications, is an area that is open and promising in its demands
for a new logic of understanding of ecclesial relations. Working on a systematic basis, dialogue
around the value of baprism and its recognition in relations between the two Churches requires
of them a reinvention of methods, seen in terms of ‘differentiated consensus and models

founded on the model of ‘sister Churches’. This article seeks to contribute 1o this reinvention.

113 O baprismo das criangas: novas leituras de uma realidade de sempre
Joio Pepro Brito

SUMARIO

Sumdrio: «( baptismo das criancas: novas leituras de uma realidade de sempres & uma breve
apresentagio da ‘Disserratio ad Doctoratum’ de Jodo Pedre Brito, defendida em
18/03/2004, na Pontificia Universidade Gregoriana, em Roma. Este trabalho procura novas
formas de expressio para um rema clissico da reologia sacramental: o pedobaptisme. Com a
ajuda das ciéncias humanas e de novas abordagens exegéticas pretende explicitar afirmagdes
da tradigio teoldgica relativa a este tema, revestindo-as de elementos novos e mais dinfmi-
cos, pretendendo assim devolver-lhes a riqueza original, e ajudar a manifestar novas virruali-

dades que nelas possam estar contidas,

Summary; “Baptism in children: new readings of an eternal reality” is a brief summary of the
doctoral dissertation of Jodo Pedro Brito, defended on 18/03/2004 at the Pontifical Gregorian
University of Rome. This work seeks new forms of expression on a classic theme of sacramental
theology: paedobaptism. With the help of the Humanities and of new exegetic approaches, it at-
tempts to make explicit cermin affirmations from theological eradition in relacion w this theme,
reclothing them with new;, more dynamic elemests, with a view to returning o them their origi-

nal riches, and to help to manifest new virnmlities that may be contained within them.

127 A Sacramentalidade e a Ministerialidade no primeiro milénio através de alguns
testemunhos patristicos, litirgicos e teoldgicos
Jost ManueL CorpEiro

Sumirio: O titulo do presente artigo refere-se 4 disserragio de douroramento em lirurgia do
mesmo autor. Este estudo é de cardcrer reologico-linirgico e articula-se 3 maneira de um
triptico, centrado nos conceiros tacramentum-mysterium € ministerium. A primeira secgio
consta da andlise de alguns texcos de,seis Padres da Igreja: Indcio de Antioquia, Tertuliana,
Cipriano, Jodo Criséstomo, Agostinho e Isidore de Sevilha. Na segunda parte, examinam-se
oito documentos lictrgicos: Traditio Apesielica, Veronense, Gelasiano Antigo, Gregoriano
Adriano, Gelonense, Ordines Romani, Liber Ordinum Episcopal de Siles e Poniifical Romano-
germinica, O tltime capitulo é dedicado a trés tedlogos da primeira Escoldtica: Ivo de
Chartes, Hugo de . Victor e Pedro Lombarde. O rerorno teolégico s fonres eclesiais da sa-
cramenralidade e da miniterialidade do primeiro miiénio permite concluir que estes teste-
munhos patrfsticos, linirgicos e teoldgicos encentram na celebracio livdrgica © seu ambiente
natural. Com efeito, o sacramento ou o mistédo na liturgia ¢ tudo menos um enigma. E o
mistério de Deus que se realiza em Jesus Cristo. A ideia que ressalta com forga deste triptico
¢ o conceito que a liturgia é o sacramento do mistério e que o ministério da Igreja ¢ a diaco-
nia do mistério, sinal visivel do dnico e mesmeo mistério de Cristo,

Summary: The title of this article relates to the present author’s doctoral thesis. This study is
theological and liturgical in nacure and is articulated in the manner of a triptych, centred on
the concepts sacramentum-mysterium and ministerium. The first section is made up of an
analysis of certain texts by six Church Fathers: Ignatius of Antoch, Terrullian, Ciprian, John
Chtysostom, Augustine and Isidore of Seville. In the second part, eight liturgical documents
are examined: Traditio Apostolica, Veronese, Old Gelasian, Gregorian Adrian, Gelonian, Ord-
nes Romani, Liber Ordinum Episcapal af Silos and the Roman-Germanic Ponifical. The final
chapter is dedicated 1o three theologians of the first Scholacic: Ivo of Chartres, Hugh of St
Victor and Peter Lombard. The theological turning of the ecclesial sources to the sacramenta-
lity and the ministeriality of the first millennium enables us to conclude thas these patristic, li-
rurgical and theological testimonies find their natural environment in the Lrurgical celebrari-
on. In actual fact, the sacrament and the ministry of the liturgy are anything but an enigma. It
is the mystery of God that is made real in Jesus Christ. The idea thar leaps forth from this
triptych is the concept thar the liturgy is cthe sacrament of mystery and chat the ministry of the
Church is the diacony of mystery, the visible sign of the only and same mystery of Christ.

139 O Primado da Relagdo Da Intencionalidade trinitiria da Filosofia
José Rosa

Sumirio: A presente tese afirma o primado da relagio, questionando algumas linhagens do pen-

samento ocidental que a desvatorizaram como categoria minima, esmoler, um quase-nio-ser. A
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doutrina erinitdria, exigindo uma gramdtica que conjugasse sinteticamente substincia e relagio,
encontrou na nogio de Pessoa uma «novidade ontoldgicas que, em compasse rerndrio, exprime o
ad se (para si) da substincia ¢ o ad aliud (para cutrem} da relagie. «Em Deus ¢ absolutamente a
mesma coisa (omnino idem) ser e ser pessoa. S¢ ser ¢ um termo absotuto, a pessoa ¢ a relacio.n
{Agostinho de Hipona, De Trinitate, VII, vi, 11). E por isso que «le jeu crinirairen realiza «par
exces et par avances {J.-L. Marion) o «paraise perdidor do pensamento: conciliar 0 em-si e ©
para-si. E a reciprocidade trincdri-paradigma da perfeita relacionalidade, é cada vez mais o lugar
para onde s¢ voltam algumas linhagens da hermenéutica filosdfica contemporinea.

Summary: The present text affirms ‘primacy of relation’, questioning some of the lines of
Western thinking which underrate it as a ‘minimal’ category, a ‘charitable case’, almost a
‘non-endity’. The doctrine of the Trinity, demanding a grammar that synthetically unites
substance’ and ‘refation’, finds in the notion of ‘Person’ an ‘ontological novelry’ which, in
eeiple measure, expresses the ad se (for itself) of the substance and the ad afind (for the
other} of the relation. “In God it is exacrly the same thing {ominine idem) to be and o be a
person. If being is an absolute rerm, the person is the relation.” (Augustine of Hippo,
De Trinitate, VIL, vi, 11). That is why «% jeu trinstaires makes real spar exces et par avances
{J.-L. Marion} the ‘lost paradise’ of thought: reconciling the ‘in-itself” and the for-ivself”.
And the reciprocity of the Trinity, the paradigm of petfect relacionship, is increasingly the

place to which various lines of contemporary philosophical hermeneutics return.

A decisio da f¢ na cultura das preferéncias individuais
Domingos TERRA

Surndrio: A {¢ cristd torna-se uma questio mais de decisio do que de heranca nas nossas socieda-
des modernas. A sua prdtica é fortemente condicionada pela tendéncia cultural para uma afirma-
¢ie intensa do individuo espalbada nessas sociedades. O trabalho pastoral mostra como os itine-
rérios dos crentes podem ser diversos e irregulares. As comunidades eclesiais devem verificar a sua
autenticidade. Precisam nio s6 de aprofundar a identidade da f¢ crista, mas também de estudar a
tendéncia cultural para um uso mais independente da liberdade. De facto, a fé cristd adquire
uma nova fisionomia ao encontrar-se com esta tendéncia: surge como um aconrecimento mais
moldado pela experiéncia e sensibilidade do individuo. Prestando atencio a isto, as comunidades
eclesiais estario mais aptas a discernir os mulriples modos como se decide crer hoje.

Summary: Christian faich becomes a marter more of decision than of inheritance in our modern
societies. lts practice is strongly conditioned by the cultural tendency to an intense individual
assertiveness widespread in those societies. Pastoral work shows how diverse and irregular the
itineraries of Christian believers can be, Church communities must verify their authenticity,
They need not only 1o deepen the identiry of Christian faith, but also o study the calrural
tendency to a more independent use of freedom. In fact, Christian faith acquires a new
appearance through its encounter with this tendency: it comes out as an event more informed by
the individual’s experience and sensitivicy. By paying atrention to this, Church communities will
be more able to discern the multiple ways people decide to believe roday.

xio érico-teoldgica. O artigo, assumindo uma concepgio interdisciplinar da bioérica, pde em re-
levo a relagiio entre medicina e religin, e recotre aos elementos fundamentais da antropologia te-
oldgica para elaborar algumas referéncias drico-tealdgicas relevantes para a bioérica. Procura, por
um lado, justificar a presenca legitima de uma ética teolégica no debate bioérico, e, por outro
lado, definir a especificidade desta presenca.

Sumério: Der bioethische Diskurs vollziehe sich gegenwirtig im Kontexe gesellschaftlicher Zu-
sammenhinge, die immer mehr die Interaktion mehrerer Fachdisziplinen postulieren. Die Gene-
se und Entwicklung der Bivethik wiire unverstindlich, wenn der Beitrag der Theologie unbe-
leuchret bleiben wiirde. Der Aufsarz behandelt die vielschichtigen Beziehungen zwischen der
Bioethik und der Theologie. Es wird dargestellt, wie und unter welchen Bedingungen eine theo-
logische Beteiligung in der bioethischen Arbeic moglich ist, wobei eine Definition des interdiszi-

plingren Charakters der Bioethik erforderich ist.

215  Liturgia e Arquitectura: wma nova arquitectiura para wm nove projecto litrhrgico
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230

233
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Josg Manuer Pereira RiBeiro GoMEs’

Sumdrio: A tese faz a andlise dos documentos surgidos apés a Reforma Congiliar, numa perspec-
tiva «arquitectureldgicas, de modo 2 estabelecer os principios fundamentais para a «construgion
dum verdadeiro espago litdrgico. A nova eclesiologia, como as novas condiges de vida (habirat)
do homem moderno, exigem um génie du lieu chrétien onde um conjunto de significages ime-
diatamente perceptiveis, dizem d’Aquele que congrega 3 volta do altar a comunidade de rodos os
crentes. O modelo da igreja-casa ¢ 0 modelo o;'}de uma dimensic de acolhimento e de hospirali-
dade, propria is nossas casas, diz da reunido «por Cristo, com Cristo e em Cristo»,

Summary: This text analyses documents published after the Conciliar Reform. from an ‘ar-
chitecturological’ perspective, in order to establish findamental principals for the ‘construc-
tion’ of a true liturgical space. The new ecclesiology, like the new living conditions (habitar)
of modern mankind, demand a génie du lieu chrétien where a st of immediately percepeible
meanings tell of Him who brings the communiry of all believers together around the alrar.
The model of the ‘church-home’ is the model where 2 dimension of welcome and hospita-

lity, proper to our own homes, tells of meeting “through Christ, with Chrisc and in Christ”,
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NOTA EDITORIAL

«Uma vez falon, ¢ duas ouvir (§162,12)

Este motivo numérica, tdo caro  lireratura biblica sapiencial, alude a possibili-
dades hermenéuticas inscritas por um iinico evento. Na aventura plural que ¢ o
tempo, a mesma realidade vai sendo apreendida de diferentes modos. Sendo que
esta diversidade ndo se institui imediatamente como corte ou deriva: antes, emerge
como condigio da prdpria existéncia na histdria.

O ano de 1971 foi — lembremos — um marco crucial para a Faculdade de Teolo-
gia, da Universidade Catélica Portuguesa: obtém o reconhecimento do Estado Por-
tugués, a aprovagio canénica pela Santa Sé e langa, nesse ano, o primeiro nimero da
wsuar Revista, a Didaskalia. A finalidade desta era fomentar e difundir a investigagao
cientifica desenvolvida prioritariamente pelos docentes, inscrevendo-a tanto no espa-
co eclesial portugués, como nas redes internacionais da Teologia. Hd que dizé-lo, o
designio foi amplamente conseguido, gragas ao empenho exemplar colocado, neste
projecto, ao longo de trés décadas ¢ meia.

Mas, durante este tempo, muita coisa se alterou, A Faculdade crescen em rama-
nho ¢ em configuragio. Surgiram no seu scio outras Revistas teoldgicas (que aqui
saudamos). O proprio paradigma da investigagio e da publicagio cientificas reivin-
dica ajustamentos. A circulagio nacional e internacional sugere novos requisitos.
Face a este quadro, o Conselho de Direcgao da Didaskalia encetou um aturado pro-

NOTA EDITORIAL

15



O Primado da Relacao

Da Intencionalidade trinitdria da filosofia

JosE Maria SiLva Rosa

Universidade da Beira Incecior (Covilha)

DA GENESE DA INVESTIGAGAO

a escrita exige solidies e desertos
€ Coisas gue se véem como quem vé onra cofsa

SorH1A DE MELLO BREYNER, «A escritay,
in Jthas. Obra Peética 111, p, 328

Abertura em compasso terndrio

A relacio é a casa do pensamento, o meio onde a inteligéncia habita. Aqui mora
e sem esta demora nio ha pensamento. Pensar ¢ descobrir-se entre 0 uno e o mdild-
plo, entre 0 mesmo e o outro, sem se poder furtar a esta relagio nem a poder exaurir
numa completa transparéncia racional. A filosofia surpreende-se amor da sabedoria
em tal entremeio, entre aquela inevitabilidade e esta impossibilidade. O pensamen-
to, porém, sempre do ser, é tio-s6 uma expressio da relagio. Importa regredir, por
isso, da regido da légica, mormente das suas paragens mais rarefeitas, para o vale
fértil da ontologia e da accdo, onde o uno ¢ o miliplo, a identidade e a alteridade
se vinculam e se comprometem concretamente. O universo, o nosso mundo, nio ¢
nem multiplicidade pura nem unidade pura, mas experimentamo-lo como relacio-
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nalidade in actu exercito. Porém, no ¢ na natureza que, fenomenologicamente,
temos a noticia mais segura do enlace imemorial entre pensar e ser. Ao nivel da
nossa existéncia humana, # Pessoa é a epifania por exceléncia de tal novidade ontols.
gica. A afirmagio da Pessoa como sintese de substincia e de relacio, de ser e de
consciéncia € um dos gestos metafisicos mais arrojados e decisivos do pensamento
ocidental, cujo bergo foi a afirmacao de um Deus diferente, um Deus-em-relaciio,
um Deus-Trindade. Expressio de um optimismo ontoldgico radical frente aos
mitos da queda e da cisdo, o pensamento trinitirio ousa afirmar que a diferenca e g
relagio constituem a Vida intima do Absoluro, de Deus, em eterna danga de amor,
€ que a mesma se exprime, segundo um principio de exuberincia positiva, em ang-
loga diferenciagdo do ser e dos seres, contra os esquemas da divida e da degradacio
ontolégicas. Um, dois, trés; eu, tn, ele; mesmo, outro, diferenca; unidade, alteridade,
relagao; mundo, homem, Deus; Pai, Filho, Espirito: eis os passos e o espago da perico-
rese essencial que orientou esta investigacao de doutoramento.

A fé d4 que pensar

"Tematicamente, tese que aqui se apresenta, intitulada O Primado da Relagio.
Da Intencionalidade trinitdria da Filosofia, nasceu de releiruras sucessivas da obra De
Trinitate de Santo Agostinho. Com efeito, as rentativas de captar o imperto criativo
da obra ¢ de determinar as linhas-de-fuga que fazem dela «um momento decisivo da
histéria do pensamentor (P. Hadot), constituem os dois itinerdrios que estrucuram a
tese em duas partes, intituladas a primeira: Manifestagio e Revelagio; e a segunda:
Ser, Relagio e Trindade.

O primeiro itinerdrio, prosseguido na I* Parte, é protréptico e transporta-nos
da obra de Agostinho para uma determinada intencionalidade relacional e mesmo
trinitdria presente no pensamento contemporineo. Do mesmo modo que, em De
Trinitate, a passagem da exegese das teofanias trinitdrias (livros I-IV) para a investi-
gagio de como as categorias da substincia e da relagiio podem convir & Trindade (li-
vros V-VII) obrigou a reequacionar a relagio entre revelagio biblica ¢ o poder de
evidenciagio da razio ¢, depois, a uma inversio da investigagio (livros VIII-XV),
assim certos itinerdrios da fenomenologia contemporinea, mormente francesa, vi-
sando a correlagio origindria entre o fenémeno ¢ a sua fenomenalidade, demanda-
ram a impressionalidade primordial que revela a consciéncia 2 prépria consciéncia
(fenomenalizacio origindria), escopo que, no limite, obrigou a uma nversio da Fe-
nomenologia a partir de dentro. A Arquipassibilidade da Vida, e nio o Eu constitu-
inte, a intencionalidade da consciéncia ou o horizonte mundano, constitui a essén-
cia da manifestagio, afirma Michel Henry. Assim, no pathos origindrio da Vida,
fenomenoldgica por esséncia porque auto-revelagio, dé-se o quiasma entre a mani-
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festagive a revelagio, nogdes que as modernas filosofias dos limites opuseram, Mos-
tra-se assim que a Fenomenologia radical da Vida, passando por uma ontologia da
relagdo, reclama uma transcendéncia relacional e winitdria — «enlacement parhétique
originairer, « Ereignis trinitarischen —, afirmagdes da experiéncia crista que uma me-
todologia que se quer rigorosa nio pode ignorar.

O segundo itinerdrio, que constitui a I12 Parte, ¢ anatréptico e pode resumir-se
assim: da substdncia para a relagdo, da relagdo para a Pessoa e, nesta, para o seu dina-
mismo mais {ntimo: o Amor. Na teoria das relagdes trinitdrias, o Amor significa
apropriadamente o Espirito Santo: ¢ o vinculum cariratis. Deste modo, partindo do
esfor¢o de Agostinho por reconhecer na Trindade uma relagio essencial, regride-se
hermeneuticamente para concepgio aristotélica de relagio. Reconhecendo-se a im-
portincia que o tratamento légico da questio tem no Estagirita, verifica-se ao
mesmo tempo o seu estatuto ontoldgicowpinimo. De facto, a afirmagio de Aristéte-
les € clara: «De entre todas as categorias, a relagio {(prés #) ) é a que tem menos na-

wreza (physis) ou substancia (ousia).» (Metaph., N, 1088 a 22) Outra serd a orienta-

¢io da experiéncia cristd primitiva, onde a relagio assume especial relevincia, i luz
da confissdo trinitdria, menos como um seber que como um modoe de vida. Ambas
as linhas se entrecruzam nas discussbes do séc, [V, sobre a natureza do divino. O
debate entre 0 modalismo, o arianismoe e o monoteismo trinitirio constitul, sem
divida, um momento matricial e exemplar da cultura ocidental. O primeiro emba-
te foi protagonizado primeiro por Ario e Arandsio de Alexandria; o segundo por
Eunémio de Cizico e os Padres Capadécios, especialmente Basilic de Cesareia.
Agostinho de Hipona inscreve-se no debate num momento mais tardio, cerca de
quarenta anos depois, € nele a superacio do conflito de interpretagdes entre as nogoes
de substincia e de relagio, aplicadas i Trindade, dd-se através da nogdo de Pessou, a
qual, primeiro em dmbito trinitdrio ¢ depois antropolégico, diz uma dimensao abso-
luta (ad sé) e simultaneamente relacional (ad alind). Uma ontologia da relagio tem a
sua melhor expressio numa ontologia da pessoa. Tal solugio especulativa do livro VI
de De Trinitate, porém, ndo saciou Agostinho. A Trindade nao ¢ da ordem do que se
pode dar a ver, mas da ordem da exuberdncia da Vida ¢ do Amor. «Immo vers vides
Trinitatem si caritatem vides» (V111, vin, 12) ¢ a chave para compreender a inversio
agostiniana do plano especulativo para o plano da acgio sob o discurso. Assim, a se-
gunda parte da obra responde 2 insatisfagio sublinhando a dinimica do Amor ¢ da
Vonrtade no homem, insinuagio em nds do que ¢ o Espirito Santo na Trindade.

O esforgo de Agostinho por reinterpretar ontologicamente a categoria da rela-
¢3o recondu-lo a uma ontologia do amor e, finalmente, a uma onsologia da comu-
nhdo trinitiria como mysterium radical da diferenciagio e da unificagio em Deus e,
par dissimilis similitudo, em toda a realidade. Deste modo, «/e jeu trinitairer que «re-
prenne par avance toutes nos désolations, y compris celle de la métaphysiguer (J.-L. Ma-
rion) obvia, por antecipagio, quer aos bloqueios substancialistas e identitrios {cau-
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cionadores de «identidades assassinas») quer s derivas pulverizantes do pensamenq
ocidental (patentes nas muiltiplas «ideologias da diferenga») e € hoje, cada vez majg
uma figura para onde se volta também o pensamento filoséfico. Muitas vezes, 40
longo desta investigagao, nos aconteceu pensar sobre 0 modo como o pensamengq
pode ser um espago de acolhimento (pathos) e de formulacio da fides quae, e comg
esta, em vez de tolher, abre novos horizontes a0 humano interrogar. Assim umsq
convicgio se foi aprofundando em nds: a experiéncia crente, longe de ser uma posi-
¢do informe, amincio rouco ou um grito, abriga insuspeitas larguras, alturas, lonju_
ras e profundidades. E um lugar de intensa diferenciagio, unificacio e universaliza-
¢ao tanto da vida como do pensamento. A f& dd a pensar e di que pensar.

Releituras de De Trinitate. Demanda do «impulso criativo»

«O movimento de regresso a Agostinho nio corresponde a uma estagnacio, antes
leva a procurar na refontalizagio dos textos originais o impulso criative que permite o
desenvolvimento da ciéneia ¢ amplia o conbecimento da Verdade»' No esquema global
de De Trinitate, procurando apropriar este «impulso criativor de que fala Gama
Caciro, chamou-nos parricularmente a atengio o modo fenomenoldgico como Santo
Agostinho procurava esclarecer a questio em causa, i.e., a possibilidade de coadunar
a unidade (da substincia) ¢ a diferenca (das pessoas / relagdes) em Deus. De facto,
nas diferentes e sucessivas tentativas de elucidagio da Trindade que estruturam a
obra, o seu autor procura remontar s condigbes «transcendentais» de revelacio da-
guilo que se revela e como se revela. Assim, a fenomenologia das teofanias biblicas ve-
tero e neotestamentdrias, nas quais cré insinuada a Trindade, e o significado relacio-
nal patente na figura do «anjo, onde a dialéctica revelagio / ocultagio assume
intensissimas expressoes (livros I a IV); a discussdo com os arianos € os modalistas ¢
o conflito de interpretagbes em torno da oposigio entre a substincia e a relacio, con-
flito que s6 a «novidade ontolégicas da Pessoz vem sanar, apontando uma solugio
(livros V a VID); o longo «desvio» pelas estruturas triadicas / trinitarias da interiori-
dade humana (livros IX a XIV), consumando-se aqui uma radical orientacio trans-
cendental; e, enfim, o rumo para uma ontologia do amor e da comunhio (livros V111
e XV}, perscrutando a Vida divina, na qual a figura do «Espirito» como vinculum
caritatis aparece, finalmente, como solugio por excesso para a teoria das relagies —
todas estas tentativas constituiam como que variagdes fenomenoldgicas, avant la ler-
tre, em torno dos modos de manifestagio divina e de auto-revelacio trinitiria da

! Francisco da Gama CAEIR, «A presenca de Santo Agostinho no pensamenio floséfico portugusss, in Didaskalia 19
{1989/1), p. 92. E acrescentava: «Os dominios da Filosofia e da Teologia ndo se confundem, mas no Doutor de Hipena jamais
andam divorciados: razio para nao esquecermos o renovado surto de interesse por Agostinho no ensino reclagico universiedrio,
onde designadamente as perspectivas da sua dourrina trinitdria abrem novas vias, aprofundanda a nogia desta ligagio ingima,
desta implicagiio mitua do Deus em si e da Deus para nés, do Deus dz rhealsgia e do Deus da ekonomia, no dizer dos Antigos.»
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Vida, como se, em cada tentativa, Agostinho buscasse almejada species que, teimo-
samnente, lhe escapava.

Nesta fase da nossa investigagio, com a II2 Parte da tese quase concluida, a pre-
méncia da interrogacao acerca do «impulso criativo» da obra ¢ a experiéncia do
pensar com Outros, foram determinantes no rumo a seguir € no alarg.amento das
perspectivas. Di-se entdo, neste contexto, o encontro com a obra de Michel Henry
¢ a lcitura sistemitica dos seus textos. Et lux in tenebris lucet: no projecto de uma
«filosofia do cristianismo» do autor de Cest moi la Vérité descobrimos um pensa-
mento decisivo nio apenas para o entendimento e a formulagio da «intuigo nati-
va» da obra de Agostinho, mas que também nos conduzia directamente a possibili-
dade de uma «fenomenologia trinitdria», por via de uma Fenomenologia da Vida
inscrita no projecto da metodologia fenomenolégica mais rigorosa. Pouco a pouco,
o autor de Lessence de la manifestation, de’ Incarnation. Une philosophie de la chair e
de Vie et révélation comega a suscitar em nés o interesse por outros pensadores fran-
ceses — Jean-Luc Marion, Jean-Louis Chrétien, Jean-Frangois Courtine, Stanislas
Breton, Michel Serres - na qual se nos revelaram inesperadas vias quanto ao apro-
fundamento ¢ prossecugio do nosso intento: a possibilidade de uma fenomenologia
da relacio e, enfim, trinitdria. E este «desvio hermenéutico» que gera a I2 Parte da
nossa tese, intitulada «Manifestacio e Revelagiv.» Nio ¢ que nele se abandone De
Trinitate, bem pelo contririo. Mas importava auscultar a obra a partir do presente
filoséfico, quer dizer, também das possibilidades que, directa ou indirectamente, o
actual pensamento hermenéutico e fenomenolédgico nela reconhece. Para isso,
como tantas vezes reitera Michel Henry, nio hd melhor método que o fenomenols-
gico, porque visa, de modo radical, o essencial e mais significativo. Deste modo,
proximos e distantes de Agostinho — pois «a diferente ilumina o mesmon, vice-versa,
afirma M. Serres —, quer dizer, nem colados nem afastados, inicidmos uma longa
pardbola relativamente a De Trinitate, como se também aqui experimentdssemos
uma lei inrima da consciéncia segundo a qual ¢ preciso afastar-se para poder recu-
perar, noutro plano, o que se deixa. A relagio requer sempre proximidade e distin-
cia, identidade e diferenca, mesmidade e alteridade. E se tal ¢ a dita dialéctica da
consciéncia, nela, qual image Dei, parecia haver ainda uma ressonfncia do que a
tradigio chamava «pericorese trinitdriar. E deste modo, da leitura de De Trinitate,
obra que alimentou amplos horizontes do pensamento medicval, somos conduzidos
3 intencionalidade relacional e trinitdria da Fenomenologia de M. Henry. Este,
numa idéntica intencionalidade, devolve-nos a uma «filosofia do cristianismo» € a
tradiciio de uma mediragio sobre a auto-revelacio da Vida, em cuja encruzilhada
reencontramos De Trinitate na sua tentativa de dar conta da unidade ¢ da diferenga
em Deus. Como num amplo circulo hermenéutico, uma mesma intencionalidade
coloca-nos em duplo movimento entre a obra de Agostinho de Hipona ¢ o pensa-
mento contemporineo. '
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Luta contra o Maniqueismo

Devemos confessar que uma das mortivagdes mais profundas que acompanha.
ram toda a investigacio foi a luta contra uma certa dilaceragao interior, contra um
maniqueismo latente que se exprimia na concepgao de uma identidade forte, pura e
solitdria, que nada podia atingir ou macular. Se P Ricoeur afirmava que filosofava
para ndo se tornar fideista, cremos poder dizer, pelo nosso lado, que filosofar const;-
tui um esfor¢o para ndo nos rornarmos maniqueus.

Pode reconhecer-se naquela tendéncia ainda o fundo gnéstico que persiste na
razio ocidental. Como denuncia U. Eco, esse fundo estd patente desde gestos mais
simples - v.g., 0 modo como lidamos com subprodutos de uma sociedade de con-
sumo — até s formas mais elaboradas de relagio com a realidade, que tende a anu-
lar mentalmente as diferencas ou a ver nelas um principio maligno que importa
combater, dominar ¢ extirpar. Uma das rafzes mais arreigadas do modo violento
como nos relacionamos hoje com a realidade — com a natureza, com os outros, com
a transcendéncia — relaciona-se com este maniqueismo larvar da nossa culeura, ator-
mentada por identificar imediatamente o bem ¢ o mal, de separar jd, impaciente-
mente, o trigo ¢ joio, sem esperar pela colheita final. Tal atitude, pouco atenta aos
dinamismos da realidade, despreza e teme a criagio, a diferenca e a pluralidade
como abominagoes, e considera a existéncia em relagdo como a expressio de um
crime ou de uma queda ontoldgica.

E quase sem se dar por disso, algumas expressdes do pensamento e da acgio no
Ocidente — na teologia, na politica, na economia, no direito, na ciéncia; mas a ma-
triz fundamental ¢ filosofico-religiosa -, tornaram-se profundamente violentas. Se
se procurar a razao filoséfica mais profunda disto — que alguns j4 chamaram a «tra-
gédia da Filosafiar (S. Boulgakov) -, ela reside no facro de a atengio se ter focado
quase sempre, triunfalmente, no «principio da identidade» (E Varillon). A parte as
correntes misticas, o fascinio da Unidade traduziu-se quase sempre necessidade
compulsiva de dar nome, de identificar, de exorcizar o medo do desconhecido, en-
contrar a arkhé, dar razdes... Em suma: tornou-se num pensar tendencialmente in-
quisidor e policiador que a todo 0 momento pede ¢ B a tudo e a todos. E se isto ¢
verdade, quer dizer, se o pensamento oficial esteve mais atento aos resultados estabi-
lizados dos processos de unificagio e de universalizacio do que aos dinamismos de
diferenciagio e as fungdes de relacao que possibilitavam aqueles processos — vénia
para todas as tendéncias inversas, que também se verificaram —, sente-se cada vez
mais hoje a necessidade de uma ontologia insubmissa as légicas bindrias, s métricas
canonizadas, uma ontologia «ndmada e danganter (pericorética), atenta ao que estd
entre. Uma Ontologia de entremeios, enfim, que ouse afirmar que a relagao, a simbi-
ose, a alianca, o pacto, o lugar, o tempo, a itinerincia, a acgio, a comunidade, o en-
contro, a mestigagem, o pathos, © amor, a ternura, a fragilidade, a comunhio - numa
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palavra: a Vida —, sdo modalidades de ser ontologicamente origindrias, néo. derive?-
das nem «petites servantess de uma Substincia todo-poderosa. Se a Ontologia cldssi-
ca pbs a ténica sobretudo no sujeito ¢ no predicado, urge interpretar hoje 0 substan-
sive € 0 adjectivo abrindo-se ao Verbo, i.e., A relagdo em acto. Estamos intimamente
convencidos — mas nio se trata apenas de uma convicgio — de que o paradigma wri-
nitdrio pode constituir-se, hic et nunc, numa instancia critica do modo violento e
polémico como nos relacionamos com a realidade que nos envolve: o mundo, a di-
versidade inorginica, biolégica, geogrifica; a realidade humana e sua multimoda
expressio ricica, lingufstica, cultural, simbélica, politica; e ainda as expressdes plu-
rais do sentido transcendente da existéncia, como as religides. Contra tal visio polé-
mica, a Trindade ¢ também, por antecipagao, o icone de uma Ontologia ou de uma
Ecologia integral. Verdadeiramente, uma ontologia trinitdria € o paradigma ‘adequa-
do para uma época de globalizagdo. Nutw mundo cada vez mais global, mais repeti-
tivo e padronizado, as fronreiras entre os sistemas simbélicos de troca encontram-se
cada vez mais frégeis e permedveis, gerando fendmenos contraditérios — por exem-
plo, a reivindicagdo da diferenga tornar-se simultaneamente fracturane e homoge-
neizante. A riqueza deste espago global de miscigenacio e de trocas ¢ imensa, como
sublinha M. Serres (La légende des anges), mas precisa como de pao para a boca de
simbolos criativos e relacionais, e ndo de repetigdes estéreis que, por contraposigio,
acabam por gerar novos bloqueios culturais, ricicos, sociais, econdmicos, politicos e
simbélicos. E vital introduzir num mundo em acelerado processo de globalizagio e
de unificaciio simbolos de relagio e de diferenciagio reais, que valorizem a diferenca
como tal, sem ceder &s tentacdes da fractura ou da homogeneizagio: na identidade
atentos 4 diferenga, nesta atentos 2 unidade.

SINOPSE DA ESTRUTURA E DOS NEXOS

‘i meditatione med exardescit ignis
ut guacram faciem tuam semper.

AGosTINHO DE Hirona, De Trinitate, XV, vil, 13

Estruturalmente, como se disse, esta tese € constituida por duas partes («Mani-
festagiio e Revelagion; «Ser; Relagio e Trindade»), havendo entre elas um didlogo inti-
mo. Com efeito, cada uma delas emerge a partir da outra # vig, por exigéncias in-
teinsecas da prépria investigagdo: a segunda concretiza e exemplifica a primeira que
ela prépria suscitou; esta responde aquela amplificando-lhe a intengio e legitiman-
do filosoficamente o primado da relagio que, depois, supord no seu préprio desen-
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volvimento. Ambas desenham, sugestivamente, o espaco de um abrago em movyj.
mento ou de analepse e de prolepse reciprocas, come um solenéide, cuja espiral ge.
rada ndo s§ permite tratar a mesma questio em cscalas diferenciadas, mas servir
como iman atractor da investigagio, mantendo-as em intima relagio. E este o prin-
cipio de coordenagio e de leitura que esteve no nosso animo. Por isso, na sequeéncia
dos temas que se apresentam a seguir, ndo s6 concretizamos os contetidos de cada
capitulo como sugerimos relagdes entre ambas as Partes. Visamos sugerir, por con-
seguinte, 2 ordem inter-remissiva, feita de fluxos e refluxos, entre as partes ¢ o todo,
€ vice-versa, que esteve presente no proprio processo de investigacio e de redaccio,
Assim, a I2 Parte ¢ constituida por uma breve Introdugio a que se seguem cinco ca-
pitulos: (I). «fmagens de Deus e interpretagiaon; (1) « Fenomenologia e teologio (I
«Simbologia, ontologia, transcendénciar; (IV) « De uma fenomenologia saturada rume
a uma ontologiar € (V) «A Vida; manifestagio ontolégica relacionak. O fio conduror
que os encadeia encontra-se na relagio que o titulo geral desta Parte evidencia:
«Manifestacao e Revelagiion. A 112 Parte, subardinada zo titulo «Ser, Relagao, Trindade,
inicia-se também com uma pequena nrroducdo, integrando seguidamente seis capi-
tulos: (1) «Substincia e relagio: a posicio aristotélicar; (11) «A experiéncia cristd da re-
lacion; (1) «Entre arianismo ¢ modalismo: exigbneia de um pensar relacionab; (IV)
« Teafanias trinitdrias: a interpretacio agostintanar; (V) «A Pessoa no harizonte de uma
ontologia relacionab e (V1) « Trindade ¢ amor: JImmo vero vides Trinitater si carita-
tem videsn«.
Principiamos por esclarecer o titulo da I# Parte — «Manifestagio e Revelagion -,
atentando na relagio entre os termos, ou seja na cépula do enunciado («e») que ndo
visa justapd-los, mas determinar o ponto focal onde ambos convergem.

Manifestagao e Revelagao

Reconduzidos a0 pensamento contemporineo pelo «mods fenomenoldgicor
como Santo Agostinho progride em De Trinitate, rapidamente a investigagio mos-
trou que a Fenomenologia nio fala apenas grego, O seu vocabuldrio, recheado de
metéforas dpticas, recupera nostalgicamente a linguagem das teofanias, visando
uma presenga: o ideal da evidéncia absoluta nio mima, a seu modo, o ancestral de-
sejo de «ver Deus face a facer, «em pessoa»? Por outro lado, boa parte da Teologia
do século XX integrou a metodologia fenomenoldgica na sua prépria linguagem.
No discurso sobre a manifestacio do ser?, a Teologia reconhece uma linguagem
possivel no s6 para falar da Criagdo e da Revelagao histérica, mas rambém, analo-

* Cf Vincens HoLzER, Le Dien Trinité dans {Histoire. Le différend thésiogique Balthasar-Rabmer, Paris, Cerf, 1995, p. 73:

«A revebagiio conserva-nos na questao do ser»
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gicamente, da propria Trindade, no sentido em que a eterna circulagio de Vida,
dela afirmada, cumpriria o ideal de preenchimento fenomenoldgico ¢ excedé-lo-ia.
Por outras palavras, a recuperagio da relagio, que o «e» da formulagio manifesta,
visava a convergéncia de ambas numa instincia mais radical; atestar a impressionali-
dade origindria da consciéncia e averiguar as condicbes que tornam possivel tal
auto-revelagio — a esséncia fenomenolégica da Vida. A intencionalidade relacional
do pensamento, por conseguinte, na estcira da Fenomenologia, ndo s6 permitia,
mas preconizava uma convergéncia entre o discurso filoséfico sobre a manifestagio
do ser e o discurso teoldgico sobre 2 auto-revelagio trinitdria. Passar fenomenologi-
camente de um para o outro, porém, exigia descrever rigorosamente a intencionali-
dade da consciéncia e determinar, em concreto, no so a possibilidade da transgres-
sio da Fenomenologia, como até da sua inversioc — o fendmeno saturads, em
Jean-Luc Marion, em virtude do excesser do dado, opera uma transgressio fenome-
noldgica; o pathos da Vida, i.e., a auto-revelagio da Vida que se experiencia e se re-
vela a si mesma, patenteia a necessidade de inverter a Fenomenologia, afirma M.
Henry: hd um «clardo que brilha nas trevas», a partir de si mesmo, sem consciéncia
intencional constituinte nem horizonte mundano. Adiante, evidentemente, reto-
maremos estas referéncias decisivas He agora apenas aludidas.

Foi, pois, perseguindo tal convergéncia que se intitulou a I? Parte «Manifesta-
¢do e Revelacdo«. E se com a cédpula minima se intendia o quiasma entre a manifes-
tagio ¢ a revelagio, também se visava, simultaneamente, cortar o passo s pretensdes
racionalistas e fideistas que, reforcando-se mutuamente, cavaram um fosso quase
abissal entre uma e outra. Sabemos, efectivamente, que algumas teologias e filosofi-
as foram feitas no pressuposto da sua reciproca oposi¢io. Nio obstante, tal ndo era
uma inevitabilidade fatal, carecendo ao invés de base ontoldgica, sobretudo porque
tal rivalidade encontrava a sua génese numa sobredeterminagio de esquemas gndsti-
cos ¢ sotetioldgicos que, amitde, precisavam de opor, se ndo mesmo cindir, a mani-
festagdo do ser ¢ a auto-revelagio divina. Nesta orientagio para a correlagio origina-
ria entre o que aparece e o aparecer, i.e., para a fenomenalidade do fenémeno, a
metodologia fenomenolégica, ao recusar optar exclusivamente pelo ser ou pelas apa-
réncias, e ao rejeitar também a reducio da fenomenalidade 2 dialéctica de um
Mesmo em metamorfose histérica, como em Espinosa ou Hegel, apareceu como
uma das filosofias mais radicalmente antimaniqueias e antimonistas da tradicio oci-
dental. A epokhé fenomenoldgica, ao por entre parénteses teses de existéncia e ao
demandar o aparecer origindrio revelava uma atitude profundamente antidualista na
sua esséncia. Todavia, apesar desta atitude decisiva, tal nao significa que a metodo-
logia fenomenolégica husserliana tenha desenvolvido e levado até ao fim as promes-
sas Iniciais. Se com rigor se atender 4 fenomenalidade do fenémeno, uma pergunta
final determina o prosseguimento de possibilidades insuspeitas e inauditas: «Se 4
consciéncia tudo revela, o que é que revela a consciéncia & propria consciénciad E por
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aqui que avangario J.-L. Marion e M. Henry. E na senda desta orientacio surgirio
também novos projectos de renovagio da ontologia, atendendo & worgivity pur ¢
originaria» do ser a luz do paradigma trinitdrio, para utilizar a expressio de B.
Forte, constituindo um movimento que retine hoje um grande leque de pensadores,
de diversa proveniéncia’.

«Nado fards imagens

O capitulo de abertura da investigagio intitula-se «fmagens de Deus ¢ Interprera-
¢do. £ conhecida, e muitas vezes realcada, a convergéncia do mandato biblico, co-
locado na boca de Deus: «Nio fards imagens (Ex 20, 4; Lv 26, 1; Dt 4, 23), com a
critica da filosofia grega a0 antropomorfismo idélatra, zurzido por Xendfanes de
Colofon: «Os mortais imaginam que os deuses foram gevados e que tém vestudrio e fala
¢ corpos iguais aos seus.* Ora, uma investigagio dedicada a uma das «figuragoes» te-
olégicas mais originais, a Trindade — ¢ onde, pretensamente, aquele preceito mais
teria sido violado —, nio podia ignorar a reflexdo da Fenomenologia da Religizo
sobre essa «mdquina de fabricar deuses» que é o homem, na conhecida expressio de
Henri Bergson. Impunha-se, pois, revisitar o home religiosus e a sua tendéncia para
figurar concretamente as divindades e o transcendente, de modo particular se tais
figuras divinas se esgotam em modelos de acgdo. De uma leitura comum a virias
disciplinas positivas, poder-se-ia extrair um principio como este: «diz-me gue deuses
tens e dir-te-ei quem éo». A formulacio € simplista, o campo € melindroso e, eviden-
temente, ndo se quis aprofundar um tema que, por si s6, requeria estudos muito di-
versos. Impunha-se, todavia, uma breve aluso as teologias politicas, tanto mais que
uma interpretagio da histéria do cristianismo pde o monoteisme de tendéncia aria-
na a fundamentar modelos de poder imperial, piramidal e absolutista, por contra-
posigio com as concepgdes participativas e tendencialmente «democrdticas» do
poder, que invocam como modelo a Trindade. Evidentemente, tais associagoes di-
rectas sio sempre problemidticas, mas ndo faltam estudos sobre as formas histéricas
concretas que as mestmas assumiram. Neste sentido, o terceiro capitulo da 12 Parte,
intitulado «Entre arianismo ¢ modalismo: exigéncia de um pensar relacionab, exempli-
fica suficientemente o problema genérico formulado neste capitulo da [2 Parte. Se é
verdade que as religides sio mais poiéticas e estdo mais préximas da vida que a filo-
sofia, esta ndo se pode eximir de interrogar as imagens ¢ crengas daquelas, em espe-
cial a que infantilmente pde um Deus, monarca absoluto, a reger a histéria humana

4+ Cf. Brune ForTE, «La dimora nelia Trinick conwibuto ad una oneologia rringtarias, in Piero Copa e Lubomir Zak
(edd.), Abitande la Trinitd: per we rinnovamento dell oniolaga, Roma, Circd Nuova, 1998, pp. 109-122.

+ CFL CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Stromata, V. 109, 1-3; VIL 22, §; of. G. 5. Kirx, ], E. Raven, M. SCHOFIELD, The Preso-
cratic Philsophers. A Critical History with a Selection of Taxts, Cambridge University Press, Cambridge / London / New York /

New Rochelie / Melbourne / Svdney, 1983, pp. 168-16% [Os Fildsofos Pré-socritices, trad. port. de C. Fonseca, FCG, Lisboa.
1994. pp. 172 ¢ ss).
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com uma batuta de ferro. Tal questdo interessava-nos ainda por uma razio particu-
lar: porque, ao contrério da nossa interpretagio, alguns acusam o «Deus de Agosti-
nho» — 0 Deus pretensamente forjado por Agostinho — de ser um Deus «déspotan,
dJegalista», «implacdvel,, um «carrasco de criangas», um «principio tirdnico do
reals, etc. Uma boa maneira de repudiar tal hermenéutica ndo seria voltar de novo
a De Trinitate e 3 imagem de Deus que af se patenteia? No seguimento da nossa re-
flexdo, tal interrogagio implicou outra: a de um discursa possivel e com sentido
sobre «Deus». Ludwig Wittgenstein, por exemplo, formulou com clareza a relagao,
a0 afirmar «Deus» como a figura do «entido do Mundon, associando-lhe a «metd-
fora do Pai». Ora, no auge de uma «idade hermenéutica da razio», hoje menos que
nunca a experiéncia crente se pode eximir a interpretagao da sua linguagem e das
imagens de Deus que a atravessam. Interpretar € dar sentido. Nao ter me.c‘lo (‘ia il:l—
terpretagao: tal € o repto que a hermenéutica contemporinea langa & experiéncia
crisid. O cristianismo sempre esteve, ¢ deve estar, «sob o risco da interpretagion,
afirma Claude Geffré. Importava pois auscultar os textos, quer os da revelagio quer
os da tradicio. Os textos, particularmente os textos religiosos ¢ sapienciais da huma-
nidade, sao fontes inesgotdveis de sentido ¢ ndo admitem ser anexados ¢ afunilados
em leiruras miopes e particularismos estéreis. A reflexio filosofica ou bebe dessas
fontes nao-filoséficas, ainda que criticamente; ou estiola em micrologias autistas. Tal
amplificagio do horizonte de reflexdo levada a efeito pela hermenéutica contempora-
nea configurava um convite para levar a sério a experiéncia crista ¢ revisitar os textos
pelos quais, historicamente, ela se exprimiu. E aqut que se encontra uma correlagio
intrinseca com a investigacio realizada no segundo capitulo da II* Paree inttulado
«A experitncia cristd da relagior. E no horizonte mais amplo deste processo herme-
néutico e de relacio sobressai, evidentemente, a figura de Santo Agostinho — homem
de encruzilhadas, ensarilhado em muluplos conflitos de interpretagoes. razio por que
alguns, como P. Ricoeur, dizem expressamente preferi-lo a todos os outros.

Continuando no 4mbito do capitulo inaugural, que rasga horizontes a ambas
as Partes, scguidamente, em didlogo com Goulven Madec, questionamos a separa-
cdo entre Teologia ¢ Filosofia — de facto, o divércio entre ambas ¢ objecto de uma
critica radical e impiedosa por parte deste autor. Apesar de ndo perfithar nenhum
confusionismo pardacento, quando a divisdo se torna num inquestionado pressu-
posto epistemolégico (como se a escola devesse imitar 2 fabrica), repercutindo-se
noutras ordens — v.g. natural zersus sobrenatural, revelacao versus manifestacio —,
torna-se ndo s6 um empecilho como um perigo, afirma G. Madec. Impede a com-
preensao das obras plurais, por cxemplo, patristicas, cuja génese vital ignora e nada
deve a tais esparilhos. E os textos de Santo Agostinho, considera este autor, tém
sido dos mais maltratados e incompreendidos por esta «higiene metodolégicar.

5 Jacques DucuEsng, Le Diew de Jéss, Paris, Desclée de Brouwer-Benard Grasser, 1997.
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Ora, s6 a acgdo parece capaz de dissolver as aporias pensantes. Daf que se tenhg
sugerido a necessidade de refontalizar os discursos disciplinares nos seus contextog
natais ¢ na experiéncia humana que lhes confere densidade existencial, pois af se ve-
rificard que eles ndo admitem a discriminagio escolar que os fatia e parcela, «gre-
lhando-os» em esquemarismos estéreis e roubando-thes o impeto nativo — rtal seria
vilido para a teologia, refontalizando-se nos textos biblicos ¢ nos Padres da lgreja,
mas também para a filosofia no sentido acima referido ¢, de algum modo, para
todos os saberes. Recorrendo ao paradigma relacional e ao cardcter primordial da re-
lago (Francis Jacques, Pierre-Jean Labarriére), questiondmos ainda as chamadas
ideologias da diferenga que, amitide, repetem com diverso sinal os discursos identits-
rios que criticam. Uma coisa € afirmar a singularidade, outra reivindicar reactiva-
mente a diferenca: aquela unifica e diferencia, esta cinde e homogeneiza.

Fenomenologia e Teologia

A pergunta que preside a esta formulagio — que néo é s8 nossa, como se verd —
¢ se 2 Fenomenologia, apesar do imenso alargamento que operou na nogio de fens-
meno, nao se revela, depois de tudo, um espago demasiado aperrado para acolher
todas as possibilidades de manifestagio do ser. A questdo pode ser colocada a partir
de muiltiplos dmbitos: ontolégico, estético, hermenéutico-culrural, histérico, lin-
guistico e também, evidentemente, religioso e teolégico.

Neste dltimo sentido, vemos alguns estudiosos da Fenomenologia — Angela
Ales Bello, nomeadamente - sublinharem a evolugio husserliana desde o famoso
«atefsmo fenomenolégicor das Investigagies Légicas até 2 «teleologia do Espiriton
aberta a um divino de tipo feuerbachiano, recorrente nos dltimos escritos. Pense-se
0 que se pensar desta evolugdo, Husserl terminou a Quinza Meditagio Cartesiana
com uma referéncia dirccta a Agostinho, particularmente significativa: « Nofi Joras
ire, in te reds, in interiore homine habitat veritasS. Estaria Husserl a sugerir uma ori-
entagio possivel da Fenomenologia futura? Ora, se atendermos a0 modo como a
admonicio foi prosseguida pelo autor de De Doctrina christiana — e Husserl nio o
ignorava -, verificamos que na subjectividade transcendental desenhada pela «peri-
corese das faculdades» (as triades) se descobre uma transcendéncia que a consciéncia
ndo pde. E em De Trinstate essa rranscendéncia ¢ ela propria Trindade. Ser que este
percurso configuraria ainda um prolongamento admissivel pelo pai da Fenomeno-
logia? De modo nenhum. Diga-se, porém, que a possibilidade de Deus (ndo apenas
como «objecto intencional» da consciéncia) ¢ uma questo presente nas dltimas in-
vestigagbes de Husserl”, contrariando o esforco que os defensores de uma pureza fe-

¢ Bdmund Hussert, Cartesianische Meditationen. Fine Finleirung in die P : ingele:
_ : . ig in die Phinomenologie, $ 64 {(Herausgegeben, eingelei-
zet un mit Registern versehen von Elisabeth Stritker), Felix Meiner Verlag, Hamburgo, 1995, p- 161, ¥ ’
7 Nos ‘manuscritos que A Alles Bello trouxe a bume, v.g., uma carea dirigida a Rudolf Otto, em 5 de Margo de 1919, de-
pois da publicacio da famesa obra Das Heiliige, Husserl manifesta a sua concordancia acerca da legitimidade da fensmenologia
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nomenoldgica «incontaminada» e suspensa fazem por esquecer (ou ocultar) tais tex-
tos. Historicamente, sabemos que a Fenomenologia se constituiu como um projec-
to em aberto, tendo gerado muitos percursos de dissidéncia, a comegar por M. Hei-
degger ¢ M. Merleau-Ponty: o primeiro deixando a pretensa «caixa da consciéncia»
e voltando-se para o «ser-no-mundo», o segundo interessando-se pelo invisivel do
vistvel. Como sublinham J.-E Courtine, S, Breton, J.-L. Marion, E. 1évinas, M.
Henry (ao contrdrio de D. Janicaud), nessas «transgressdes» residiu muita da sua fe-
cundidade, visto que sé dessa forma se podia atender 4 fenomenalidade «que se mani-
festa de muitos modos», que ndo apenas segundo a candnica exclusiva da consciéncia
constituinte. Se assim fora, esta, em vez de lugar ontofinico da fenomenalidade erigir-
se-ia finalmente em juiz das suas possibilidades. Nega-se, por conseguinte, que a fe-
nomenologia tenha de ficar muda diante do inaparente (Heidegger), de fendmenos
saturados (Marion) ou ainda perante o fendmeno religioso (].-L. Chréden) e a Vida
(M. Henry). Pode-se, legitimamente,”demandar se a Fenomenologia, sem trair o
seu propdsito, ao seguir a correlagio entre 0 que aparece e o aparecer, Le., entre o
fenémeno e a fenomenalidade do fendmeno, ndo terd de se abrir ao excesso do apa-
recer. Caso contrério, urge perguntar se a consciéncia intencional, o Eu constituinte
e o horizonte mundano, no terminus das sucessivas redugdes, ndo podem tornar-se
o leito de Procusto da fenomenalidade, amputando-a de uma auto-revelagio mais
origindria. Serd contraditério o pensamento de uma doagio que, em vez de se dei-
xar «reduzir», inverta a redugio, reconduzindo a si o eu constituinte e o horizonte?
Efectivamente, se a Fenomenologia recusar tais possibilidades — entre elas a de um
Incondicionado poder intersectar a experiéncia humana — nio revelard com isso
pressupostos gratuitos ¢ inaceitdveis num saber que se pretendia deles isento?

E sugestivo notar, de novo, a coincidéncia do vocabuldrio dptico da Fenome-
nologia, em particular a nogio de evidéncia e o dar-se em pessoa, com a linguagem
da revelagio cristd e a das epifanias religiosas. No cerne da Fenomenologia encon-
tramos, de facto, um jogo de luz e de sombra, de figura e de fundo, que s6 uma ter-
ceira instncia parece capaz de discernir e de correlacionar, instdncia ultimamente
analogdvel ao «paraiso perdido» de uma presenga que a consciéncia anela. Sublinha
S. Breton, a este propésito, que tal nostalgia e tensdo constitutivas sio compardveis
as da revelagio religiosa, particularmente s da experiéncia crisia. E registando a
afirmacio de Ireneu de Lido — «Em Cristo, Deus revela-se escondendo-se e esconde-se
revelando-sen —, assevera que ¢ possivel descrever a relacio entre «Cristo» e «Deusy
de modo radicalmente fenomenolégico. Recuando ainda para outra lonjura, acres-
centa que, derradeiramente, s6 uma interpretagio ontoldgica da Trindade (K. Hem-
merle) pode dar conta do desejo de relacio e de presenga (conciliar o esse ine o esse
ad, 0 em-si e 0 para-si) que perpassa a consciéncia e todo o desejo de ver.

da consciéncia religiosa abi pracicada, considerando-a fenomenologicamente rigorosa. Nouera carta a Erich Przywara, no dia 13
de Julho de 1932, afirma que «o métoda fenomenolégice sarisfaz todos o5 genwinos problemas da evidéncia (...}, o que vale igualmen-
te para as evidincias religiosas.
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No mesmo sentido, neste percurso de alargamento da Fenomenologia e de re-
lago desta com a Teologia, registdmos uma interrogacio de Jacques Derrida, enfari-
camente dirigida a Heidegger — se «a revelabilidade [no) serd mais origindria do gue
a revelaciod. Abrir-se-ia, assim, uma possibilidade de coordenacio positiva entre
ambas, ao contrdrio da oposigio estrita que, em dado momento, Heidegger chegara
a propor entre a revelagio (crista, misteriosa) de Deus ¢ a manifestagio do ser (filo-
séfica, pensdvel)? A pergunta de Derrida langa aparentemente uma ponte sobre o
abismo que separava a revelagio e a manifestagio. Todavia, ao regredir para uma re-
velabilidade primordial, Derrida admite um movimento de recuo jd presente em
Heidegger. De facto, no dmbito dos artigos que constituem Identidade ¢ Diferenga
(«O principio de identidader e «A constitutgio onto-teo-logica da metafisicar), estigma-
tizando a ontoteologia ocidental ¢ dando o famoso «passo atrds», encontramos a afir-
magio inequivoca de uma relacionalidade primordial (que a Fenomenalogia husser-
liana anelava, mas fora incapaz de cumprir). Assim, a0 comentar o fragmento B 3, de
Parménides — « O mesmo (t6 antd) é pensar (noein) e ser (einai)» — Heidegger regride
um passo, descobrindo no seio do mesmo o «Abismo» da relagao origindria entre o
ser ¢ o pensar. Tal co-pertenga origindria mostra que o mesmo j4 comporta em si a/-
teridade. Eis, assim, em Heidegger, uma trindade imemorial: mesmo, pensar e ser. A
medita¢io de Heidegger revela o que Parménides parecia inviabilizar. E, finalmente,
ainda o «enigma da diferenga» também interpretado em compasso ternario: a rela-
¢io de «Tempor e «Ser» como «Ereignis. Eis o «Acontecimento» que transforma a
teologia em teiologia. Deste modo, por via do Ereignis, um pensamento que se des-
cobrira a-teu € iconoclasta do Deus-Ente Supremo dos filésofos, revela-se «mais pro-
ximo do Deus divino», desse que «#0s pode ainda salvar e que «ﬁd:gum na dimensio
do sem. E cis de novo que, no dmbito de uma promissora «fenomenologia do inapa-
rentec ¢ de uma simbdlica relacional, «retorna o deus ¢ «retorna o religiosor. Que
Deus ¢ que religioso? A resposta ¢ problemdtica, mas Gianni Vattimo assume, sem
titubear: ¢ a Trindade, é um Deus-em-relagio porque «o Deus trinitdrio nio é al-
guém que nos convide 4 um regresso ao fundamento no sentido metaflsico do termon®.
Pelo contririo, € a recuperagio secular de uma fragilidade insita no estar em relacao
— uma ontologia débil, kendtica - antecipada nas afirmagdes cristas do Deus-agapé e
da kénasis do Verbo — indicativos que Heidegger, contudo, evitara deliberadamente.
E assim, longe da soberania da substincia, eis que o pensamento contemporineo
parece reclamar uma ontologia relacional de categorias fracas. No mesmo sentido
vai o voto de J.-L. Marion, em Lidole et la distance, para nds programirica, de que
«o jogo trinitdrio assuma antecipadamente todas as nossas desolacdes, inclusive as da
mesafisicar. Quer dizer: o autor sugere que, depois da critica heideggeriana 4 ontorteo-

8 Gianni VATTIMO, «O rasto do rastor, in Jacques Diriba, Gianni VATTING, La religion. Séminaire de Capri, 1994,
Paris, Seuil / Bditions Laterza, 1996 [A Refigizo, tad. port. de M. Serras Percira, Lisboa, Retégio D’Agua, 1997, p. 108).
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logia ocidental e ao coniibio esptirio entre «Deus» e «Ser», que teria «entificador /
« mﬁmdm aquele e «esquecidor este, a Trindade ¢ a figura por onde pode nio s6 «re-
tornar o religiosor (como sugerira G. Vattimo), como advir um novo pensamento
do divino e uma nova ontologia, talvez triddica e trinitdria. E nesta, a categoria que
o pensamento oficial considerou a mais afastada da substancia (a relagio, ens mini-
mum) acaba por recuperar a primazia que a confissao trinitdria sempre lhe reconhe-
cera. A hermenéutica filoséfica contemporinea recupera, assim, uma das categorias
mais obliteradas do pensamento ocidental, a relagio, ¢ uma das suas mais estimu-
lantes figuragoes de Deus, a Trindade.

«Camo se vissemos o invisfveb

Acabdmos de referir o «retorno do-rgligiosor ¢ o «Advento de um deus mais di-
vino», conforme os indicativos de Heidegger. Tal orientagio para uma ontologia do
sagrado (v.g., na simbédlica em torno do Geviert césmico) apontava para a revaloriza-
¢ao de outras formas de conhecimento que ndo a razdo conceptual, nomeadamente
o conhecimento poético ¢ simbdlico. Assim, recalhendo esta orientagio e também
para averiguar a justeza da critica de M. Henry a M. Heidegger — este, apesar do
seu entendimento de verdade como desvelamento e da recondugao do pensar a uma
relacionalidade primordial (« Ereignis»), teria operado uma oclusio mundana da fe-
nomenologia muito mais refinada e subtil que a de Husserl — investigou-se o signi-
ficado, a importincia ¢ também os limites do conhecimento simbélico.

Em primeiro lugar, importava reconhecer a dimensio simbélica como uma di-
mensio antropolégica origindria e irredutivel. O homem ¢ um ser essencialmente
simbélico — animal symbolicum. é a tese de Ernst Cassirer visando, no mesmo movi-
mento, destronar a cléssica e rigida definigio do homo animal rationale que, na sua
leitura, conduziu a antropologia para um bloqueio substancialista. Nesta tese, para
a qual convoca impar erudigao, desde a Filosofia antiga s modernas teorias mate-
miticas, fisicas e biolégicas, E. Cassirer serd acompanhado por muitos outros auto-
res contemporneos, provenientes das mais diversas regides epistemologicas, a gran-
de maioria deles reunidos no dmbiro do Cérculs Eranos e dos Cahiers Internationaux
du Symbolisme — dois espagos que muito se bateram pela recuperagio da dimensio
simbélica e imaginal contra o predominio epistemolégico do conceito, da lei e do
facto. Nesta linha, o século XX, invertendo séculos de repressio de «la folle du
logis, afirmou-se como um século da «redescoberta da simbélica» e da «imaginagao
criadora». Nio se justificando trazer para aqui a pléiade de autores que travaram
essa luta e nos ajudaram a tematizar a questao, permitimo-nos sublinhar, além de E.
Cassirer, os contributos decisivos de G. Durand, de M. Eliade e de P. Ricoeur, em
torno da afirmagio de que onde a linguagem humana mais manifesta a sua capaci-
dade e aptiddo para frazer o ser & presenca é no dominio do simbélico. Nesta pers-

O PRIMADO DA RELAGAC

153



pectiva, a dimensdo simbélica ¢ uma modalidade transcendental de ser, espago de
eclosio de mais sentido e de abertura do ser i transcendéncia. Nas simbélicas da
humanidade manifesta-se um «excesso» e uma exuberincia que as métricas dos es-
quematismos conceptuais nio colhem. Nas clareiras que o simbolo abre no ser des-
vela-se um «algo mais», um Sem-Nome que se dé simultaneamente como presenga e
como auséncia: o simbolo € cifra de um mistério. Tem, pois, valor ontolégico, afirma
R. Abelio — quer dizer, constitui uma ontofania ¢ nio apenas uma outra represen-
tagio da realidade. Importa, por conseguinte, constituir uma onzologia simbélica ~
G. Gusdorf dird uma ontologie vécue —, que serd necessariamente relacional. O
simbolo, qual 76 antropolégice por exceléncia, coloca-nos assim no coragdo do debate
filoséfico e teoldgico dos nossos dias, sustenta Y. Labbé. E, na mesma toada, acrescenta
Ricoeur a conhecida sentenca, de extracgio kantiana: « O simbolo di que pensar.

Nem todos chegardo 2 exigéncia de uma onrologia do simbolo. Mas a verdade ¢
que, além da Filosofia, da Antropologia, da Sociologia, da Psicandlise, da Histéria e
da Fenomenologia das Religides e da Espiritualidade, da Epistemologia ¢ da Simbo-
logia, a dimensio simbélica e imaginal surge hoje recuperada também em 4mbito
propriamente teclégico, de onde tinha sido proscrita, reconhecem J. Ladriére e S.
Breton. De facto, entre as linguagens humanas disponiveis, o simbolo aparece
como o melhor mediador com o sagrado. No auge da hierofania, o sagrado ¢ o ser
co-implicam-se: «a manifestagio do sagrado funda ontologicamente o mundo» afirma
M. Eliade, sugerindo uma convergéncia da Ontologia e da Teologia (longe da que-
rela ontoteolégica) numa Simbélica. Deste modo, por via do que alguns chamam
«redengio do imaginab na Teologia, veio para o centro da reflexdo a possibilidade de
coordenar positivamente a simbologia, a ontologia e a transcendéncia. Temos, pois,
desenhado, um espago terndrio, que se repercutird nalguns pensadores como exi-
géncia de uma ontologia «triddica e winitdria» (M. E. Sciacca). E essa eclosio de
mais sentido que, transfigurando a matéria, o simbolo efectua e que J.-L. Marion
persegue, nio sé em imbito teolégico como rambém estético, com o seu projecto
de uma «fenomenologia saturada».

Do «fendmeno saturador — O excesso de doagdo

A moderna filosofia dos limites, cujas expressdes maiores so a critica kantiana
¢ a fenomenologia husserliana, pretende ter determinado as fronteiras a partir das
quais j4 nenhum fenémeno ¢ possivel. E esta pretensio que a «fenomenologia satu-
rada» de J.-L. Marion vem nio sé questionar, mas deitar por terra. O autor de Le
phenoméne saturé comega por mostrar o circulo em que se movem as criticas kantia-
na ¢ husserliana. Nio é possivel afirmar que um qualquer fenémeno € possivel ou
impossivel sem se ter esclarecido, antecipadamente, o préprio fenémeno da possibi-
lidade enquanto tal. E em torno da determinagio de «o que ¢ possivel» que tudo se
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joga. Ora, determinando que a possibilidade de algo aparecer depende do acordo
com as condigbes formais da experiéncia, Kant matou A partida @ possibilidade
como tal, decretando que o que nio se adequar ao «poder de conhecer nio pode
aparecer. Tal posicdo gratuita constitui um golpe de estado nos «direitos ao apare-
cem, pois a «possibilidade de aparecer nunca pertence ao que apareces: é preciso procu-
ri-la alhures, na fenomenalidade do fenémeno e nfo no fenémeno constiruido. B
nesta orientagio decisiva que se determina a possibilidade de um «fendmeno satura-
dm. Husserl, é verdade, superou Kant, invocando uma «fenomenalidade sem condi-
¢hesr. Mas esta pretensio carece de razdes que Husserl ndo deu nem podia dar. A in-
tuicio doadora nio permite falar de uma «fenomenalidade sem condiggess porque a
propria intuigdo permancce nele, Husserl, condicionada pelos limites do Eu consti-
winte ¢ pela redugio a um horizonte mundano. E uma intuico sempre sob o signo
da pendiria. Seria preciso admitir, ao invés, a possibilidade de uma doago intuitiva
que alterasse as condigbes: que invertesse a necessidade de um horizonte, extrava-
sando-o; que reconduzisse a si o Fu constituinte, em vez de nele se reduzir e inscre-
ver. E neste ponto que o autor de Lidole et lz distance decide questionar sistematica-
mente os limites da filosofia kantiana. Fd-lo, seguindo em primeiro lugar por uma
via negativa, propondo uma definigdo de «fenémeno saturado» — «ndo-objectivivel
[invisable], segundo a quantidade, insuportivel Segundo a qualidade, absoluto segundo
a relagio e inobservivel segundo a modalidader — que, depois, confirma, ponto por
ponto, numa critica rigorosa s categorias kantianas do entendimento. Resulta daf
que o «fenémeno saturado» diz uma abundancia de dado inwitive, um excesso de
visibilidade: o olhar nem pode deixar de o ver, nem pode consideri-lo objecro. « H4
0 olho para o ver, mas niio [ha olho] para o esguardar» A exuberincia que rtal satura-
¢Ao comporta inverte o sentido comum da fenomenologia, de tal forma que o sujei-
to constituinte fica constituldo como testemunho do excesso de doagio. A «ideia
estétican, em Kant, operava essa saturagio, mas o seu autor nio deu seguimento as
possibilidades que af se abriam. No 7cone, porém, encontra-se um exemplo privile-
giado de «fendmeno saturador: no excesso de doagido que nele se dd a ver, o icone é o
sujeito da sua prépria manifestagio, sentido que Nicolai Greschny assevera por in-
teiro a0 apresentar o famoso [cone da Trindade, de André Rublev: «Chamaremos re-
velagiio aqui 4 esta apartgdo puramente de si e a4 partir de si, que nio submete a sua possi-
bilidade a nenhuma determinagio prévia. E — insistimos — trata-se, pura e simplesmente,
do fendmeno tomads na sua plena acepgio. (...) Reconhecer os fendmenos sarurados equi-
vale a repensar seriamente «aliquid quo maius cogitari nequit» — seriamente, quer
dizer, como uma tiltima possibilidade da fenomenologia »”

? Jean-Lue MaioN, «Le phénoméne saturés, in Phenomeénologie et théolagie, Paris, Editions Critherion, 1992, pp. 124.
127.128; of. Nicolai GRESCHNY, Liedne de la Trinité d'André Rublev, Noum Le Fuzelier, Editions du Lion de Juda, 1986.
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Para uma «Fenomenologia radical da Vida»

Se M. Henry reconhece a justeza das criticas de J.-L. Marion a Kant e a Hus-
serl, a sua orientago seguird por outra via: a de uma Fenomenologin radical da Vida,
Podemos dizer que esta é a ideia mestra e o fio condurtor da sua filosofia, desde a
primeira obra, em 1963, Lessence de la maniféstation, ande concluiu que a passivida-
de (e nio a consciéneia intencional) € a esséncia da manifestagdo. A orientagio esti
dada e as sucessivas investigagbes do autor (v.g., Phénoménologie matérielle; C'est moi
la Veérité. La philosophie du christianisme; Incarnation. Une philosophie de la chair,
Paroles du Christ, entre outras) prosseguirio o mesmo rumo, acentuando outrossim
o rigor na atengio 4 fenomenalidade do fendmeno, a0 ponto de considerar necessa-
rio inverter a Fenomenologia por dentro.

A primeira evidéncia da consciéncia é a de que hd manifestagdo. Ao darmo-nos
conta do que quer que seja, uma ontofania est4 jd sempre in actu exercito. Tal invia-
biliza a reducdo do ser s suas manifestacées histéricas, mundanas, bem como a0
horizonte transcendental da consciéncia e 2 sua intencionalidade constituinte, en-
quanto poderes de evidenciagdo. Importa, pois, que, aquém do fenémeno e da cons-
ciéncia, atendamos 4 fenomenalidade do fenémeno, ao aparecer do que aparece,
porque af se manifestam possibilidades origindrias de revelagio. Heidegger quis fugir
as aporias do idealismo transcendental e erradicar nogées como «consciénciar, «sub-
jectividader e «interioridade», recuando para o poder de desocultagio e de verdade
(alétheia) patente no mundo. Mas com isso ficou ele préprio preso do phainesthai
grego, que indica o brilho do ser, a sua fulguragio, mas ¢ incapaz de lhe conferir
existéncia. A sua ontologia fenomenoldgica descreve a desocultacio, mas nio é esta
que poe, que cria a fenomenalidade do fenémeno. Heidegger esqueceu a Vida como
poder de auto-revelagio. Nele, a verdade ¢ afirmada como desocultacio, mas nada se
diz sobre o seu contetido, sobre o que ela é. Paradoxalmente, o «mundo» da fenome-
nologia, inclusive o da ontologia fenomenolégica, é um lugar de pentiria e indigén-
cia, porque «modos essenciais de aparecer foram excluidos 4 priori, configurando um
«deslize frandulento» de uma investigagio que se queria rigorosa.

A pergunta essencial a fazer 4 Fenomenologia ¢ esta: se a intencionalidade da
consciéncia tudo revela o que é que revela a consciéncia a si prépria? A resposta a
esta pergunta obriga a Fenomenologia a levar a sério o dito «Noli foras ire..» de
Agostinho e a transcender-se. E o que ela revela no mais fundo da consciéncia ¢ a
presenga de uma dimensio impressional ou patética. Tal passividade radical, tal poder
auto-impressionante nada deve a0 mundo nem ao aparecer do mundo, onde reina a
separagio entre o ver e o visto, entre a luz ¢ aquilo que a luz ilumina. A «afectividade
¢ a4 esséncia origindria da revelagio, a ato-afeccio fenomenoldgica do ser ¢ o seu primeiro
surgimento.» Mas de onde ¢ dada 4 consciéncia tal impressionalidade radical? A feno-
menologia tradicional nie soube nem péde responder. Esse poder de manifestacio
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ndo vem nem do mundo, nem do eu, mas de um parhos origindrio, a Vida fenome-
nolégica radical e absoluta. Segundo Michel Henry, nenhuma impressio se determi-
na a sl mesma — «ndo me dei a mim mesmo nesta condicio de me vivenciarm —, nenhu-
ma tem o poder de se fundar a si mesma como poder impressional, todas elas sio
dadas num poder de auto-revelagio Arqui-origindrio: a Vida; a Vida real, concreta,
invisivel, presente em todo o vivente. Husserl ndo péde chegar até aqui, limitando-se
a intencionar o eidos da vida, isto €, visar aquilo onde ela estd ausente. A auto-revela-
¢io da Vida em si e a pardr de si, antes da intencionalidade e do horizonte do
mundo, requer a inversio da fenomenologia. Tal dimensio patética origindria fora
vislumbrada por Descartes, nas Meditagoes Metaffsicas, ao aficmar «at certe videre vi-
deor. Nesta cogitatio encontra-se efectivamente uma auto-revelagio anterior ao cogi-
to que o pai da Fenomenologia ignorou, afirma ainda o autor de Cest moi la Vérité.
Ora, ¢ nas afirmagdes centrais do crstianismo, nomeadamente na identificagio
entre Verdade e Vida feita por Jodo, que a Fenomenologia reconhece a sua «maréria

~ fenomenolégica adequada». A orientacio radical que ela propria descobriu em si

estd af antecipada. Note-se: nao se passa probatoriamente da fenomenologia para o
cristianismo; M. Henry nio pretende demonstrar a inversdo da Fenomenologia
cotn os textos de Sao Jodo, mas apenas verificar que, na orienta¢io para a Vida como
pathos primordial, a Fenomenologia deve reconhecer, de facto — seno, uma filosofia
que se pretendia isenta de quaisquer pressupostos entraria em contradi¢io -, nas
afirmagbes do cristianismo sobre a Vida, o preenchimento efectivo, e até excedido,
das suas exigéncias fenomenolégicas. Nao seria honesto ignorar que as afirmagtes
centrais da experiéncia cristd (a relagdo fenomenoldgica do Pai com o Verbo) apre-
sentam aquilo a que a Fenomenologia mais intimamente aspira: a Vida como auto-
revelacio absolura. O filésofo que encontra tais afirmagées apenas verifica a efecti-
vagio da inversio fenomenoldgica e ndo pode ignorar esse facto: nio por razdes
histéricas, mas porque elas intersectam de forma radical o seu mesmo objecto. Im-
porta que nos detenhamos nesta questio, porque ela concerne nio apenas i «feno-
menologia do cristianismo» de C'est moi la Vérité, mas respeita também 2 natureza
do nosso préprio trabalho. Nao hd no pensamento de M. Henry nem uma Aybris
naturalizante do mistério, nem, ao invés, uma deriva teologizante da filosofia feno-
menoldgica. Nem a invocagio de textos da tradicio confessante ¢ da experiéncia
Cristd tornam um pensar teolégico, nem a Trindade ¢ da ordem do misterioso, mas
da indole do mysterium (celebragio da vida) radicalmente fenomenolégico, porque é
da esséncia da Vida manifestar-se, brilhar, aparecer - «a luz brilha nas trevas» (Jo 1,
5). E neste senrido que o cristianismo ¢ uma Fenomenologia radical da Vida. Nao ¢
a2 Fenomenologia que lhe outorga esse cardcter, como uma esmola: é essa a sua na-
tureza intima, a partir da auto-revelagio da Vida. A esta «Vida absolutar ou 2 «Vida
fenomenolégica absoluta» o cristianismo chama Deus-Trindade. «A interioridade
reciproca do Pai com o Filho — a autogeragio da Vida enquanto geracio do Primei-
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ro Vivente — ¢ fenomenoldgica por essénciar. Deus é Vida Arquipassiva, Vida ab-
soluta que se auto-frui e auto-revela, enlagande no seu abrago patético origindrio
todos os viventes. Esta Vida € a Vida do Pai e do Filho: «o Deus trinitdrio do cristia-
nismo é 0 Deus real que vive em cada Si vivo

«As intui¢bes fenomenoldgicas da Vida e da teologia jodnica coincidem: no re-
conhecimento de um comum pressuposto que jd ndo é o pressuposto do pensamento.
Antes do pensamento, antes pois da fenomenologia e antes da teologia (e da filoso-
fia ou de qualquer ourtra disciplina teérica), uma Revelagio estd actuante, a qual
nada lhes deve, e que todas elas igualmente supGem. Antes do pensamento, antes
da abertura do mundo e do desenvolvimento da sua inteligibilidade fulgura a
Arqui-Inteligibilidade da Vida absoluta, a parusia do Verbo com a qual ele se abra-
ca. (...} Ea embriaguez sem limites da Vida, o Arquigozo do seu amor eterno, no
seu Verbo, o seu Espirito que nos submerge.»'? Eis que por via de uma Fenomeno-
logia radical da Vida se constitui uma Fenomenologia trinitiria.

Ser, Relacdo, Trindade

Tendo j4 apresentado, no inicio da sinopse temdtica, as relagbes da I# Parte com a
112, apresentemos agora esta comegando pelo centro. O 4mago encontra-se nos Capi-
tulos V e VI: «A Pessoa no horizonte de uma ontologia relacional « Trindade e amor:
«Immo vero vides Trinitatem si caritatem vides»«. Com efeito, a interpretagio ontolé-
gica da Trindade (communio caritatis), para que a obra homénima do Bispo de Hipo-
na aponta, ¢ o centro € o cume da nossa tese, donde tudo parte ¢ para onde tudo con-
vetge. Mas a afirmaciio agostiniana da existéncia de relagbes essenciais («pessoas») em
Deus, s¢ gerou a releitura amplificante no 4mbito do pensamento fenomenolégico
contemporineo que acabimos de referir, gerou igualmente um movimento de recuo,
anatréptico, Importava averiguar também como ¢ que, de uma situagio de fendéme-
no minimo» e insignificante («petite servanter), a relagio viera a adquirir tamanha gra-
vidade teoldgica e filoséfica. Assim se respondia igualmente, i obliguo, a certas acusa-
¢bes do pensamento contempordneo, j& que nem tudo, no destine histérico da
filosofia ocidental, ¢ coberto pelo barrete ontoteolégico — no Santo dos santos da con-
fissdo trinitdria o primado ¢é da relagio, nio o da equagio Deus=Ipsum esse.

Comegimos, entio, por analisar e problemarizar a doutrina aristotélica das cate-
gorias, verificando o lugar deficitdrio que, por comparacio com a substincia, a cate-
goria da relagio ocupa na metafisica do Estagirita, o que acaba por ter repercussdes
na sua concepgio de um divino auto-referencial: pensamento gque se pensa a s

W Michel HENRY, Frucarnation. Une philasophie de la chair, Pasis, Seuil, 2000, pp. 364.374 | Encarnagio. Una Filpsofia da
Carue, (trad. pore. de E Martins / M. Cosra Freitas), Lisboa, Circulo de Leitores, 2001, pp. 279.280].
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priprio. A experiéncia cristd, porém, mais como prética de relagio que como teoria,
trouxe para o centro uma simbélica do divino totalmente diferente: um Deus que
esta em relagio porque ¢ relagio de relagdes («pessoas»).

Podemos dizer que estavam criadas as condictes para o vertiginoso e, por vezes,
violento conflito de interpretagdes que estalara, mais tarde, entre a confissdo trinitd-
ria e o arianismo, e do qual os protagonistas serdo os Capadécios, no séc. [V, ainda
que o debate com o modalismo comece no séc. I1. Do recontro resultaré o reconhe-
cimento de que a linguagem da relagio ¢ a mais apta para exprimir a realidade trini-
tdria, j& que as relagbes dizem as Pessoas em Deus. Em linguagem filoséfica, diremos
que se operou uma alteragdo decisiva na concepgio do divino: a substincia unifor-
mizante d4 lugar a0 primado da relagao que no mesmo movimento distingue e uni-
fica. E ainda no arco deste debate exemplar, por vezes desproporcionado, que se
situa a obra De Trinitate, do Bispo de Hipona. ‘

Agostinho, contudo, nio comega por ai, mas por uma averiguagio do valor dos
simbolos e das figuras angélicas presentes nas teofanias biblicas, investigagdo que se
estende pelos primeiros quatro livros. Sé depois, a pardr do livro V, tentard articu-
lar especulativamente as nogbes de substincia e de relacgo. A nogio de Pessoa como
sintese de ambas (livro VII) acabard por se lhe revelar recheada de dificuldades,
quase o remetendo ao mutismo. E nas aporias, porém, que mais se afina um pensa-
mento. Aprofundando uma ¢ outra vez o significado essencial das Pessoas, na Trinda-
de, socorrendo-se da analogia especular das trfades da alma, Agostinho ¢ conduzido,
finalmente, para uma ontologia do amor ¢ da comunhio expressa na figura relacional
por antonomdsia na Trindade: o Espitito Santo (vinculum caritatis). E assim, no
dmbito de uma Fenomenologia radical da Vida trinitdria, que De Trinitate exempli-
fica, retoma-se, outra vez, a intencionalidade relacional verificada na I# Parte. Fixa-
das assim as relagdes cardeais, encetemos uma apresentagio sucinta.

Substincia e relagio: a posigio aristotélica

Tendo em contraluz a revalorizagio ontolégica da relagio operada pelo pensa-
mento contemporineo, seguindo agora uma via retroversa, importava averiguar se e
em que condigdes a categoria da relacio fora reduzida a um lugar ontologicamente
tao deficiente, a uma realidade ténue, quase a tender para o ndo-ser. A isto responde
o primeiro capitulo da I12 Parte, «Substincia e relagio: a posicao aristotélicar. Com
efeito, seguindo pacientemente o fio dos textos aristotélicos atinentes & questdo,
procuramos determinar o mais exactamente possivel, no quadro aristotélico das ca-
tegorias, quer o significado da relacio (prds #2) quer o modo como esta se articula
com a substincia (ousig). Daqui resulta a verificagio de uma légica categorial bini-
ria, estruturada na relagio de oposicio substincia — acidentes. E ainda que estes
sempre se refiram logicamente aquela (os acidentes sdo da substincia), no plano me-

O PRIMADO DA RELACAD

159



tafisico a substincia prevalece ontologicamente sobre os acidentes, desequilibrio
que se acentua sempre que prds £ ¢ o outro termo de comparacio. Evidentemente,
ndo era um jufzo sobre o pensamento de Aristteles que nos interessava, mas rig-sé
legitimar com a nossa propria leitura uma afirmagio tantas vezes colhida em segun-
da méo. E o que verificimos foi isto: em si mesmo, o facto de Aristételes ter temati-
zado logicamente a relagio teve uma importancia decisiva para o seu ulterior apro-
veltamento, mesmo se a sua concepgdo metafisica estd em continuidade com o
quadro geral do pensamento grego, proclive a uma onrologia fracturada entre Uno
e Multiplo (apesar dos esforgos relacionais de Platio que, supostamente, até teria
intuido a Trindade). Esta é uma das questdes melindrosas, em Aristételes, pois,
como se sabe, a Filosofia Primeira, ciéncia do ser enguanto ser, tende para uma visio
unificada da realidade. Mas a diferenciacio das substincias vai ao arrepio desta ori-
entacdo. Com efeito, para além da Légica, também no dmbito da Fisica (phusikés),
que rtrata da substincia sensivel (aisthetd), quer corruptivel (phtharte) quer eterna
(aidios), fard sentido falar de relagio (topolégica, cinérica, biolégica, meteorolégica,
aritmética...). Mas a substincia eterna, imével (akinétos) e separada (kekbarisméne)!’,
Mortor Imével e Acto Puro, da qual a ciéncia é a Teologia, escapa a qualquer relagio,
determinando a concepgio de um deus (¢ theion) solitirio (« Que haja apenas um so-
berano»'?), sem diferenciagoes intimas nem relagbes com o kosmos. Numa palavra, a
relacio entre o saber do que aparece (0s fendmenos) ¢ a teologia encontra, em Aristé-
teles, uma expressio divorciada que se repercute noutros planos. Outra seria a ori-
entagdo da ontologia inspirada na experiéncia crista.

Experiéncia cristd da relacio

A experiéncia cristi nascente ndo veio competir com a filosofia grega por uma
determinada visdo especulativa da realidade. Ela compreende-se no 4mbito de um
Acontecimento (kairds) e de uma relagio directa com a vida, as palavras, os sinais, as
acgbes, a morte e a ressurreigio de um homem concreto, Jesus de Nazaré — e nio a
partir de qualquer especulagio sobre a natureza do real. Cristo, por outro lado, ja-
mais se afirmou uma espécie filésofo face ao sentido da vida ou de herdi solitdrio
frente a0 destino. Em tudo o que dizia e fazia, sempre afirmou uma relagio que o
envolvia a si, a Alguém maior do que ele e 2 Outro que havia de vir. A sua accio — nos
milagres, nos ensinamentos, na oragio, mas também nos gestos mais simples — en-
contrava-se suspensa de uma {ntima comunhio com o seu Abba. De tal modo que
o proprio Jesus afirma uma relagio fenomenoligica radical, simbidtica, entre si ¢ o
Pai: «Quem me vé, vé o Pai» (Jo 14, 9).

o Metafisica, XI1, 1069 2 34; 1073 a 4,
& ARISTOVELES. Metaflsica, X11, 1076 a, 3-4.
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A experiéncia cristd da relagio arranca da certeza de ter sido enlagado gratuita-
mente pela Vida que abraga o Pai e o Verbo — «Nele erz a Vida ¢ a Vida eva a luz dos
homens {Jo 1, 4) — e constituido testemunha dessa relacao: «nds vimos a sua gléria.
(Jo 1, 14; 1 Jo 1, 1-3) No chamado discurso de despedida, no Evangelho de Jodo (153,
15), o préprio Jesus inclui os discipulos nessa relagio de Vida e de Amor — «/# ndo vos
chama servos («dottlous), mas amigos («philous) porque vos dei a conhecer tudo o que
ouvi do meu Pap — determinando assim a orientagio agdpica e relacional da experién-
cia cristd. Podemos, afirmar que a experiéncia cristd comega por ser uma onfologia de
amor vivide, um modo de vida em relacio e diferenciacio radicais.

Tal experiéncia, porém, ndo se da fora da Palavra — «no principio era o Verbo»
(Jo 1, 1) — que determina o préprio antincio: «Ide e baptizai em nome do Pai, do
Filho e do Espirito Sunto.» (Mt 28, 19; Mc 16, 15-16) Nio se pode afirmar, portan-
to, que 0 kérygma cristio fosse tdo-s6 a pura expressio de uma experiénci‘a interior
do Ressuscitado, ou #m grito, conforme a expressio de Henry Dumery. E de facto
uma experiéncia existencial radical, mas inextricdveis dela surgem as primitivas fér-
mulas de fé j4 trinicariamente estruturadas. Nio é, pois, verdade que a confissao tri-
nitdria nio se enfaize na acgdo de Jesus, na fé ¢ na pratica das comunidades primiti-
vas, € manifeste, a0 invés, uma influéncia estranha, uma «contaminagio helenfstica»
da experiéncia cristd. Tal ideia, que fez furor entre a teologia liberal do séc. XIX,
nio resiste 2 um estudo sério.

Também o fenémeno da multiplicidade de linguas (de fogo e faladas) presente na
intensa experiéncia de Pentecostes manifesta, simbolicamente, o sentido de uma uni-
versalizagio, unificagio ¢ diferenciacio, sinal de um tempo novo, cumprindo assim a
promessa de Jesus: Outro havia de vir. Mas essa abertura ao futuro nio significa uma
ruptura com a histéria anterior. Nesse sentido, no imediato discurso de Pedro, come-
cam a ser reinterpretadas as Escrituras do Antigo Testamento: a criagio, a alianga, o
profetismo ¢ demais intervengdes histéricas, no cume das quais se encontra a fé na
Encarnagio do Verbo de Deus — «O Verbo fez-se carne e habitou entre nés (Jo 1, 14) —
e na Ressurreicio de Jesus. A fé num Deus wino assevera que a generosidade ¢ a bon-
dade sdo constitutivas da vida {ntima de Deus. A experiéncia cristd nio tem medo de
afirmar que o amor gratuito € dadivoso da diferenga, nio a inveja nem um éros caren-
te, € a esséncia do divino. «Deus é amom | « Deus caritas est» (1 Jo 4, 8), quer dizer: co-
munhio de pessoas, communio caritarss. Esta fé num Deus trino constituin uma «re-
volugao no ser», no sentido em que impossibilitou na raiz uma viso solitiria do
divino e determinou uma nova compreensio da realidade. A partir da viso trinitdria

de Deus, a unidade ¢ a pluralidade, a identidade e a diferenga, a ipseidade e a alterida-
de sdo igualmente origindrias, de igual ordem, igualmente importantes, em Deus ¢
em todas as regides de realidade. E este o paradigma de uma ontologia capaz de res-
ponder a todas as tentagdes: modalistas ou arianas, monistas ou maniqueias, identita-
rias ou pulverizantes — como nas secentes ideologias da diferenga.
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Da unidade e da diferenga. Modalismo, Arianismo e Trindade

Uma das questdes filoséficas mais recorrentes no pensamento ocidental — se nio
mesmo « questio filoséfica do pensar enquanto tal — expressa-se em termos da relagio
entre 0 Uno e o Multiplo. E se este «tormento dos filésofos» se concentrou, historica-
mente, em diversos dominios do pensamento e da acgio humana — cosmologia, onto-
logia, légica, epistemologia, ciéncia, ética, politica, direito —, é legitimo admitir que
onde encontrou expressio mais polémica foi em torno da determinagio da natureza
do divino. As solugdes filoséficas para este problema tém oscilado, pendularmente,
entre 0 maniqueismo, ¢ suas metamorfoses, € 0 monismo — o politeismo ¢ 0 henotefs-
mo podem considerar-se para o efeito expressdes de monismo. Mas o dualismo e o
monismo sio solugdes féceis que, de um modo ou de outro, evitam ou elidem o pro-
blema essencial da relagio Uno-Muiltiplo, excluindo um dos pélos. A ontologia cldssi-
ca, como se sabe, aproveitando a teoria platénica da participagio, os pares aristotélicos
matéria-forma, poténcia-acto, substincia-acidentes, a doutrina dos diferentes tipos de
predicagio (existencial, essencial e acidental) no quadro das multiplas significaces do
ser («O ser diz-se de muitos modos), acrescentando ainda, no caso de Sio Tomds, o
principio de composigio de esséncia-existéncia dos entes finitos, encontrou uma solu-
40 na doutrina da analogia do ser e dos transcendentais, afirmando a sua convertibi-
lidade — wnum, bonum, verum — no horizonte de uma ontologia da Beleza —
pulchrum. Mas, paradoxalmente, quando tematiza a relagio enquanto tal, deixa-a em
lugar secunddrio, mero fendmeno de acompanhamento da substancia.

Afirmémos acima que uma das razdes mais decisivas da nossa investigacio foi
futar contra o maniquefsmo. Podemos reiterar agora que filosofamos para nao nos
tornar maniqueus. Amar a sabedoria é uma forma de resistir a0 maniqueismo, cons-
tante tentagdo. Mas s6 uma ontologia trinitdria, intersectando e baralhando a légica
e 05 esquemas monistas e maniquefstas, afirmando um Deus onde 2 identidade
(uno) e a diferenca (trino} tém a mesma relevincia ontoldgica, é capaz de responder
ndo s6 ao desejo de unidade, mas, no mesmo movimento, corrigir as tendéncias he-
gemonicas ¢ toralitdrias de tal desejo. Neste sentido, reconheciamos que o paradig-
ma trinitdrio e relacional é uma instancia critica quer do maniqueismo, pessimista ¢
desesperado, onde o mundo ndo tem salvagio, quer dos projectos filoséficos, politi-
cos, sociais, culturais ¢ até econdémicos com tentagbes identitdrias e homogeneizan-
tes que, em tome de uma identidade «global» abstracta, pensada, se tornam pro-
fundamente violentos para com as singularidades. Ora, assumir ontologicamente o
paradigma trinitdrio ¢, por um lado, rejeirar o cardcter principial da violéncia, da
luta e da guerra como esquema de relacio e afirmar a igual legitimidade dos para-
digmas simbidticos e relacionais e, por outro, recusar uma légica dualista e fatalista
do poder - ou dominas ou és dominado — que tantas vezes se legitimou i sombra
de uma certa imagem de Deus: «Que haja apenas um soberand»
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Ontologicamente, € este o pano de fundo do conflito desmesurado entre o ari-
anismo, o modalismo e, no meio, no fio da navalha, o monoteismo trinidirio, con-
flito que vai subindo, em crescendo, desde o séc. II ao séc. IV, quando um obscuro
sacerdote alexandrino, Ario, levanta a questio: «Serd que Deus pode ter um filho?
Esta simples pergunta desencadeia um debate exemplar, de cujas consequéncias
ainda hoje vivemos. E nio podendo aprofundar aqui a demonstragio, desenhemos-
lhe apenas os contornos.

Os primeiros cristaos, apesar de no baptismo se sentirem imersos na vida inti-
ma do Pai, do Filho e do Espirito Santo, nem par isso abandonaram o «Unico» de
Israel, a quemn Jesus orava e chamava Deus e seu Pai. Esta imbricagio, contudo, fez
com que, face aos perigos do politeismo a que a confissio trinitiria poderia dar azo,
tenha havido uma espécie de recuo interpretativo, no séc. TI, visando salvaguardar a
pureza de um Deus dinico e uno. Nasce-assim o chamado monarquianismo modalis-
ta ou sabelianismo (Noeto, Praxeas, Sabélio) afirmando uma tnica substincia de
Deus, da qual o Pai, o Filho e o Espirito seriam tdo-sé «modos» — dirfamos: «ex-
pressdes pldsticasr. Uma tendéncia judaizante quanto & concepgao de Deus conse-
guira absorver a originalidade trinitdria cristd. Em resposta, os cristdos de Antioquia
¢, depois, Tertuliano esforcam-se por tornar compreensivel a realidade que confessa-
vam e viviam: a Trindade. Neste esforo contia 0 modalismo nasce a férmula «una
essentia vel substantia et tres personaer que, aparentemente, solucionava o problema,
apesar de a ideia de «personaer | «mdscaras», ser considerada por alguns ainda uma
concessao ao modalismo. Tal possibilidade manteve-se latente, mas explode quando
Ario acusa o seu Bispo, Alexandre de Alexandria, de tendéncias modalistas. Ario,
com efeito, afirmava que Deus ndo pode ser Pai. Um Deus inengendrado, eterno,
perfeito, imutdvel e impassivel, nio pode gerar, nio pode diferenciar-se interior-
mente. Segundo este «catarismo teoldgicos, o Filho é necessariamente uma criatura
que veio a ser dp nada, ex nibilo, pela vontade de Deus. Estava areado o rastilho. O
primeiro momento deste conflito serd protagonizado por Ario e Atandsio, em bases
escrituristicas ¢ penderd para um lado ou para o outro conforme os humores da po-
litica imperial — o Imperador comega por ver no arianismo e na soberania de «um
sé» um aliado politico. A segunda geragdo, j4 depois da «paz» de Niceia, em 325,
onde o Filho foi declarado consubstancial (emogiisios) ao Pai, serd protagonizada
pelos Capadécios e por uma pléiade de antinicenos e far-se-4 em bases mais filoséfi-
cas, assumindo lugar de relevo no debate a dialéctica e a légica categorial aristoréli-
cas, especialrnente a doutrina da relagio - as quais, durante os primeiros séculos, t-
nham sido violentamente zurzidas pelos autores cristios (v.g., Tertuliano, Taciano,
Ireneu de Lifo e outros). A afirmagio recorrente sublinhava que a logica silogistica
e a va dialéctica aristotélicas ndo s eram incapazes de explicar a natureza de Deus,
como tenti-lo seria uma blasfémia. E este o fundo do debate aceso e violento entre
Basilio de Cesareia e Eunémio de Cizico.

O PRIMADO DA RELAQRO



z

Este ¢ um cristdo fervoroso e um homem muito bem preparado na filosofia
aristorélica. Mas hd nele uma «intuicio mistica» da substincia divina como «nio-
geradar, «absoluta» e «separada», a partir da qual deduz todo um sistema que o
obriga a negar a realidade da Trindade, ideia que lhe parecia introduzir ¢ acidental
em Deus. Eundmio apresenta uma tese fundamental e um dilema: a) de Deus nada
se pode predicar acidentalmente; b) um predicado refere-se ou a uma substincia ou
a um acidente. Assim, porque o predicado de Pai («ndo-gerado», agénnétos) e o de
Filho («gerado«, gennetds) dizem substincias primeiras, tém de ser ontologicamente
distintos, resultando que a Trindade é apenas um nome que aplicamos a Deus.
Deste modo, parece nao haver alternativa entre o arianismo e a posicio contraria, o
modalismo. O Filho e o Espirito estdo fora da esfera de Deus. Basilio de Cesareia
responde que o Pai, o Filho e o Espirito Santo nio se dizem segundo a substincia,
mas segundo a relacis. Note-se, contudo, que para Fundémio isto confirma ainda
mais a sua visio, uma vez que a sua ideia de relagio é meramente acidental, confor-
me o quadro caregorial aristotélico. S4 uma interpretagio ontoldgica das relagées
(«pessoas») pode resolver a dificuldade. E para esta visio ndo-acidental, mas essenci-
al, de relagio que se orientard Agostinho, apesar das imensas dificuldades que expe-
rimentard, em De Trinitate.

Podemos dizer, a remarar, que a oscilagio exemplar entre arianismo ¢ modalis-
mo, incapazes de se demorar no meio, na relago, patenteia uma espécie de drama
secular do pensamento ocidental: ou unificar em excesso até impossibilitar a dife-
renciagao; ou separar de forma tio violenta que nunca mais ha possibilidade de uni-
ficagio. Nem o monismo pode dar conta da diferenga real nem o arianismo da uni-
dade real. Por isso a Filosofia, i.e., 0 amor da sabedoria, poderia contar-se como a
longa histéria de uma vontade de relagio, wantas vezes fracassada.

Recordemos que o jovemn Agostinho, leitor atento das Caregorias de Aristételes,
sentira na pele algumas destas dificuldades. Também nele a concepcio da substan-
cia exclusivamente como matéria € o entendimento acidental da relacio o haviam
conduzido 2 uma visio materialista de Deus. A sua evolucio intelectual, no trinsito
do maniquefsmo para o neoplatonismo e, depois, para o cristianismo, de facto, po-
deria esquematizar-se deste modo: nem o «Dois» maniqueu e o abismo de uma
ruptura abissal — excesso de diferenca / auséncia de unidade -, nem o «Um» neoplard-
nico — excesse de unidade /| auséncia de dz’ﬁ’rangﬂ -, mas o «Jri-Uno» da concepgio
trinitdria que, no mesmo movimento, permite a unificagio, a diferenciagic € a uni-
versalizagio. Aqui encontrard Agostinho a possibilidade de vincular a identidade e a
diferenca em Deus, solugio que aquelas concepgdes, jd por defeito j4 por excesso,
ndo comportavam, Nio ¢ por aqui, porém, que Agosiinho comega De Trinitate.
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«Angelus officii nomen, non naturaer. Das teofanias trinitdrias

Antes da especulagio racional, Agostinho comega por fazer exegese relacional
das chamadas «antiguae demonstratione, ie., das teofanias winitdrias na Biblia.
Este procedimento do autor de De Trinitate foi também um indicativo para que, na
[« Parte da nossa investigagio, averigudssemos as relages entre «Simbologia, ontolo-
gia, transcendéncia» e encontrissemos uma coordenagio que, depois, a possibilidade
de um «fenémeno saturado» reconfirmou.

Diga-se que tentar encontrar antecipagdes trinitdrias («vestigia trinitatis) nas
Escrituras era comum entre os autotes cristaos a partir do séc. 1. Tal modus inter-
pretandi acentuou-se, contudo, na disputa entre Atio e Atandsio de Alexandria e na
primeira geragdo do debate: arianismo / confissdo de Niceia, Agosunho insere-se
ainda nessa tradicdo, mas o seu traco- peculiar é que procurard remontar reflexiva-
mente para a condicio transcendental da revelagio divina / manifestagdes angélicas
e nio ficar apenas por uma colecgio dos dicta probantia retirados das Escrituras.
Deste modo, a via privilegiada que o autor de De Trimitate segue passa pela natureza
«funcional» do anjo e pelo caricter diplex que esta figura mediadora patenteia. E,
pois, no ministério dos anjos — «ministrantibus angelis» — que se concentra, para 14,
todo 0 jogo entre «mostrary ¢ cesconder» presente na re-velagdo. De facto, o Anjo de
Dews, na Biblia, ora designa o proprio Deus, ora, grande parte das vezes, indica
uma criatura sujeita ao seu poder. E i primeira hipétese, aceitando a veracidade das
antecipagbes trinitdrias, acrescerd a necessidade de averiguar qual das pessoas divi-
nas se revela em cada teofania.

F£ por isso que Agostinho se detém pacientemente junto ao Carvalho de Mam-
bré (Gn 18), nesse espaco de hospitalidade origindria, meditando sobre a visita que
trés misteriosos jovens fazem a Abrado. Aqui, como no episédio de Lot (Gn 19), €
sobretudo a variagio numérica e verbal, patente na linguagem com que Abrado se
dirige aos seus hdspedes, que fascina Agostinho. V& ali antecipadas as suas proprias
dificuldades ao querer pensar conjuntamente na unidade e na diferenga, na Trinda-
de. Também as passagens relativas ac sacrificio de Isaac, a narrariva da nuvem e da
coluna de fogo e, sobretudo, a célebre hicrofania da sarca-ardente sio momentos
decisivos deste percurso de valorizagio/desvalorizagio simblicas, no qual experi-
menta a necessidade muito viva de refazer a linguagem e a gramdtica. No fim desta
paciente perquisigio das Escrituras, Agostinho confirma o que era, provavelmente,
a sua convicedo inicial: a linguagem simbélica, que se serve dos elementos sensiveis
e temporais, bem como a ﬁgura angélica, ultimamente sdo incapazes de dar a ver
Deus e a Trindade. A invisibilidade ¢ a sua natureza intima. Nio se pode ver a face
de Deus ¢ continuar a viver, o que pode ser interpretado inversamente: s6 a Vida,
enlacando vidas, pode dar o conhecimento que o ver deseja. Deus, porque ¢ um
«Deus Vivor, ndo pode ser visto; i sua Vida 56 se acede nio acedendo, i.e., «de cos-
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tas» ou pateticamente; requer-se uma passibilidade: deixar-se envolver no modo
proprio por que ela, a Vida, acede a si mesma. «Eis agui um lugar junte de mim (_..).
Cobrir-te-ef com a minka mio (.)» | « Ecce locus penes me (...). Et tegam manu mea
super te (...).» (Ex 33, 20.23). O olhar, a0 invés, é curioso; quer ver, por isso se sepa-
ra da Vida. A leitura filoséfiica de M. Henry vai toda neste sentido que, alids, de
modo algum repugna 2 exegese de Agostinho.

Acontece, contudo, que nesta hierofania da sarca, Agostinho 16 uma antecipa-
¢io da Encarnagio do Verbo. Quando Deus diz a Moisés « poderds ver as minhas cos-
was; 0 meu rosto, porém, jamais o verds, Agostinho interpreta «as costas de Deusy
como a natureza humana de Cristo e, nesse sentido, De Trinitate, abre também a
porta a uma fenomenologia das relagées entre Cristo e Deus (que os arianos recusa-
vam). Tal via, contudo, serd prosseguida por Agostinho a partir das figuras cristolé-
gicas da forma servi e da forma Dei, o que, por outro lado, lhe permite dar conta,
frente aos mesmos arianos, das hierofanias trinitarias do Novo Testamento em que
Jesus ¢ apresentado como inferior a0 Pai (v.g., no Baptismo). Numa leitura mais
existencial, porém, em apenas «poder ver as costas Agostinho reconhece a condicio
humana imersa no tempo: nesta vida andamos semprc atrds de Deus, numa parado-
xal dialéctica, porque aquilo que O revela também no-Lo esconde. Jd em De Doc-
srina christiana Agostinho mostrara reservas relativamente ao conhecimento simbé-
lico em virtude desta ambiguidade radical que o perpassa. Néo estranha, pois, que,
tendo levada aos limites a linguagem simbélica, a abandone como incapaz de reve-
lar o que mais importa. Apesar do valor reconhecido s mediagdes simbélicas (cos-
micas e angeloldgicas), Agostinho seguira pela via da incerioridade. No arco dese-
nhado pelos quinze livros de De Trinitate, os intermedidrios cdsmico-angeloldgicos
dao lugar  simbélica das trfades da alma, de modo especial &s poténcias relacionais,
a vontade ¢ 0 amor, consumando-se no pensamento agostiniano a orientagio para
uma Fenomenologia radical da Vida, um interior intimo meo er superior sumo meo
que culminard numa entologia da comunhio rrinitéria.

Da Relagio a Pessoa, rumo a uma ‘ontologia da comunhio

Os capltulos V e VI da II2 Parte constituem o nticleo da tese. Esbocemos o
percurso argumentativo que, in vi, justifica a asser¢io. Cumprida a via exegética,
Agostinho tenta seguir uma via especulativa em torno das nogdes de substancia, de
relagao ¢ de pessoa. Assim, a abrir o livio V de De Trinitate vemo-lo afirmar sem ti-
tubeios a unidade da substincia divina — «o Pai ¢ Filbo ¢ o Espirito Santo sdo uma
mesma substincia — para, deste modo, nio dar margem ao arianismo que, substan-
cialmente, separa o Pai do Filho e do Espirito Santo. Todavia, corre o risco de cair
no perigo oposto, o modalismo, para o qual Deus ¢ uma tinica substancia e o Pai, o
Filho e o Espfrito apenas «modos» dessa substincia tinica, O arianismo separa as fi-
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guras divinas em substincias distintas, o modalismo compacta-as numa dnica. Por
iss0, ao afirmar tdo peremptoriamente a unidade de uma mesma substincia, em
Deus, terd depois bastantes dificuldades em justificar razoavelmente, como preten-
de, a diferenca, porque a aplicagio da categoria da relagio & Trindade parece.:-lhe
fragmentat, acto continuo, a unidade da substincia divina. Como ¢ que Ag(?sunffo
sai deste dilema? Seguindo o principio do terceiro-incluide: Pai, Filho e Espirito ndo
se predicam de Deus nem segundo a substincia nem o acidente: «Di.‘zemt-se segmfda
a relagdo»® A questdo consiste, entdo, em saber qual o valor que atr{bul a relagio,
pois na légica aristotélica a locugdo préds # exprime um acidente que implica muta-
bilidade, predicado ndo admissivel em Deus. Num primeiro momento, Agostinho
limita-se a afirmar, negativamente, que a relagdo em Deus ndo significa um aciden-
te. E, pois, uma relagio essencial. Todavia, porque inicialmente estabelecera a equi-
valéncia entre substncia e esséncia, 2 nogdo de «relagio essencial» corre também el-a
o perigo do modalismo. Em notérias dificuldades, Agostinho socorre-se da tre%dl—
¢do, que introduzia a férmula «una essentia vel substantia et ires personaes. Prima
facie, contudo, ndo vé grandes vantagens na férmula: Dizem-se «zrés pessoas, n‘ﬁa
para dizer o que é mas para ndo ficar calado»'* Encontrou, C(?ntudo, uma no¢io
que lhe permite escapar ao sabelianismo, por um lado, e a0 arianismo, por outr(?.
Agostinho de Hipona, todavia, ndo é homem para ficar muito tempo repteso do si-
léncio. Depois de cerrada andlise & nogao de Pessoq, investigagio longa, sinuosa e se-
meada de dificuldades, acaba por concluir que, efectivamente, s6 esta nogdo estd
apta para a resolugio do problema, pois num sentido € absoluta {proclive f?x sul.Jstén-
cia), noutro diz a relagio: «em Deus & absolutamente a mesma coisa (omnino idem)
ser e ser pessoa. Se ser € um termo absoluto, a pessoa é a relagio's. Deste modf;), a rela-
¢io exprime o ser divino por intermédio da nogio de FPesioa. Esta é o quiasma de
convergéncia da substincia e da relacgo. ‘
Podemos assim dizer que Agostinho estabeleceu a possibilidade especulativa de
uma ontologia relacional, no Ambito de uma ontologia pessoal. Todavia, no terminus
desta investigago, no livro VII, Agostinho sente um sabor a pouco. A via espe.cu.le}-
tiva saldou-se por um «sucesso» parcial quanto ao esclarecimento da compossibili-
dade trinitdria. O pensamento deparou aqui com os limites do seu poder de dar a
ver. Afirmar discursivamente a convergéncia da relagio e da substincia na realidade
das Pessoas (relagbes essenciais) é dizer pouco ou quase nada sobre a Vida intima
destas relagdes. Aqui d4-se a inflexdo que divide axialmente De Trinitate, a relacio
ontologiza—se e a substincia adquire relacionalidade in actu exercito, i.e., na accio
prépria das Pessoas. Nio esperes pois ver de fora, racionalmente, como espectador, o

Y De Trinitate, ¥, v, 6: «Dicitur enim ad aliquids, o e

¥ De Trmitate, ¥, 1%, 10: «Tamen cum quaeritur quid rres, magna prorsus inopia humanum laboras eloquium, Dictum
est tamen eres personae non ut illud dicererur sed ne racereturs

'S D Trinitate, VI, w1, 11.
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abrago imemorial da Vida divina: «fmmo vero vides Trinitatem si cavitatem videss.
«Se vés» quer aqui dizer: se te deixas enlacar pela caritas, se amas e te deixas amar.
Por isso, afirmativamente e ndo no condicional pode dizer-se: «ama e verds a Trin-
dade.» E para uma ontologia do amor e da communio trinitatis que Agostinho
ruma, a partir do livro VIII de De Trinitate.

Se o «fracasso« de um «dizer directo e especulativo» sobre a nocio de Pessaq, na
Trindade, derermina uma viragem do discurso para a acgio, tal nio se d4 sem um
paradoxo. E que o discurso deveria, consequentemente, calar-se. Agostinho, porém,
nio fica «quietamente» mudo e absorto no Amor; convida-nos, antes, a que, a par-
tir daqui, descubramos a acgao por debaixo do discurso.

Em primeiro lugar, importava deixar claro, face &s anteriores tentarivas (exegé-
tica e especulativa), que o amor ¢ em si mesmo um poder de conhecimento. Esta ¢
umna afirmagio que a actual epistemologia, depois das modernas hipertrofias da
razdo e atrofias de outras dimensoes essenciais do conhecimento, deveria escutar
com atengdo. Longe de qualquer romantismo a destempo, o Amor ¢ verdadeira-
mente wma poténcia cognescitiva. Assim, a férmula «erede ut intellegas deve ser re-
escrita: «ama ut intellegas propde J.-L. Marion?, pois a «caritasc é «capax verbh,
Nao, porém, no sentido de um conhecimento objectivante e constituinte de um
objecto, que fica de fora a ver, mas de um saber que enlaga, envolvendo a inteligén-
cia e todas as poténcias do homem. E neste preciso sentido que Agostinho afirma,
tendo em mente Sdo Jodo: «Non intratur in veritatem nisi per caritatem.» | «Nio se
entra na verdade sendo pelo amor.»'® E ninguém diga que nio ama por nio saber o
que amar: «Ama o ten irmdn ¢ amards o amor.» O amor de Deus e o amor do proximo
n3o sio dois amores. O Amor é um 6, coincidindo aqui com o abrago patético da
Vida que estreita em si todos os viventes, na linguagem de Michel Henry. Neste
plano fundamental, Vida e Amor, dinamismos ad extra e ad intra, confluem. A exu-
berincia da Vida e o recolhimento do Espirito, que tantas fllosofias tiveram de
opor, coincidem numa interpretagio ontolégica da keindnia trinitdria. Por isso,
onde houver amor ai estd a Trindade. Podemos afirmar sem hesitagbes: o Amor ma-
nifesta a Trindade, revela as profundezas de Deus. «Quem nio ama nio conbecen a
Deus, porque Deus é amor | « Qui non diligit, non cognovit Deum, quia Deus dilectio
esty (1 Jo 4, 7-8)

E assim, préximo de Jodo, Agostinho prepara a sua afirmacio mais extraordi-
ndria sobre 0 Amor, esséncia fenomenoldgica da Vida divina: «o amor fraterno {...)

& De Trinitate, VIII, v, 12,

17 Jean-Luc MaRION, «Ama para que entendas. A hermenéutica cristi do mundos, in Communio 9 {1992/4), pp. 347-333.
% Contra Faustum, XXXI1, 18,
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néo s8 provém de Deus, mas ¢ o proprio Deus {...).»" E como indicativo de que o que
estd a afirmar nio se compreende como um conhecimento exterior, mas apenas no
interior de uma experiéncia, procura evoci-la, mostrando que se trata de um discur-
50 de acgio: «Se alguém ama, sabe o que eu quero dizer»*® Este inciso ¢ precioso: 0
discurso sobre o amor visa recuperar e iterar no outro a novidade do Acontecimen-
to do Amor. Mais do que falar sobre ele, acorda-o, reactualiza-o. E em vez de se vol-
car para as formas exteriores de amor proximi {que era um via possivel, desenvolvida
noutros textos), € ainda incapaz de se fixar no «ineffabilis complexus patris et imag-
nis» | «inefivel abrago do Pai e do Filho», decide voltar-se para o homem interior para
verificar af a estrutura radicalmente trinitdria do enleio amoroso: «O amor requer o
amante de algo e o objecto que é amado com amor. Eis trés cousas: o amante, o que se
ama ¢ o amor. Que é pois o amor, sendo uma vida uninde, ou desciando univ, duas
vidas, isto é, 0 amante e o amado»?' Inicia assim a longa pericorese pelas trfades da
alma: memoria, intellegentia, uoluntas, memoria, visio interior, voluntas; memoria,
contuitus, dilectio; retentio, contemplatio, dilectio”, compassos terndrios de um sinu-
osa percurso cujo escopo essencial ndo ¢ tanto «er» a Trindade «per speculum et in
agenigmater, Mas EXeICitar o espirito para que, no fermnus, O AMOL POssa apontar
mais alto. Nesta fina topologia dos lugares e das faculdades da alma, rapidamente se
destacaré o elemento relacional por exceléncia: a vontade. De modo que a uoluntas,
ao vincular tio estreitamente a inteligéncia e a memdria &, na imago Det que somos,
uma «insinuagio do Espirito Santor. Anuncia, assim, o que serd o ponto alo do
livro XV: sendo o Espirito Santo Espirito do Pai e Espirito do Filho, i.e., o Espirito
de ambos simultaneamente — «Spiritus Sanctus amborum» —, deve ser chamado vin-
culum caritaris. Assim, se na Trindade as relacbes significam as Pessoas € uma delas é
apropriadamente o Amor (i.c., a relacio) das outras duas, entdo o Espirito Santo ¢,
na Trindade, Relacdo de Relagdes. A pneumatologia de Agostinho exprime-se ultima-
mente como ontologia da comunhio trinitdria. O Espirito diz, na Trindade, o misté-
rio tltimo da diferenciacio da realidade, o que permite, repensar a ontologia ndo a
partir do ens in quantum ens, mas a partir do amor, da doagao, da bondade.

Linha-de-fuga

Santo Agostinho faz uma verdadeira descoberta trinitdria e pneumaroldgica quando
exprime, pela primeira vez, uma ideia entdo totalmente estranba & teologia grega, a saber,
@ Trindade Santa considerada como Amor. Realca, além disso, a especial significacio da

Terceira hipdstase, exactamente como amor, como vinculo de amor, amor ou dilectio. (...)

1 De Trinirare, VLI, vuu, 12

M fi lohannis ewangelivm, 26, 4.

2 De Trinisaze, VII1, 1. 14,

2 Np Trinirare, X1, 10, 0, XIV, 11, 4.
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FEsta beatitude do amor na Trindade, consolagdo do Pardclito, é o Espivito Santo. Em toda
a literatura patristica, é apenas em Agostinho que encontramos este esquema de amor: o
que ama, o amado € o proprio amor. [Ele] compreendeu a Terceira hipdstase como Amor
hipostdtico, € ¢ isto que constitui a importincia perene da sua teologia trinitdriar®

Quando alguns dos actuais expoentes do pensamento teolégico ocidental criti-
cam Agostinho de Hipona por, pretensamente, ter «psicologizads a Trindader e de
ter esquecido as «pessoas em Deus para se fixar «na unidade da esséncia comump,
estas palavras, vindas de um autor oriental, Sergei Boulgakov, autor de A Tragédia
da Filosofia®, assumem ainda maior relevincia. Sobretudo quando este autos, tal
como outros pensadores e misticos russos do séc. XIX e XX - v.g., Vladimir Solovi-
ev, Pavel Florensky, Vladimir Lossky —, vem insistindo na necessidade de repensar e
refundar a ontologia tradicional em chave trinitdria® e, nesta, pondo todo o parti-
cular énfase na relagio, no amor e na comunhio.

Depois de vérios séculos em que, frente 4 razdo critica, foi remerido para uma
dimensio periférica, se nio mesmo irractonal, 0 Amor vé reconhecida a relevincia fi-
loséfica que, afinal, sempre deveria ter tido, ou ndo fora a philssophia o amor da sa-
bedoria. O repto hoje, contudo, € nao se ficar apenas pelo pensamento: de um amor
da sabedoria transitar para uma sabedoria do amor. O desafio que a ontologia do amor
¢ da comunbio lancam 2 filosofia € que seja fiel ao seu nome e comece a realizar 7n
via o que afirma. Foi esta a intuicio de Agostinho e a inflexdo decisiva que operou
centro de De Trinitate. Considera Eberhard Jiingel que 0 homem contemporinee
«ndo ¢ alérgico a Deus», mas tao-s6 «a um Deus pensdvel de wm modo absolutor®s, con-
cluindo a sua obra notdvel afirmando que na figura do Deus-Trindade, num-Deus-
em-relagio, se encontra o mistério do mundp enquanto espago de pluralidade e de li-
berdade, aberto ao futuro. E para este fcone do mysterium da diferenciagio do real
que, ji de modo explicito ou tio-s6 ainda como um estremecimento na lonjura, o
pensamento hoje cada vez sc volta mais. « O espléndido isolamento de um Deus trans-
cendente ¢ solitdrio nio o prepara para este didlogo com o homem, 0 qual, na sua experi-
éncia humana e também na sua aspiragio mais alta, tem necessidade de um Deus que
seja capaz de dialogar. Por outras palavras: Devs deve ser trinitdrio ou nio ser»¥

3 Sergei Nikolaevich BouGaxov, Le Pamacler, {trad. fra. de C. Andronikof, Peéf. V. Volkoff), Paris, L'Age d’'Homme,
1996, p. 49.74.

1 Nesta obra de 1920-21, mas s6 publicada em 1927, em alemio, Sergei Boulgakov discute a «ragédias de uma filosofia
que pds no centro o «principio de identidades. E conclui que s6 uma «ontologia triniedria» pode salvar o pensamento dessa
atragédiar, (cf. Sergius BULGAkov, Die Tragidie der Philosopliie, Otto Reichl Verlag, Darmstadt, 1927)

25 Cf. Pavel FLORENSKY, La colonne et le fandement de Le Verité, Essai d'une théodicée orthodose en douze lettres, {trad. fr. C.
Andronikof), Lausanne, I'Age d'Homme, 1994,

% Ebethard JONGEL, Gott als Geheimnis der Wek, Tiibingen, J.C.B. Mohr {Paul Siebeck), 1978 [Diar come misterio del
mtindo, trad, esp. de F C. Vevia, Salamanca, Sigueme, 1984, p. 63].

7 Thieery DeLo0%, Pour une ontologie de la relatian. Létre et [a relasion, vol. 1, p. 301, 2 vols., dacx., Thése de Docterat d™
Furar & Lerrres soutenue 4 ['Université de Paris-Socbonne ~ Paris IV, au 11 mars 1994, sous la direction du Prof. Pierre Aubenque).
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A decisio da fé na cultura das preferéncias individuais

DomMINGOS TERRA

Faculdade de Teologia (UCP) - Lisboa

As nossas sociedades modernas, democriticas e pluralistas, sio forcemente
marcadas por uma tendéncia cultural que poderiamos designar de ‘afirmagdo in-
tensa da individualidade’. O ser humano, que as habita, reivindica a independén-
cia individual, faz questio de manifestar preferéncias ¢ efectuar escolhas sem cons-
trangimentos. Esta tendéncia cultural ndo apresenta contornos precisos no tecido
social. Constitui uma atmosfera difusa, com zonas mais ou menos densas. Nio
chega a ter um papel exclusivo no condicionamento de tais sociedades. Nio expli-
ca cabalmente o comportamento de quem as integra. E um facror cultural entre
outros, mesmo tendo um peso particular.

Assim, ¢ de esperar que, no quadro das nossas sociedades modernas, a fé crista
sofra o impacto da armosfera cultural da afirmagiio intensa da individualidade. A
sua influéncia far-se-4 sentir quer na apropriagio pessoal da fé, quer na vivéncia
posterior da mesma. E certo que, em principio, fazer sua a fé cristd assume o as-
pecto duma deciso!. Tornar-se crente supde o encontro fecundo entre uma pessoa
que escolhe e uma fé que se d a escolher. Mesmo que esta seja em parte uma he-
ranga, ser crente implica um acto de adesdo pessoal. Contudo, a dita armosfera
cultural vem condicionar o modo como o ser humano exerce a sua liberdade. Mo-

! Joseph Doré, «La responsabilité et les tiches de la théclogier, in Joseph Doré (dic.), Introduction & [dtude de la théolo-
gie, v. I, Paris, Desclée, 1992, pp. 363-364.
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