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4 José M. Silva Rosa

A - DA GENESE DA INVESTIGACAO

“a escrita exige solidoes e desertos
e coisas que se véem como quem vé outra coisa’

Sophia de Mello Breyner, “A escrita”,
in Ilhas. Obra Poética 111, p. 328

1. Abertura em compasso ternario

A relagdo é a casa do pensamento, o meio onde a inteligéncia ha-
bita. Aqui mora e sem esta demora nao hd pensamento. Pensar
€ descobrir-se entre o uno e o multiplo, entre 0 mesmo e o ou-
tro, sem se poder furtar a esta relacio 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 pensamento, porém, sempre do ser, € ta0-s6
uma expressao da relagdo. Importa regredir, por isso, da regido
da 16gica, mormente das suas paragens mais rarefeitas, para o vale
fértil da ontologia e da acc¢do, onde o uno e o miltiplo, a identi-
dade e a alteridade se vinculam e se comprometem concretamente.
O universo, o nosso mundo, ndo € nem multiplicidade pura nem
unidade pura, mas experimentamo-lo como relacionalidade in actu
exercito. Porém, ndo € na natureza que, fenomenologicamente,
temos a noticia mais segura do enlace imemorial entre pensar e
ser. Ao nivel da nossa existéncia humana, a Pessoa é a epifania
por exceléncia de tal novidade ontologica. A afirmagdo da Pessoa
como sintese de substancia e de relacdo, de ser e de consciéncia
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O Primado da Relacdo 5

¢ um dos gestos metafisicos mais arrojados e decisivos do pensa-
mento ocidental, cujo ber¢o foi a afirmacdo de um Deus diferente,
um Deus-em-relagdo, um Deus-Trindade. Expressdao de um op-
timismo ontolégico radical frente aos mitos da queda e da cisao,
0 pensamento trinitario ousa afirmar que a diferenca e a relacdo
constituem a Vida intima do Absoluto, de Deus, em eterna danca
de amor, e que a mesma se exprime, segundo um principio de exu-
berancia positiva, em andloga diferenciacio do ser e dos seres, con-
tra os esquemas da divida e da degradacdo ontoldgicas. Um, dois,
trés; eu, tu, ele; mesmo, outro, diferenca; unidade, alteridade, re-
lagdo; mundo, homem, Deus; Pai, Filho, Espirito: eis 0s passos €
o espaco da pericorese essencial que orientou esta investigacdo de
doutoramento.

2. A fé da que pensar

Tematicamente, tese que aqui se apresenta, intitulada O Primado
da Relacdo. Da Intencionalidade trinitdria da Filosofia, nasceu
de releituras sucessivas da obra De Trinitate de Santo Agostinho.
Com efeito, as tentativas de captar o impeto criativo da obra e de
determinar as linhas-de-fuga que fazem dela “um momento deci-
sivo da historia do pensamento” (P. Hadot), constituem os dois
itinerdrios que estruturam a tese em duas partes, intituladas a pri-
meira: Manifestacdo e Revelacdo; e a segunda: Ser, Relacdo e
Trindade.

O primeiro itinerario, prosseguido na I* Parte, € protréptico e
transporta-nos da obra de Agostinho para uma determinada inten-
cionalidade relacional e mesmo trinitdria presente no pensamento
contemporaneo. Do mesmo modo que, em De Trinitate, a passa-
gem da exegese das teofanias trinitarias (livros I-1V) para a inves-
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6 José M. Silva Rosa

tigacdo de como as categorias da substdncia e da relagdo podem
convir a Trindade (livros V-VII) obrigou a reequacionar a relacao
entre revelacdo biblica e o poder de evidenciacdo da razao e, de-
pois, a uma inversao da investigacio (livros VIII-XV), assim certos
itinerarios da fenomenologia contemporanea, mormente francesa,
visando a correlacdo origindria entre o fendmeno e a sua fenome-
nalidade, demandaram a impressionalidade primordial que revela
a consciéncia a propria consciéncia (fenomenalizagdo origindria),
escopo que, no limite, obrigou a uma inversdo da Fenomenolo-
gia a partir de dentro. A Arquipassibilidade da Vida, e ndo o Eu
constituinte, a intencionalidade da consciéncia ou o horizonte mun-
dano, constitui a esséncia da manifestagcdo, afirma Michel Henry.
Assim, no pathos originério da Vida, fenomenoldgica por esséncia
porque auto-revelacdo, da-se o quiasma entre a manifestagdo € a re-
velagdo, no¢des que as modernas filosofias dos limites opuseram.
Mostra-se assim que a Fenomenologia radical da Vida, passando
por uma ontologia da relagdo, reclama uma transcendéncia rela-
cional e trinitdria — “enlacement pathétique originaire”, “Ereignis
trinitarischen” —, afirmagdes da experiéncia cristd que uma meto-
dologia que se quer rigorosa ndo pode ignorar.

O segundo itinerdrio, que constitui a II* Parte, € anatréptico
e pode resumir-se assim: da substdncia para a relagdo, da rela-
cdo para a Pessoa e, nesta, para o seu dinamismo mais intimo: o
Amor. Na teoria das relagdes trinitarias, o Amor significa apropri-
adamente o Espirito Santo: € o vinculum caritatis. Deste modo,
partindo do esfor¢o de Agostinho por reconhecer na Trindade uma
relacdo essencial, regride-se hermeneuticamente para concepgao
aristotélica de relacdo. Reconhecendo-se a importancia que o tra-
tamento l6gico da questdo tem no Estagirita, verifica-se a0 mesmo
tempo o seu estatuto ontolégico minimo. De facto, a afirmacao de
Aristoteles € clara: “De entre todas as categorias, a relagdo (pros ti)
€ a que tem menos natureza (physis) ou substancia (ousia).” (Me-
taph., N, 1088 a 22) Outra serd a orientacdo da experi€ncia crista
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O Primado da Relacdo 7

primitiva, onde a relagdo assume especial relevancia, a luz da con-
fissdo trinitdria, menos como um saber que como um modo de vida.
Ambas as linhas se entrecruzam nas discussdes do séc. 1V, sobre
a natureza do divino. O debate entre 0 modalismo, o arianismo €
0 monoteismo trinitario constitui, sem divida, um momento matri-
cial e exemplar da cultura ocidental. O primeiro embate foi prota-
gonizado primeiro por Ario e Atandsio de Alexandria; o segundo
por Eunémio de Cizico e os Padres Capaddcios, especialmente Ba-
silio de Cesareia. Agostinho de Hipona inscreve-se no debate num
momento mais tardio, cerca de quarenta anos depois, e nele a su-
peracgdo do conflito de interpretagoes entre as no¢des de substancia
e de relacdo, aplicadas a Trindade, da-se através da nocao de Pes-
soa, a qual, primeiro em ambito trinitdrio e depois antropoldgico,
diz uma dimensdo absoluta (ad se) e simultaneamente relacional
(ad aliud). Uma ontologia da relagdo tem a sua melhor expressao
numa ontologia da pessoa. Tal solugdo especulativa do livro VII
de De Trinitate, porém, ndo saciou Agostinho. A Trindade ndo é da
ordem do que se pode dar a ver, mas da ordem da exuberancia da
Vida e do Amor. “Immo vero vides Trinitatem si caritatem vides”
(VIII, vii1, 12) € a chave para compreender a inversao agostiniana
do plano especulativo para o plano da accdo sob o discurso. As-
sim, a segunda parte da obra responde a insatisfag@o sublinhando a
dindmica do Amor e da Vontade no homem, insinuacdo em nos do
que € o Espirito Santo na Trindade.

O esfor¢o de Agostinho por reinterpretar ontologicamente a ca-
tegoria da relacdo recondu-lo a uma ontologia do amor e, final-
mente, a uma ontologia da comunhdo trinitdria como mysterium
radical da diferenciacdo e da unificacdo em Deus e, por dissimilis
similitudo, em toda a realidade. Deste modo, “le jeu trinitaire” que
“reprenne par avance toutes nos désolations, y compris celle de la
métaphysique” (J.-L. Marion) obvia, por antecipacdo, quer aos blo-
queios substancialistas e identitdrios (caucionadores de “identida-
des assassinas”) quer as derivas pulverizantes do pensamento oci-
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8 José M. Silva Rosa

dental (patentes nas multiplas “ideologias da diferenca”) e € hoje,
cada vez mais, uma figura para onde se volta também o pensamento
filoséfico. Muitas vezes, ao longo desta investigacao, nos aconte-
ceu pensar sobre 0 modo como o pensamento pode ser um espago
de acolhimento (pathos) e de formulacao da fides quae, € como
esta, em vez de tolher, abre novos horizontes ao humano interro-
gar. Assim uma convicg¢ao se foi aprofundando em nés: a experién-
cia crente, longe de ser uma posic¢ao informe, antiincio rouco ou um
grito, abriga insuspeitas larguras, alturas, lonjuras e profundidades.
E um lugar de intensa diferenciacdo, unificacdo e universalizacio
tanto da vida como do pensamento. A fé dd a pensar e dd que
pensar.

3. Releituras de De Trinitate. Demanda do “impulso
criativo”

“O movimento de regresso a Agostinho ndo corresponde a uma
estagnacdo, antes leva a procurar na refontalizagdo dos textos ori-
ginais o impulso criativo que permite o desenvolvimento da cién-
cia e amplia o conhecimento da Verdade.”! No esquema global
de De Trinitate, procurando apropriar este “impulso criativo” de
que fala Gama Caeiro, chamou-nos particularmente a atencdo o

! Francisco da Gama CAEIRO, “A presenga de Santo Agostinho no pensa-
mento filoséfico portugués”, in Didaskalia 19 (1989/1), p. 92. E acrescentava:
“Os dominios da Filosofia e da Teologia ndo se confundem, mas no Doutor de
Hipona jamais andam divorciados: razao para ndo esquecermos o renovado surto
de interesse por Agostinho no ensino teoldgico universitario, onde designada-
mente as perspectivas da sua doutrina trinitdria abrem novas vias, aprofundando
a nog¢do desta ligacao intima, desta implica¢cdo mutua do Deus em si e do Deus
para nés, do Deus da theologia e do Deus da ekonomia, no dizer dos Antigos.”
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modo fenomenolégico como Santo Agostinho procurava esclarecer
a questdo em causa, i.e., a possibilidade de coadunar a unidade
(da substancia) e a diferenca (das pessoas / relacdes) em Deus.
De facto, nas diferentes e sucessivas tentativas de elucidacao da
Trindade que estruturam a obra, o seu autor procura remontar as
condi¢cOes “transcendentais” de revelacdo daquilo que se revela e
como se revela. Assim, a fenomenologia das teofanias biblicas ve-
tero e neotestamentdarias, nas quais cré insinuada a Trindade, e o
significado relacional patente na figura do “anjo”, onde a dialéc-
tica revelacdo / ocultagio assume intensissimas expressoes (livros
I a IV); a discuss@o com os arianos e os modalistas e o conflito de
interpretacoes em torno da oposicao entre a substancia e a rela-
cdo, conflito que s6 a “novidade ontoldgica” da Pessoa vem sanar,
apontando uma solucdo (livros V a VII); o longo “desvio” pelas
estruturas triadicas / trinitarias da interioridade humana (livros IX
a XIV), consumando-se aqui uma radical orientacao transcenden-
tal; e, enfim, o rumo para uma ontologia do amor e da comunhdo
(livros VIII e XV), perscrutando a Vida divina, na qual a figura do
“Espirito” como vinculum caritatis aparece, finalmente, como so-
lucdo por excesso para a teoria das relacoes — todas estas tentativas
constituiam como que variacdes fenomenoldgicas, avant la lettre,
em torno dos modos de manifestacdo divina e de auto-revelagdo
trinitdria da Vida, como se, em cada tentativa, Agostinho buscasse
almejada species que, teimosamente, lhe escapava.

Nesta fase da nossa investigacao, com a II* parte da tese quase
concluida, a preméncia da interrogacdo acerca do “impulso cria-
tivo” da obra e a experi€ncia do pensar com outros, foram determi-
nantes no rumo a seguir e no alargamento das perspectivas. Dé-se
entdo, neste contexto, o encontro com a obra de Michel Henry e
a leitura sistemdtica dos seus textos. Et lux in tenebris lucet: no
projecto de uma “filosofia do cristianismo” do autor de C’est moi
la Vérité descobrimos um pensamento decisivo ndo apenas para o
entendimento e a formulagdo da “intuicdo nativa” da obra de Agos-
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10 José M. Silva Rosa

tinho, mas que também nos conduzia directamente a possibilidade
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 L’essence de la manifestation,
de Incarnation. Une philosophie de la chair e de Vie et révéla-
tion comeca a suscitar em nds o interesse por outros pensadores
franceses — Jean-Luc Marion, Jean-Louis Chrétien, Jean-Francois
Courtine, Stanislas Breton, Michel Serres — na qual se nos revela-
ram inesperadas vias quanto ao aprofundamento e prossecucao do
nosso intento: a possibilidade de uma fenomenologia da relagao e,
enfim, trinitdria. E este “desvio hermenéutico” que gera a I Parte
da nossa tese, intitulada “Manifestacdo e Revelacdo.” Nao é que
nele se abandone De Trinitate, bem pelo contrario. Mas importava
auscultar a obra a partir do presente filoséfico, quer dizer, também
das possibilidades que, directa ou indirectamente, o actual pensa-
mento hermenéutico e fenomenoldgico nela reconhece. Para isso,
como tantas vezes reitera Michel Henry, ndo hd melhor método
que o fenomenolégico, porque visa, de modo radical, o essencial e
mais significativo. Deste modo, proximos e distantes de Agostinho
— pois “o diferente ilumina o mesmo”, vice-versa, afirma M. Ser-
res —, quer dizer, nem colados nem afastados, inicidmos uma longa
pardbola relativamente a De Trinitate, como se também aqui expe-
rimentdssemos uma lei intima da consciéncia segundo a qual € pre-
ciso afastar-se para poder recuperar, noutro plano, o que se deixa.
A relacdo requer sempre proximidade e distancia, identidade e di-
ferenca, mesmidade e alteridade. E se tal € a dita dialéctica da cons-
ciéncia, nela, qual imago Dei, parecia haver ainda uma ressonancia
do que a tradicdo chamava “pericorese trinitdria”. E deste modo,
da leitura de De Trinitate, obra que alimentou amplos horizontes
do pensamento medieval, somos conduzidos a intencionalidade re-
lacional e trinitdria da Fenomenologia de M. Henry. Este, numa
1déntica intencionalidade, devolve-nos a uma “filosofia do cristia-
nismo” e a tradi¢do de uma meditacdo sobre a auto-revelacdo da
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Vida, em cuja encruzilhada reencontramos De Trinitate na sua ten-
tativa de dar conta da unidade e da diferenga em Deus. Como num
amplo circulo hermenéutico, uma mesma intencionalidade coloca-
nos em duplo movimento entre a obra de Agostinho de Hipona e o
pensamento contemporaneo.

4. Luta contra o Maniqueismo

Devemos confessar que uma das motivagdes mais profundas que
acompanharam toda a investigacao foi a luta contra uma certa dila-
ceracdo interior, contra um maniqueismo latente que se exprimia na
concepcdo de uma identidade forte, pura e solitdria, que nada podia
atingir ou macular. Se P. Ricoeur afirmava que filosofava para nao
se tornar fideista, cremos poder dizer, pelo nosso lado, que filosofar
constitui um esfor¢o para nao nos tornarmos maniqueus.

Pode reconhecer-se naquela tendéncia ainda o fundo gndstico
que persiste na razdo ocidental. Como denuncia U. Eco, esse fundo
estd patente desde gestos mais simples — v.g., 0 modo como lida-
mos com subprodutos de uma sociedade de consumo — até as for-
mas mais elaboradas de relagdo com a realidade, que tende a anu-
lar mentalmente as diferencas ou a ver nelas um principio maligno
que importa combater, dominar e extirpar. Uma das raizes 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 cultura, ator-
mentada por identificar imediatamente o bem e o mal, de separar
J4, impacientemente, o trigo e joio, sem esperar pela colheita final.
Tal atitude, pouco atenta aos dinamismos da realidade, despreza e
teme a criagdo, a diferenca e a pluralidade como abominagdes, e
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12 José M. Silva Rosa

considera a existéncia em relagdo como a expressdo de um crime
ou de uma queda ontoldgica.

E quase sem se dar por disso, algumas expressdes do pensa-
mento e da ac¢do no Ocidente — na teologia, na politica, na econo-
mia, no direito, na ciéncia; mas a matriz fundamental é filoséfico-
religiosa —, tornaram-se profundamente violentas. Se se procurar
a razdo filosofica mais profunda disto — que alguns ja chamaram
a “tragédia da Filosofia” (S. Boulgakov) —, ela reside no facto de
a atengdo se ter focado quase sempre, triunfalmente, no “principio
da identidade” (F. Varillon). a parte as correntes misticas, o fasci-
nio da Unidade traduziu-se quase sempre necessidade compulsiva
de dar nome, de identificar, de exorcizar o medo do desconhecido,
encontrar a arkhe, dar razdes... Em suma: tornou-se num pen-
sar tendencialmente inquisidor e policiador que a todo 0 momento
pede o Bl a tudo e a todos. E se isto € verdade, quer dizer, se o pen-
samento oficial esteve mais atento aos resultados estabilizados dos
processos de unificagdo e de universalizagdo do que aos dinamis-
mos de diferenciacdo e as fungdes de relacdo que possibilitavam
aqueles processos — vénia para todas as tendéncias inversas, que
também se verificaram —, sente-se cada vez mais hoje a necessi-
dade de uma ontologia insubmissa as légicas bindrias, as métricas
canonizadas, uma ontologia “ndémada e dangante” (pericorética),
atenta ao que estd entre. Uma Ontologia de entremeios, enfim, que
ouse afirmar que a relacdo, a simbiose, a alianca, o pacto, o lugar,
o tempo, a itinerancia, a ac¢cdo, a comunidade, o encontro, a mes-
ticagem, o pathos, o amor, a ternura, a fragilidade, a comunhao —
numa palavra: a Vida —, sdo modalidades de ser ontologicamente
origindrias, ndo derivadas nem “petites servantes” de uma Subs-
tancia todo-poderosa. Se a Ontologia cldssica pds a ténica sobre-
tudo no sujeito e no predicado, urge interpretar hoje o substantivo
e o adjectivo abrindo-se ao Verbo, i.e., a relagdo em acto. Estamos
intimamente convencidos — mas ndo se trata apenas de uma convic-
¢do — de que o paradigma trinitdrio pode constituir-se, hic et nunc,
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numa instancia critica do modo violento e polémico como nos rela-
cionamos com a realidade que nos envolve: o mundo, a diversidade
inorganica, bioldgica, geografica; a realidade humana e sua multi-
moda expressao ricica, linguistica, cultural, simbolica, politica; e
ainda as expressoes plurais do sentido transcendente da existéncia,
como as religides. Contra tal visdo polémica, a Trindade é também,
por antecipag¢do, o icone de uma Ontologia ou de uma Ecologia in-
tegral. Verdadeiramente, uma ontologia trinitdria é o paradigma
adequado para uma época de globalizagdo. Num mundo cada vez
mais global, mais repetitivo e padronizado, as fronteiras entre os
sistemas simbolicos de troca encontram-se cada vez mais frageis
e permedveis, gerando fendmenos contraditérios — por exemplo, a
reivindicagdo da diferenca tornar-se simultaneamente fracturante e
homogeneizante. A riqueza deste espaco global de miscigenacgao e
de trocas € imensa, como sublinha M. Serres (La légende des an-
ges), mas precisa como de pao para a boca de simbolos criativos
e relacionais, e ndo de repeticdes estéreis que, por contraposicao,
acabam por gerar novos bloqueios culturais, racicos, sociais, eco-
némicos, politicos e simbdlicos. E vital introduzir num mundo
em acelerado processo de globalizacdo e de unificacdo simbolos
de relagdo e diferenciagdo reais, que valorizem a diferenca como
tal, sem ceder as tentagOes da fractura ou da homogeneizacio: na
identidade atentos a diferencga, nesta atentos a unidade.
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14 José M. Silva Rosa

B - SINOPSE DA ESTRUTURA E
DOS NEXOS

“‘in meditatione mea exardescit ignis’
ut quaeram faciem tuam semper.”

Agostinho de Hipona,
De Trinitate, XV, VII, 13

Estruturalmente, como se disse, esta tese € constituida por duas
partes (“Manifestagdo e Revelagdo™; “Ser, Relagdo e Trindade”),
havendo entre elas um didlogo intimo. Com efeito, cada uma delas
emerge a partir da outra in via, por exigéncias intrinsecas da prépria
investigacdo: a segunda concretiza e exemplifica a primeira que ela
propria suscitou; esta responde aquela amplificando-lhe a intengdo
e legitimando filosoficamente o primado da relacdo que, depois,
supord no seu proprio desenvolvimento. Ambas desenham, suges-
tivamente, o espaco de um abraco em movimento ou de analepse e
de prolepse reciprocas, como um solendide, cuja espiral gerada nao
sO permite tratar a mesma questdo em escalas diferenciadas, mas
servir como iman atractor da investiga¢do, mantendo-as em intima
relacdo. E este o principio de coordenagio e de leitura que esteve
no nosso animo. Por isso, na sequéncia dos temas que se apresen-
tam a seguir, ndo s6 concretizamos os conteudos de cada capitulo
como sugerimos relacdes entre ambas as Partes. Visamos sugerir,
por conseguinte, a ordem inter-remissiva, feita de fluxos e reflu-
X0s, entre as partes € o todo, e vice-versa, que esteve presente no
proprio processo de investigacdo e de redaccdo. Assim, a I* Parte
¢ constituida por uma breve Introducdo a que se seguem cinco ca-
pitulos: (I) “Imagens de Deus e interpretacdo’; (I11) “Fenomeno-
logia e teologia’; (III) “Simbologia, ontologia, transcendéncia”;
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O Primado da Relacdo 15

(IV) “De uma fenomenologia saturada rumo a uma ontologia” e
(V) “A Vida: manifestacdo ontologica relacional“. O fio condu-
tor que os encadeia encontra-se na relacao que o titulo geral desta
Parte evidencia: “Manifestacdo e Revelagcdo”. A 11* Parte, subor-
dinada ao titulo “Ser, Relagdo, Trindade”, inicia-se também com
uma pequena Introdugdo, integrando seguidamente seis capitulos:
(D) “Substancia e relacdo: a posicdao aristotélica”; (1) “A expe-
riéncia cristd da relacdo™; (111) “Entre arianismo e modalismo:
exigéncia de um pensar relacional”; (IV) “Teofanias trinitdrias:
a interpretacdo agostiniana”; (V) “A Pessoa no horizonte de uma
ontologia relacional” e (V) “Trindade e amor: “Immo vero vides
Trinitatem si caritatem vides”™.

Principiamos por esclarecer o titulo da I* Parte — “Manifesta-
cdo e Revelacdo” —, atentando na relagdo entre os termos, ou seja
na copula do enunciado (“€”’) que ndo visa justapd-los, mas deter-
minar o ponto focal onde ambos convergem.

I — MANIFESTACAO E REVELACAO

Reconduzidos ao pensamento contemporaneo pelo “modo fenome-
nolégico” como Santo Agostinho progride em De Trinitate, ra-
pidamente a investigacdo mostrou que a Fenomenologia ndo fala
apenas grego: o seu vocabuldrio, recheado de metéaforas dpticas,
recupera nostalgicamente a linguagem das teofanias, visando uma
presenca: o ideal da evidéncia absoluta nao mima, a seu modo,
o ancestral desejo de “ver Deus face a face”, “em pessoa”? Por
outro lado, boa parte da Teologia do século XX integrou a me-
todologia fenomenoldgica na sua prépria linguagem. No discurso
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sobre a manifestacdo do ser?, a Teologia reconhece uma linguagem
possivel ndo s6 para falar da Criac@o e da Revelacgdo histérica, mas
também, analogicamente, da propria Trindade, no sentido em que a
eterna circulagdo de Vida, dela afirmada, cumpriria o ideal de pre-
enchimento fenomenoldgico e excedé-lo-ia. Por outras palavras, a
recuperacdo da relacdo, que o “e” da formulacdo manifesta, visava
a convergéncia de ambas numa instancia mais radical: atestar a im-
pressionalidade origindria da consciéncia e averiguar as condi¢des
que tornam possivel tal auto-revelacdo — a esséncia fenomenolo-
gica da Vida. A intencionalidade relacional do pensamento, por
conseguinte, na esteira da Fenomenologia, ndo s6 permitia, mas
preconizava uma convergéncia entre o discurso filoséfico sobre a
manifestacdo do ser e o discurso teolégico sobre a auto-revelacao
trinitaria. Passar fenomenologicamente de um para o outro, porém,
exigia descrever rigorosamente a intencionalidade da consciéncia e
determinar, em concreto, ndo s a possibilidade da sua transgres-
sdo, como até da sua inversao — o fenomeno saturado, em Jean-Luc
Marion, em virtude do excesso do dado, opera uma transgressao
fenomenoldgica; o pathos da Vida, i.e., a auto-revelacdo da Vida
que se experiencia e se revela 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 intencio-
nal constituinte nem horizonte mundano. Adiante, evidentemente,
retomaremos estas referéncias decisivas agora apenas aludidas.
Foi, pois, perseguindo tal convergéncia que se intitulou a I¢
Parte “Manifesta¢do e Revelagdo ““. E se com a cOpula minima se
intendia o quiasma entre a manifestacao e a revelacdo, também se
visava, simultaneamente, cortar o passo as pretensdes racionalis-
tas e fideistas que, reforcando-se mutuamente, cavaram um fosso
quase abissal entre uma e outra. Sabemos, efectivamente, que algu-

2Cf. Vincent HOLZER, Le Dieu Trinité dans I’Histoire. Le différend théolo-
gique Balthasar-Rahner, Paris, Cerf, 1995, p. 73: “A revelagdo conserva-nos na
questdo do ser.”
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mas teologias e filosofias foram feitas no pressuposto da sua reci-
proca oposicdo. Nao obstante, tal ndo era uma inevitabilidade fatal,
carecendo ao invés de base ontoldgica, sobretudo porque tal riva-
lidade encontrava a sua génese numa sobredeterminacdo de esque-
mas gnosticos e soteriologicos que, amitde, precisavam de opor, se
nio mesmo cindir, a manifestacdo do ser e a auto-revelacdo divina.
Nesta orientacdo para a correlag@o origindria entre o que aparece
e 0 aparecer, i.e., para a fenomenalidade do fenémeno, a metodo-
logia fenomenoldgica, ao recusar optar exclusivamente pelo ser ou
pelas aparéncias, e ao rejeitar também a reducdo da fenomenali-
dade a dialéctica de um Mesmo em metamorfose histérica, como
em Espinosa ou Hegel, apareceu como uma das filosofias mais ra-
dicalmente antimaniqueias e antimonistas da tradicdo ocidental. A
epokhé fenomenoldgica, ao por entre parénteses teses de existéncia
e ao demandar o aparecer origindrio revelava uma atitude profun-
damente antidualista na sua esséncia. Todavia, apesar desta atitude
decisiva, tal ndo significa que a metodologia fenomenolégica hus-
serliana tenha desenvolvido e levado até ao fim as promessas inici-
ais. Se com rigor se atender a fenomenalidade do fendmeno, uma
pergunta final determina o prosseguimento de possibilidades insus-
peitas e inauditas: “Se a consciéncia tudo revela, o que é que revela
a consciéncia a prépria consciéncia?” E por aqui que avangario
J.-L. Marion e M. Henry. E na senda desta orientagcdo, surgirdo
também novos projectos de renovacdo da ontologia, atendendo a
“sorgivita pura e originaria”’ do ser a luz do paradigma trinitério,
para utilizar a expressdo de B. Forte, constituindo um movimento
que redne hoje um grande leque de pensadores, de diversa prove-
niéncia’.

3 Cf. Bruno FORTE, “La dimora nella Trinita: contributo ad una ontologia
trinitaria”, in Piero CODA e L’ubomir ZAK (edd.), Abitando la Trinita: per un
rinnovamento dell’ontologia, Roma, Citta Nuova, 1998, pp. 109-122.
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1. “Nao faras imagens”

O capitulo de abertura da investigacdo intitula-se “Imagens de Deus
e Interpretacdo”. E conhecida, e muitas vezes realgada, a conver-
géncia do mandato biblico, colocado na boca de Deus: “Ndo fards
imagens” (Ex 20, 4; Lv 26, 1; Dt 4, 23), com a critica da filosofia
grega ao antropomorfismo id6latra, zurzido por Xendfanes de Co-
lofon: “Os mortais imaginam que os deuses foram gerados e que
tém vestudrio e fala e corpos iguais aos seus”.*. Ora, uma investi-
gacdo dedicada a uma das “figuracdes” teoldgicas mais originais, a
Trindade — e onde, pretensamente, aquele preceito mais teria sido
violado —, ndo podia ignorar a reflexdo da Fenomenologia da Reli-
gido sobre essa “mdquina de fabricar deuses” que € o homem, na
conhecida expressao de Henri Bergson. Impunha-se, pois, revisitar
0 homo religiosus e a sua tendéncia para figurar concretamente as
divindades e o transcendente, de modo particular se tais figuras di-
vinas se esgotam em modelos de accdo. De uma leitura comum a
vdrias disciplinas positivas, poder-se-ia extrair um principio como
este: “diz-me que deuses tens e dir-te-ei quem és”. A formulacao
¢ simplista, o campo € melindroso e, evidentemente, ndo se quis
aprofundar um tema que, por si sO, requeria estudos muito diver-
sos. Impunha-se, todavia, uma breve alusao as teologias politicas,
tanto mais que uma interpretacdo da histdria do cristianismo pde o
monoteismo de tendéncia ariana a fundamentar modelos de poder
imperial, piramidal e absolutista, por contraposi¢io com as con-
cepgdes participativas e tendencialmente “democréticas” do poder,
que invocam como modelo a Trindade. Evidentemente, tais asso-

4Cf. CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Stromata, V, 109, 1 — 3; VIL, 22,
1; cf. G. S. KIRK, J. E. RAVEN, M. Schofield, The Presocratic Philsophers.
A Critical History with a Selection of Texts, Cambridge University Press, Cam-
bridge / London / New York / New Rochelle / Melbourne / Sydney, 1983, pp.
168-169 [Os Filosofos Pré-socrdticos, trad. port. de C. Fonseca, FCG, Lisboa,
1994, pp. 172 e ss]
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ciagdes directas sdo sempre problemdticas, mas ndo faltam estu-
dos sobre as formas histéricas concretas que as mesmas assumi-
ram. Neste sentido, o terceiro capitulo da II* Parte, intitulado “En-
tre arianismo e modalismo: exigéncia de um pensar relacional”,
exemplifica suficientemente o problema genérico formulado neste
capitulo da I* Parte. Se € verdade que as religides sdo mais poiéti-
cas e estdo mais proximas da vida que a filosofia, esta ndo se pode
eximir de interrogar as imagens e crencas daquelas, em especial a
que infantilmente pde um Deus, monarca absoluto, a reger a histo-
ria humana com uma batuta de ferro. Tal questdo interessava-nos
ainda por uma razdo particular: porque, ao contrario da nossa inter-
pretacdo, alguns acusam o “Deus de Agostinho “— o Deus forjado
por Agostinho — de ser um Deus “déspota”, “legalista”, “implaca-
vel”, um “carrasco de criangas”, um “principio tirdnico do real™,
etc. Uma boa maneira de repudiar tal hermenéutica ndo seria voltar
de novo a De Trinitate e a imagem de Deus que af se patenteia? No
seguimento da nossa reflexao, tal interrogacao implicou outra: a de
um discurso possivel e com sentido sobre “Deus”. Ludwig Witt-
genstein, por exemplo, formulou com clareza a relacdo, ao afirmar
“Deus” como a figura do “sentido do Mundo”, associando-lhe a
“metafora do Pai”. Ora, no auge de uma “idade hermenéutica da
razao”, hoje menos que nunca a experiéncia crente se pode eximir
a interpretacdo da sua linguagem e das imagens de Deus que a atra-
vessam. Interpretar é dar sentido. Nao ter medo da interpretacao:
tal € o repto que a hermenéutica contemporanea lancga a experién-
cia crista. O cristianismo sempre esteve, € deve estar, “sob o risco
da interpretacdo”, afirma Claude Geffré. Importava pois auscul-
tar os textos, quer os da revelacdo quer os da tradi¢do. Os textos,
particularmente os textos religiosos e sapienciais da humanidade,
sao fontes inesgotdveis de sentido e nao admitem ser anexados e
afunilados em leituras miopes e particularismos estéreis. A refle-

37 acques DUQUESNE, Le Dieu de Jésus, Paris, Desclée de Brouwer-Benard
Grasset, 1997.
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xdo filoséfica ou bebe dessas fontes nao-filoséficas, ainda que cri-
ticamente, ou estiola em micrologias autistas. Tal amplificacdo do
horizonte de reflexdo levada a efeito pela hermenéutica contempo-
ranea configurava um convite para levar a sério a experiéncia crista
e revisitar os textos pelos quais, historicamente, ela se exprimiu. E
aqui que se encontra uma correlagdo intrinseca com a investigacao
realizada no segundo capitulo da II* Parte intitulado “A experiéncia
cristd da relacdo”. E no horizonte mais amplo deste processo her-
menéutico e de relacdo sobressai, evidentemente, a figura de Santo
Agostinho — homem de encruzilhadas, ensarilhado em multiplos
conflitos de interpretagdes: razao por que alguns, como P. Ricoeur,
dizem expressamente preferi-lo a todos os outros.

Continuando no ambito do capitulo inaugural, que rasga hori-
zontes a ambas as Partes, seguidamente, em didlogo com Goulven
Madec, questionamos a separa¢do entre Teologia e Filosofia — de
facto, o divorcio entre ambas é objecto de uma critica radical e
impiedosa por parte deste autor. Apesar de ndo perfilhar nenhum
confusionismo pardacento, quando a divisdao se torna num inques-
tionado pressuposto epistemoldgico (como se a escola devesse imi-
tar a fabrica), repercutindo-se noutras ordens — v.g. natural versus
sobrenatural, revelacdo versus manifestacao —, torna-se ndo s6 um
empecilho como um perigo, afirma G. Madec. Impede a compre-
ensdo das obras plurais, por exemplo, patristicas, cuja génese vital
ignora e nada deve a tais espartilhos. E os textos de Santo Agosti-
nho, considera este autor, tém sido dos mais maltratados e incom-
preendidos por esta “higiene metodoldgica”.

Ora, s6 a accdo parece capaz de dissolver as aporias pensantes.
Dai que se tenha sugerido a necessidade de refontalizar os discur-
sos disciplinares nos seus contextos natais e na experiéncia humana
que lhes confere densidade existencial, pois ai se verificard que
eles ndo admitem a discriminacio escolar que os fatia e parcela,
“grelhando-os” em esquematismos estéreis e roubando-lhes o im-
peto nativo — tal seria vélido para a teologia, refontalizando-se nos
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textos biblicos e nos Padres da Igreja, mas também para a filosofia
no sentido acima referido e, de algum modo, para todos os sabe-
res. Questiondmos ainda, recorrendo ao paradigma relacional e ao
caracter primordial da relagdo (Francis Jacques, Pierre-Jean La-
barriere), as chamadas ideologias da diferenca que, amiude, repe-
tem com diverso sinal os discursos identitarios que criticam. Uma
coisa € afirmar a singularidade, outra reivindicar reactivamente a
diferencga: aquela unifica e diferencia, esta cinde e homogeneiza.

2. Fenomenologia e Teologia

A pergunta que preside a esta formulacdo — que nao é s6 nossa,
como se verd — é se a Fenomenologia, apesar do imenso alarga-
mento que operou na no¢do de fendmeno, ndo se revela, depois
de tudo, um espago demasiado apertado para acolher todas as pos-
sibilidades de manifestacdo do ser. A questdo pode ser colocada
a partir de multiplos ambitos: ontoldgico, estético, hermenéutico-
cultural, histérico, linguistico e também, evidentemente, religioso
e teoldgico.

Neste ultimo sentido, vemos alguns estudiosos da Fenomenolo-
gia — Angela Ales Bello, nomeadamente — sublinharem a evolucao
husserliana desde o famoso “ateismo fenomenoldgico” das Inves-
tigacoes Logicas até a “teleologia do Espirito” aberta a um divino
de tipo feuerbachiano, recorrente nos dltimos escritos. Pense-se
o que se pensar desta evolucdo, Husserl terminou a Quinta Me-
ditacdo Cartesiana com uma referéncia directa a Agostinho, par-
ticularmente significativa: “Noli foras ire, in te redi, in interiore
homine habitat veritas”®. Estaria Husserl a sugerir uma orientagfio
possivel da Fenomenologia futura? Ora, se atendermos ao modo

6 Edmund HUSSERL, Cartesianische Meditationen. Eine Einleitung in die
Phdnomenologie, §64 (Herausgegeben, eingeleitet un mit Registern versehen
von Elisabeth Stroker), Félix Meiner Verlag, Hamburgo, 1995, p. 161.
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como a admonicdo foi prosseguida pelo autor de De Doctrina ch-
ristiana — e Husserl ndo o ignorava —, verificamos que na subjecti-
vidade transcendental desenhada pela “pericorese das faculdades”
(as triades) se descobre uma transcendéncia que a consciéncia nao
poe. E em De Trinitate essa transcendéncia € ela propria Trindade.
Serd que este percurso configuraria ainda um prolongamento ad-
missivel pelo pai da Fenomenologia? De modo nenhum. Diga-se,
porém, que a possibilidade de Deus (nd3o apenas como “objecto
intencional” da consci€ncia) € uma questao presente nas ultimas
investigacdes de Husserl’, contrariando o esforco que os defenso-
res de uma pureza fenomenoldgica “incontaminada’” e suspensa fa-
zem por esquecer (ou ocultar) tais textos. Historicamente, sabemos
que a Fenomenologia se constituiu como um projecto em aberto,
tendo gerado muitos percursos de dissidéncia, a comecgar por M.
Heidegger e M. Merleau-Ponty: o primeiro deixando a pretensa
“caixa da consciéncia” e voltando-se para o “ser-no-mundo”, o se-
gundo interessando-se pelo invisivel do visivel. Como sublinham
J.-F. Courtine, S. Breton, J.-L. Marion, E. Lévinas, M. Henry (ao
contrério de D. Janicaud), nessas “transgressdes” residiu muita da
sua fecundidade, visto que s6 dessa forma se podia atender a feno-
menalidade “que se manifesta de muitos modos”, que nao apenas
segundo a candnica exclusiva da consciéncia constituinte. Se assim
fora, esta, em vez de lugar ontofanico da fenomenalidade erigir-se-
ia finalmente em juiz das suas possibilidades. Nega-se, por con-
seguinte, que a fenomenologia tenha de ficar muda diante do ina-
parente (Heidegger), de fenomenos saturados (Marion) ou ainda
perante o fenomeno religioso (J.-L. Chrétien) e a Vida (M. Henry).

"Nos manuscritos que A. Alles Bello trouxe a lume, v.g., uma carta dirigida
a Rudolf Otto, em 5 de Mar¢o de 1919, depois da publicacdo da famosa obra
Das Heillige, Husserl manifesta a sua concordancia acerca da legitimidade da
fenomenologia da consciéncia religiosa ali praticada, considerando-a fenome-
nologicamente rigorosa. Noutra carta a Erich Przywara, no dia 15 de Julho de
1932, afirma que “o método fenomenoldgico satisfaz todos os genuinos proble-
mas da evidéncia (...), o que vale igualmente para as evidéncias religiosas”.
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Pode-se, legitimamente, demandar se a Fenomenologia, sem trair
0 seu propdsito, ao seguir a correlacdo entre o que aparece e o
aparecer, i.e., entre o fendmeno e a fenomenalidade do fenémeno,
ndo terd de se abrir ao excesso do aparecer. Caso contrdrio, urge
perguntar se a consciéncia intencional, o Eu constituinte e o hori-
zonte mundano, no terminus das sucessivas redugdes, ndo podem
tornar-se o leito de Procusto da fenomenalidade, amputando-a de
uma auto-revelacdo mais origindria. Serd contraditério o pensa-
mento de uma doagdo que, em vez de se deixar “reduzir”’, inverta a
reducao, reconduzindo a si o eu constituinte e o horizonte? Efec-
tivamente, se a Fenomenologia recusar tais possibilidades — entre
elas a de um Incondicionado poder intersectar a experiéncia hu-
mana — ndo revelard com isso pressupostos gratuitos e inaceitaveis
num saber que se pretendia deles isento?

E sugestivo notar, de novo, a coincidéncia do vocabulério 6p-
tico da Fenomenologia, em particular a noc¢do de evidéncia e o
dar-se em pessoa, com a linguagem da revelacdo cristd e a das
epifanias religiosas. No cerne da Fenomenologia encontramos,
de facto, um jogo de luz e de sombra, de figura e de fundo, que
s6 uma terceira instancia parece capaz de discernir e de correla-
cionar, instancia ultimamente analogédvel ao “paraiso perdido” de
uma presencga que a consciéncia anela. Sublinha S. Breton, a este
proposito, que tal nostalgia e tensdo constitutivas sdo comparaveis
as da revelagao religiosa, particularmente as da experiéncia crista.
E registando a afirmacdo de Ireneu de Liao — “Em Cristo, Deus
revela-se escondendo-se e esconde-se revelando-se” —, assevera
que é possivel descrever a relag@o entre “Cristo” e “Deus” de modo
radicalmente fenomenolégico. Recuando ainda para outra lonjura,
acrescenta que, derradeiramente, s uma interpretacdo ontoldgica
da Trindade (K. Hemmerle) pode dar conta do desejo de relacdo e
de presenca (conciliar o esse in e o esse ad; o em-si € 0 para-si)
que perpassa a consciéncia e todo o desejo de ver.

No mesmo sentido, neste percurso de alargamento da Fenome-
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nologia e de relagc@o desta com a Teologia, registdimos uma interro-
gacdo de Jacques Derrida, enfaticamente dirigida a Heidegger — se
“a revelabilidade [ndo] serd mais origindria do que a revelagdo?”.
Abrir-se-ia, assim, uma possibilidade de coordenagdo positiva en-
tre ambas, ao contrério da oposicao estrita que, em dado momento,
Heidegger chegara a propor entre a revelacdo (crista, misteriosa)
de Deus e a manifestacdo do ser (filos6fica, pensdvel)? A pergunta
de Derrida langa aparentemente uma ponte sobre o abismo que se-
parava a revelacdo e a manifestacdo. Todavia, ao regredir para uma
revelabilidade primordial, Derrida admite um movimento de recuo
ja presente em Heidegger. De facto, no ambito dos artigos que
constituem Identidade e Diferenca (“O principio de identidade”
e “A constituicdo onto-teo-logica da metafisica™), estigmatizando
a ontoteologia ocidental e dando o famoso “passo atrds”, encon-
tramos a afirmag¢do inequivoca de uma relacionalidade primordial
(que a Fenomenologia husserliana anelava, mas fora incapaz de
cumprir). Assim, ao comentar o fragmento B 3, de Parménides
— “O mesmo (t6 autd) é pensar (noein) e ser (einai)” — Heideg-
ger regride um passo, descobrindo no seio do mesmo o “Abismo”
da relacdo origindria entre o ser e o pensar. Tal co-pertenca ori-
gindria mostra que o mesmo ja comporta em si alteridade. Eis,
assim, em Heidegger, uma de trindade imemorial: mesmo, pensar
e ser. A meditacdo de Heidegger revela o que Parménides parecia
inviabilizar. E, finalmente, ainda o “enigma da diferengca” também
interpretado em compasso terndrio: a relagdo de “Tempo” e “Ser”
como “Ereignis”. Eis o “Acontecimento” que transforma a teolo-
gia em feiologia. Deste modo, por via do Ereignis, um pensamento
que se descobrira a-teu e iconoclasta do Deus — Ente Supremo dos
filésofos, revela-se “mais proximo do Deus divino”, desse que “nos
pode ainda salvar” e que “fulgura na dimensdo do ser”. E eis de
novo que, no ambito de uma promissora “‘fenomenologia do inapa-
rente* e de uma simbdlica relacional, “retorna o deus” e “retorna
o religioso”. Que Deus e que religioso? A resposta é problema-
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tica, mas Gianni Vattimo assume, sem titubear: é a Trindade, é
um Deus-em-relagdo porque “o Deus trinitdrio ndo é alguém que
nos convide a um regresso ao fundamento no sentido metafisico
do termo”8. Pelo contrario, € a recuperacdo secular de uma fragi-
lidade insita no estar em relagdo — uma ontologia débil, kendtica
— antecipada nas afirmacdes cristds do Deus-agapée e da kénosis
do Verbo — indicativos que Heidegger, contudo, evitara delibera-
damente. E assim, longe da soberania da substincia, eis que o
pensamento contemporaneo parece reclamar uma ontologia relaci-
onal de categorias fracas. No mesmo sentido vai o voto de J.-L.
Marion, em L’idole et la distance, para nds programatica, de que
“o jogo trinitdrio assuma antecipadamente todas as nossas deso-
lacdes, inclusive as da metafisica”. Quer dizer: o autor sugere que,
depois da critica heideggeriana a ontoteologia ocidental e ao conu-
bio espurio entre “Deus” e “Ser”, que teria “entificado’/*reificado”
aquele e esquecido este, a Trindade € a figura por onde pode ndo sé
“retornar o religioso” (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 substincia (a relacdo ens minimum) acaba por
recuperar a primazia que a confissdo trinitaria sempre lhe reconhe-
cera. A hermenéutica filoséfica contemporanea recupera, assim,
uma das categorias mais obliteradas do pensamento ocidental, a
relacdo, e uma das suas mais estimulantes figuracdes de Deus, a
Trindade.

8Gianni VATTIMO, “O rasto do rasto”, in J acques DERRIDA, Gianni VAT-
TINO, La religion. Séminaire de Capri, 1994, Paris, Seuil / Editions Laterza,
1996 [A Religido, trad. port. de M. Serras Pereira, Lisboa, Relégio D’Agua,
1997, p. 108].
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3. “Como se vissemos o invisivel”

Acabamos de referir o “retorno do religioso” e o “Advento de um
deus mais divino”, conforme os indicativos de Heidegger. Tal ori-
entacdo para uma ontologia do sagrado (v.g., na simbdlica em
torno do Geviert c6smico) apontava para a revalorizacao de outras
formas de conhecimento que ndo a razdo conceptual, nomeada-
mente o conhecimento poético e simbolico. Assim, recolhendo
esta orientacdo 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 reconducdo do pensar a uma re-
lacionalidade primordial (“Ereignis™), teria operado uma oclusao
mundana da fenomenologia muito mais refinada e subtil que a de
Husserl — investigou-se o significado, a importancia e também os
limites do conhecimento simbdlico.

Em primeiro lugar, importava reconhecer a dimensao simbdlica
como uma dimensao antropoldgica origindria e irredutivel. O ho-
mem € um ser essencialmente simbolico — animal symbolicum: é
a tese de Ernst Cassirer visando, no mesmo movimento, destronar
a classica e rigida definicdo do homo animal rationale que, na sua
leitura, conduziu a antropologia para um bloqueio substancialista.
Nesta tese, para a qual convoca impar erudi¢do, desde a Filoso-
fia antiga as modernas teorias matematicas, fisicas e bioldgicas, E.
Cassirer sera acompanhado por muitos outros autores contempo-
raneos, provenientes das mais diversas regides epistemoldgicas, a
grande maioria deles reunidos no ambito do Circulo Eranos e dos
Cahiers Internationaux du Symbolisme — dois espagos que muito se
bateram pela recuperacdo da dimensao simbolica e imaginal contra
o predominio epistemoldgico do conceito, da lei e do facto. Nesta
linha, o século XX, invertendo séculos de repressao de “la folle du
logis”, afirmou-se como um século da “redescoberta da simbdlica”
e da “imaginacao criadora”. Nao se justificando trazer para aqui a
pléiade de autores que travaram essa luta e nos ajudaram a tema-
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tizar a questdo, permitimo-nos sublinhar, além de E. Cassirer, os
contributos decisivos de G. Durand, de M. Eliade e de P. Ricoeur,
em torno da afirmacio de que onde a linguagem humana mais ma-
nifesta a sua capacidade e aptidao para trazer o ser a presenga é
no dominio do simbdlico. Nesta perspectiva, a dimensio simbo-
lica € uma modalidade transcendental de ser, espaco de eclosdo de
mais sentido e de abertura do ser a transcendéncia. Nas simboli-
cas da humanidade manifesta-se um “excesso” e uma exuberancia
que as métricas dos esquematismos conceptuais ndo colhem. Nas
clareiras que o simbolo abre no ser desvela-se um ‘“‘algo mais”,
um Sem-Nome que se d4 simultaneamente como presenga € como
auséncia: o simbolo € cifra de um mistério. Tem, pois, valor onto-
16gico, afirma R. Abelio — quer dizer, constitui uma ontofania e ndo
apenas uma representacdo da realidade. Importa, por conseguinte,
constituir uma ontologia simbolica — G. Gusdorf dird uma ontolo-
gie vécue —, que serd necessariamente relacional. O simbolo, qual
no antropoldégico por exceléncia, coloca-nos assim no corag¢do do
debate filosofico e teologico dos nossos dias, sustenta Y. Labbé.
E, na mesma toada, acrescenta Ricoeur a conhecida sentenca, de
extrac¢do kantiana: “O simbolo dd que pensar”.

Nem todos chegardo a exigéncia de uma ontologia do simbolo.
Mas a verdade € que, além da Filosofia, da Antropologia, da Socio-
logia, da Psicandlise, da Histéria e da Fenomenologia das Religides
e da Espiritualidade, da Epistemologia e da Simbologia, a dimen-
sdo simbdlica e imaginal surge hoje recuperada também em ambito
propriamente teoldgico, de onde tinha sido proscrita, reconhecem
J. Ladriere e S. Breton. De facto, entre as linguagens humanas
disponiveis, o simbolo aparece como o melhor mediador com o sa-
grado. No auge da hierofania, o sagrado e o ser co-implicam-se: “a
manifestacdo do sagrado funda ontologicamente o mundo” afirma
M. Eliade, sugerindo uma convergéncia da Ontologia e da Teolo-
gia (longe da querela ontoteoldgica) numa Simbolica. Deste modo,
por via do que alguns chamam “reden¢do do imaginal” na Teolo-
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gia, veio para o centro da reflexdo a possibilidade de coordenar po-
sitivamente a simbologia, a ontologia e a transcendéncia. Temos,
pois, desenhado, um espago terndrio, que se repercutird nalguns
pensadores como exigéncia de uma ontologia “triddica e trinitaria”
(M. F. Sciacca). E essa eclosio de mais sentido que, transfigurando
a matéria, o simbolo efectua e que J.-L. Marion persegue, ndo sé
em ambito teoldgico como também estético, com o seu projecto de
uma ‘“fenomenologia saturada”.

4. Do “fenomeno saturado” — O excesso de doacao

A moderna filosofia dos limites, cujas expressdes maiores sao a
critica kantiana e a fenomenologia husserliana, pretende ter de-
terminado as fronteiras a partir das quais j4 nenhum fenémeno é
possivel. E esta pretensdo que a “fenomenologia saturada” de J.-
L. Marion vem ndo sé questionar, mas deitar por terra. O autor
de Le phenomeéne saturé comeca por mostrar o circulo em que se
movem as criticas kantiana e husserliana. N@o € possivel afirmar
que um qualquer fenémeno € possivel ou impossivel sem se ter es-
clarecido, antecipadamente, o proprio fendmeno da possibilidade
enquanto tal. E em torno da determinacio de “o que é possivel”
que tudo se joga. Ora, determinando que a possibilidade de algo
aparecer depende do acordo com as condi¢des formais da experi-
éncia, Kant matou a partida a possibilidade como tal, decretando
que o que nao se adequar ao “poder de conhecer” nao pode apare-
cer. Tal posi¢do gratuita constitui um golpe de estado nos “direitos
ao aparecer”, pois a “possibilidade de aparecer nunca pertence ao
que aparece”: € preciso procura-la alhures, na fenomenalidade do
fenémeno e ndo no fenémeno constituido. E nesta orientacdo deci-
siva que se determina a possibilidade de um “fendmeno saturado”.
Husserl, € verdade, superou Kant, invocando uma “‘fenomenalidade
sem condicoes”. Mas esta pretensdo carece de razdes que Husserl
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nao deu nem podia dar. A intui¢do doadora ndo permite falar de
uma “fenomenalidade sem condigcdes” porque a prépria intuicao
permanece nele, Husserl, condicionada pelos limites do Eu cons-
tituinte e pela reducdo a um horizonte mundano. E uma intuigio
sempre sob o signo da pendria. Seria preciso admitir, ao invés, a
possibilidade de uma doacao intuitiva que alterasse as condi¢des:
que invertesse a necessidade de um horizonte, extravasando-o; que
reconduzisse a si 0 Eu constituinte, em vez de nele se reduzir e ins-
crever. E neste ponto que o autor de L’idole et la distance decide
questionar sistematicamente os limites da filosofia kantiana. Fa-lo,
seguindo em primeiro lugar por uma via negativa, propondo uma
defini¢ao de “fendmeno saturado” — “ndo-objectivdvel [invisable],
segundo a quantidade, insuportdvel segundo a qualidade, absoluto
segundo a relagdo e inobservdvel segundo a modalidade” — que,
depois, confirma, ponto por ponto, numa critica rigorosa as cate-
gorias kantianas do entendimento. Resulta dai que o “fenémeno
saturado” diz uma abundancia de dado intuitivo, um excesso de vi-
sibilidade: o olhar nem pode deixar de o ver, nem pode considera-
lo objecto. “Hd o olho para o ver, mas ndo [ha olho] para o es-
guardar.” A exuberancia que tal saturacdo comporta inverte o sen-
tido comum da fenomenologia, de tal forma que o sujeito consti-
tuinte fica constituido como testemunho do excesso de doagdo. A
“ideia estética”, em Kant, operava essa saturacdo, mas o seu au-
tor ndo deu seguimento as possibilidades que ai se abriam. No
icone, porém, encontra-se um exemplo privilegiado de “fenémeno
saturado”: no excesso de doagdo que nele se dd a ver, o icone € o
sujeito da sua propria manifestag@o, sentido que Nicolai Greschny
assevera por inteiro ao apresentar o famoso Icone da Trindade, de
André Rublev: “Chamaremos revelacdo aqui a esta apari¢cdo pu-
ramente de si e a partir de si, que ndo submete a sua possibilidade
a nenhuma determinagdo prévia. E — insistimos — trata-se, pura e
simplesmente, do fenomeno tomado na sua plena acepgado. (...) Re-
conhecer os fenomenos saturados equivale a repensar seriamente
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“aliquid quo maius cogitari nequit” — seriamente, quer dizet, como
uma iiltima possibilidade da fenomenologia™

5. Para uma “Fenomenologia radical da Vida”

Se M. Henry reconhece a justeza das criticas de J.-L.. Marion a Kant
e a Husserl, a sua orientagdo seguird por outra via: a de uma Feno-
menologia radical da Vida. Podemos dizer que esta € a ideia mestra
e o fio condutor da sua filosofia, desde a primeira obra, em 1963,
L’essence de la manifestation, onde concluiu que a passividade (e
ndo a consciéncia intencional) é a esséncia da manifestacdo. A
orientacdo estd dada e as sucessivas investigacdes do autor (v.g.,
Phénoménologie matérielle; C’est moi la Vérité. La philosophie
du christianisme; Incarnation. Une philosophie de la chair; Paro-
les du Christ, entre outras) prosseguirdo o mesmo rumo, acentu-
ando outrossim o rigor na atencao a fenomenalidade do fenémeno,
ao ponto de considerar necessdrio inverter a Fenomenologia por
dentro.

A primeira evidéncia da consciéncia é a de que ha manifes-
tacdo. Ao darmo-nos conta do que quer que seja, uma ontofania
estd ja sempre in actu exercito. Tal inviabiliza a reducdo do ser as
suas manifestagdes histéricas, mundanas, bem como ao horizonte
transcendental da consciéncia e a sua intencionalidade constituinte,
enquanto poderes de evidenciagcdo. Importa, pois, que, aquém do
fendmeno e da consciéncia, atendamos a fenomenalidade do fend-
meno, ao aparecer do que aparece, porque ai se manifestam possi-
bilidades origindrias de revelacdo. Heidegger quis fugir as aporias
do idealismo transcendental e erradicar no¢des como ‘“‘conscién-

9Jean-Luc MARION, “Le phénomene saturé”, in Phenoménologie et théo-
logie, Paris, Editions Critherion, 1992, pp- 124. 127.128; cf. Nicolai GRES-
CHNY, L’icone de la Trinité d’André Rublev, Noum Le Fuzelier, Editions du
Lion de Juda, 1986.
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cia”, “subjectividade” e “interioridade”, recuando para o poder de
desocultacdo e de verdade (alétheia) patente no mundo. Mas com
isso ficou ele proprio preso do phainesthai grego, que indica o bri-
lho do ser, a sua fulguracdo, mas € incapaz de lhe conferir exis-
téncia. A sua ontologia fenomenoldgica descreve a desocultagdo,
mas ndo € esta que pode, que cria a fenomenalidade do fenémeno.
Heidegger esqueceu a Vida como poder de auto-revelacdo. Nele,
a verdade € afirmada como desoculta¢do, mas nada se diz sobre o
seu conteudo, sobre o que ela €. Paradoxalmente, o “mundo” da fe-
nomenologia, inclusive o da ontologia fenomenoldgica, € um lugar
de pentria e indigé€ncia, porque “modos essenciais de aparecer”
foram excluidos a priori, configurando um “deslize fraudulento”
de uma investigacao que se queria rigorosa.

A pergunta essencial a fazer a Fenomenologia € esta: se a inten-
cionalidade da consciéncia tudo revela o que € que revela a cons-
ciéncia a si propria? A resposta a esta pergunta obriga a Fenome-
nologia 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 é
a presenca de uma dimensao impressional ou patética. Tal passi-
vidade radical, tal poder auto-impressionante nada deve ao mundo
nem ao aparecer do mundo, onde reina a separacao entre o ver € o
visto, entre a luz e aquilo que a luz ilumina. A “afectividade é a
esséncia origindria da revelacdo, a auto-afec¢do fenomenologica
do ser e o seu primeiro surgimento.” Mas de onde € dada a consci-
éncia tal impressionalidade radical? A fenomenologia tradicional
nio soube nem pdde responder. Esse poder de manifestacdo nao
vem nem do mundo, nem do eu, mas de um pathos origindrio, a
Vida fenomenoldgica radical e absoluta. Segundo Michel Henry,
nenhuma impressao se determina a si mesma — “ndo me dei a mim
mesmo nesta condicdo de me vivenciar” —, nenhuma tem o po-
der de se fundar a si mesma como poder impressional, todas elas
sdo dadas num poder de auto-revelacdo Arqui-origindrio: a Vida;
a Vida real, concreta, invisivel, presente em todo o vivente. Hus-
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serl ndo pdde chegar até aqui, limitando-se a intencionar o eidos da
vida, isto €, visar aquilo onde ela estd ausente. A auto-revelacao da
Vida em si e a partir de si, antes da intencionalidade e do horizonte
do mundo, requer a inversao da fenomenologia. Tal dimensao pa-
tética origindria fora vislumbrada por Descartes, nas Meditacoes
Metafisicas, ao afirmar “at certe videre videor”. Nesta cogitatio
encontra-se efectivamente uma auto-revelagdo anterior ao cogito
que o pai da Fenomenologia ignorou, afirma ainda o autor de C’est
moi la Vérité.

Ora, € nas afirmagdes centrais do cristianismo, nomeadamente
na identificacdo entre Verdade e Vida feita por Jodo, que a Fenome-
nologia reconhece a sua “matéria fenomenoldgica adequada”. A
orientacdo radical que ela prépria descobriu em si estd ai anteci-
pada. Note-se: ndo se passa probatoriamente da fenomenologia
para o cristianismo; M. Henry nédo pretende demonstrar a inversao
da Fenomenologia com os textos de Sao Jodo, mas apenas verificar
que, na orientacdo para a Vida como pathos primordial, a Feno-
menologia deve reconhecer, de facto — sendo, uma filosofia que
se pretendia isenta de quaisquer pressupostos entraria em contra-
dicdo —, nas afirmacdes do cristianismo sobre a Vida, o preenchi-
mento efectivo, e até excedido, das suas exigéncias fenomenol4gi-
cas. Nao seria honesto ignorar que as afirmacdes centrais da expe-
riéncia crista (a relacdo fenomenoldgica do Pai com o Verbo) apre-
sentam aquilo a que a Fenomenologia mais intimamente aspira: a
Vida como auto-revelagdo absoluta. O filésofo que encontra tais
afirmacOes apenas verifica a efectivagdo da inversdo fenomenold-
gica e ndo pode ignorar esse facto: ndo por razdes histdricas, mas
porque elas intersectam de forma radical o seu mesmo objecto. Im-
porta que nos detenhamos nesta questao, porque ela concerne nao
apenas a “fenomenologia do cristianismo” de C’est moi la Vérité,
mas respeita também a natureza do nosso préprio trabalho. Nao
ha no pensamento de M. Henry nem uma hybris naturalizante do
mistério, nem, ao invés, uma deriva teologizante da filosofia feno-
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menoldgica. Nem a invocagdo de textos da tradi¢do confessante e
da experiéncia cristd tornam um pensar teoldgico, nem a Trindade
¢ da ordem do misterioso, mas da indole do mysterium (celebra-
¢ao da vida) radicalmente fenomenologico, porque € da esséncia
da Vida manifestar-se, brilhar, aparecer — “a luz brilha nas trevas”
(Jo 1, 5). E neste sentido que o cristianismo € uma Fenomenolo-
gia radical da Vida. Nao é a Fenomenologia que lhe outorga esse
cardcter, como uma esmola: € essa a sua natureza intima, a partir
da auto-revelacdo da Vida. A esta “Vida absoluta” ou a “Vida fe-
nomenoldgica absoluta” o cristianismo chama Deus-Trindade. “A
interioridade reciproca do Pai com o Filho — a autogeracio da Vida
enquanto geracdo do Primeiro Vivente — é fenomenoldgica por es-
séncia”. Deus € Vida Arquipassiva, Vida absoluta que se auto-frui
e auto-revela, enlagando no seu abraco patético originério todos os
viventes. Esta Vida é a Vida do Pai e do Filho: “o Deus trinitdrio
do cristianismo é o Deus real que vive em cada Si vivo.”

“As intuigdes fenomenoldgicas da Vida e da teologia joanica
coincidem: no reconhecimento 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 filosofia ou de qual-
quer outra disciplina tedrica), uma Revelacdo esta actuante, a qual
nada lhes deve, e que todas elas igualmente supdem. Antes do pen-
samento, 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 abraca. (...) E a embria-
guez 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
Fenomenologia radical da Vida se constitui uma Fenomenologia
trinitdria.

19Michel HENRY, Incarnation. Une philosophie de la chair, Paris, Seuil,
2000, pp. 364.374 [Encarnacdo. Uma Filosofia da Carne, (trad. port. de F.
Martins / M. Costa Freitas), Lisboa, Circulo de Leitores, 2001, pp. 279.286].
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II - SER, RELACAO, TRINDADE

Tendo ja apresentado, no inicio da sinopse temdtica, as relagdes da
I Parte com a II%, apresentemos agora esta comecando pelo centro.
O amago encontra-se nos Capitulos V e VI: “A Pessoa no horizonte
de uma ontologia relacional; “Trindade e amor: “Immo vero vides
Trinitatem si caritatem vides”*. Com efeito, a interpretacao ontol6-
gica da Trindade (communio caritatis), para que a obra homénima
do Bispo de Hipona aponta, € o centro € o cume da nossa tese,
donde tudo parte e para onde tudo converge. Mas a afirmacdo agos-
tiniana da existéncia de relagdes essenciais (“pessoas’”) em Deus,
se gerou a releitura amplificante no ambito do pensamento feno-
menoldgico contemporaneo que acabamos de referir, gerou igual-
mente um movimento de recuo, anatréptico. Importava averiguar
também como € que, de uma situagdo de “fenémeno minimo” e in-
significante (“petite servante’), a relacdo viera a adquirir tamanha
gravidade teoldgica e filosdfica. Assim se respondia igualmente, in
obliquo, a certas acusagdes do pensamento contemporaneo, ja que
nem tudo, no destino histdrico da filosofia ocidental, é coberto pelo
barrete ontoteoldgico — no Santo dos santos da confissdo trinitdria
o primado € da relagc@o, ndo o da equacao Deus Ipsum esse.

Comeg¢dmos, entdo, por analisar e problematizar a doutrina aris-
totélica das categorias, verificando o lugar deficitario que, por com-
paracdo com a substancia, a categoria da relacdo ocupa na metafi-
sica do Estagirita, o que acaba por ter repercussdes na sua concep-
¢do de um divino auto-referencial: pensamento que se pensa a si
proprio. A experiéncia cristd, porém, mais como préatica de relacao
que como teoria, trouxe para o centro uma simbdlica do divino to-
talmente diferente: um Deus que estd em relacdo porque € relacao
de relagdes (“pessoas”).

Podemos dizer que estavam criadas as condi¢des para o vertigi-
noso e, por vezes, violento conflito de interpretacdes que estalara,
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mais tarde, entre a confissdo trinitdria e o arianismo, e do qual os
protagonistas serdo os Capaddcios, no séc. 1V, ainda que o debate
com o modalismo comece no séc. II. Do recontro resultard o re-
conhecimento de que a linguagem da relagdo € a mais apta para
exprimir a realidade trinitdria, ja que as relagdes dizem as Pessoas
em Deus. Em linguagem filoséfica, diremos que se operou uma
alteracdo decisiva na concepcao do divino: a substancia uniformi-
zante d4 lugar ao primado da relacio que no mesmo movimento
distingue e unifica. E ainda no arco deste debate exemplar, por ve-
zes desproporcionado, que se situa a obra De Trinitate, do Bispo
de Hipona.

Agostinho, contudo, ndo comega por ai, mas por uma averigua-
¢do do valor dos simbolos e das figuras angélicas presentes nas teo-
fanias biblicas, investigacdo que se estende pelos primeiros quatro
livros. S6 depois, a partir do livro V, tentara articular especulati-
vamente as noc¢des de substincia e de relacdo. A nocdo de Pes-
soa como sintese de ambas (livro VII) acabara por se lhe revelar
recheada de dificuldades, quase o remetendo ao mutismo E nas
aporias, porém, que mais se afina um pensamento. Aprofundando
uma e outra vez o significado essencial das pessoas, na Trindade,
socorrendo-se da analogia especular das triades da alma, Agosti-
nho é conduzido, finalmente, para uma ontologia do amor e da
comunhdo expressa na figura relacional por antonomadsia na Trin-
dade: o Espirito Santo (vinculum caritatis). E assim, no ambito
de uma Fenomenologia radical da Vida trinitaria, que De Trinitate
exemplifica, retoma-se, outra vez, a intencionalidade relacional ve-
rificada na 1* Parte. Fixadas assim as relacdes cardeais, encetemos
uma apresentacio sucinta.
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1. Substancia e relacdo: a posicao aristotélica

Tendo em contraluz a revalorizagdo ontolégica da relagdo operada
pelo pensamento contemporaneo, seguindo agora uma via retro-
versa, importava averiguar se € em que condicdes a categoria da
relacdo 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 II* Parte, “Substdncia e relagdo: a posi¢do
aristotélica”. Com efeito, seguindo pacientemente o fio dos tex-
tos aristotélicos atinentes a questao, procuramos determinar o mais
exactamente possivel, no quadro aristotélico das categorias, quer o
significado da relagdo (prds ti) quer o modo como esta se articula
com a substancia (ousia). Daqui resulta a verificacdo de uma légica
categorial bindria, estruturada na relagdao de oposi¢c@o substancia —
acidentes. E ainda que estes sempre se refiram logicamente aquela
(os acidentes sdo da substdncia), no plano metafisico a substancia
prevalece ontologicamente sobre os acidentes, desequilibrio que se
acentua sempre que pros ti € o outro termo de comparacdo. Eviden-
temente, ndo era um juizo sobre o pensamento de Aristételes que
nos interessava, mas tao-so legitimar com a nossa propria leitura
uma afirmacdo tantas vezes colhida em segunda mao. E o que veri-
ficamos foi isto: em si mesmo, o facto de Aristoteles ter tematizado
logicamente a relagdo teve uma importancia decisiva para o seu ul-
terior aproveitamento, mesmo se a sua concep¢ao metafisica estd
em continuidade com o quadro geral do pensamento grego, pro-
clive a uma ontologia fracturada entre Uno e Multiplo (apesar dos
esforcos relacionais de Platdao 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 enquanto
ser, tende para uma visdo unificada da realidade. Mas a diferenci-
acdo das substancias vai ao arrepio desta orientacdo. Com efeito,
para além da Ldégica, também no ambito da Fisica (phusikes), que
trata da substancia sensivel (aisthéte), quer corruptivel (phtharteé)
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quer eterna (aidios), fard sentido falar de relagdo (topoldgica, ci-
nética, bioldgica, meteoroldgica, aritmética...). Mas a substancia
eterna, imével (akinétos) e separada (kekhorisméné)'!, Motor Imé6-
vel e Acto Puro, da qual a ciéncia € a Teologia, escapa a qualquer
relagdo, determinando a concep¢do de um deus (26 theion) solitdrio
(“Que haja apenas um soberano!”'?), sem diferenciacdes intimas
nem relacdes com o kosmos. Numa palavra, a relagcdo entre o saber
do que aparece (os fendémenos) e a teologia encontra, em Aristote-
les, uma expressao divorciada que se repercute noutros planos. Ou-
tra seria a orientacdo da ontologia inspirada na experiéncia crista.

2. Experiéncia crista da relacao

A experiéncia cristd nascente ndo veio competir com a filosofia
grega por uma determinada visdo especulativa da realidade. Ela
compreende-se no ambito de um Acontecimento (kairds e de uma
relacdo directa com a vida, as palavras, os sinais, as ac¢cdes, a morte
e a ressurrei¢do de um homem concreto, Jesus de Nazaré — e ndo a
partir de qualquer especulacao sobre a natureza do real. Cristo, por
outro lado, jamais se afirmou uma espécie filésofo face ao sentido
da vida ou de herdi solitario frente ao destino. Em tudo o que dizia
e fazia, sempre afirmou uma relagdo que o envolvia a si, a Alguém
maior do que ele e a Outro que havia de vir. A sua ac¢ao — nos
milagres, nos ensinamentos, na oracdo, mas também nos gestos
mais simples — encontrava-se suspensa de uma intima comunhao
com o seu Abba. De tal modo que o préprio Jesus afirma uma
relacdo fenomenologica radical, simbidtica, entre si e o Pai: “Quem
me vé, vé o Pai”’ (Jo 14, 9).

A experiéncia cristd da relagdo arranca da certeza de ter sido

" Metafisica, XI1, 1069 a 34; 1073 a 4.
"2 ARISTOTELES, Metafisica, XII, 1076 a, 3-4.
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enlacado gratuitamente pela Vida que abraca o Pai e o Verbo —
“Nele era a Vida e a Vida era a luz dos homens” (Jo 1, 4) — e cons-
tituido testemunha dessa relagdo: “nos vimos a sua gloria”. (Jo 1,
14; 1 Jo 1, 1-3) No chamado discurso de despedida, no Evangelho
de Jodo (15, 15), o préprio Jesus inclui os discipulos nessa relacao
de Vida e de Amor — “Jd ndo vos chamo servos (“doiilous”), mas
amigos (“philous’™) porque vos dei a conhecer tudo o que ouvi do
meu Pai” — determinando assim a orientacdo agdpica e relacional
da experiéncia cristd. Podemos, afirmar que a experiéncia crista
comega por ser uma ontologia de amor vivido, um modo de vida
em relacdo e diferenciacao radicais.

Tal experiéncia, porém, ndo se dé fora da Palavra — “no princi-
pio era o Verbo” (Jo 1, 1) — que determina o préprio anuncio: “Ide e
baptizai em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo.” (Mt 28, 19;
Mc 16, 15-16) Nao se pode afirmar, portanto, que o kerigma cristao
fosse tdo-s6 a pura expressdo de uma experi€ncia interior do Res-
suscitado, ou um grito, conforme a expressao de Henry Dumery. E
de facto uma experiéncia existencial radical, mas inextricdveis dela
surgem as primitivas féormulas de f€ j4 trinitariamente estruturadas.
Nao é, pois, verdade que a confissdo trinitdria ndo se enraize na
accao de Jesus, na fé e na pratica das comunidades primitivas, e
manifeste, ao invés, uma influéncia estranha, uma “contaminacao
helenistica” da experiéncia crista. Tal ideia, que fez furor entre a
teologia liberal do séc. XIX, ndo resiste a 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 universalizacdo, unificagao e di-
ferenciagdo, sinal de um tempo novo, cumprindo assim a promessa
de Jesus: Outro havia de vir. Mas essa abertura ao futuro ndo
significa uma ruptura com a histéria anterior. Nesse sentido, no
imediato discurso de Pedro, comecam a ser reinterpretadas as Es-
crituras do Antigo Testamento: a criacdo, a alianca, o profetismo e
demais intervengdes historicas, no cume das quais se encontra a fé
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na Encarnacdo do Verbo de Deus — “O Verbo fez-se carne e habitou
entre nos” (Jo 1, 14) — e na Ressurreicdo de Jesus. A fé num Deus
trino assevera que a generosidade e a bondade sdo constitutivas da
vida intima de Deus. A experiéncia crista nao tem medo de afirmar
que o amor gratuito e dadivoso da diferenga, ndo a inveja nem um
éros carente, é a esséncia do divino. “Deus é amor” | “Deus caritas
est” (1 Jo 4, 8), quer dizer: comunhdo de pessoas, communio ca-
ritatis. Esta fé num Deus trino constituiu uma “revolucdo no ser”,
no sentido em que impossibilitou na raiz uma visao solitdria do di-
vino e determinou uma nova compreensdo da realidade. A partir
da visdo trinitdria de Deus, a unidade e a pluralidade, a identidade
e a diferenca, a ipseidade e a alteridade sdo igualmente origindrias,
de igual ordem, igualmente importantes, em Deus e em todas as
regides de realidade. E este o paradigma de uma ontologia capaz
de responder a todas as tentacOes: modalistas ou arianas, monistas
ou maniqueias, identitdrias ou pulverizantes — como nas recentes
ideologias da diferencga.

3. Da unidade e da diferenca. Modalismo, Arianismo e Trin-
dade

Uma das questdes filoséficas mais recorrentes no pensamento oci-
dental — se ndo mesmo a questdo filosdfica do pensar enquanto tal
— expressa-se em termos da relacao entre o Uno e o Multiplo. E se
este “tormento dos filésofos” se concentrou, historicamente, em di-
versos dominios do pensamento e da accao humana — cosmologia,
ontologia, légica, epistemologia, ciéncia, ética, politica, direito —
, € legitimo admitir que onde encontrou expressao mais polémica
foi em torno da determinag@o da natureza do divino. As solugdes
filosoficas para este problema tém oscilado, pendularmente, entre
0 maniqueismo, e suas metamorfoses, € 0 monismo — o politeismo
e o henoteismo podem considerar-se para o efeito expressdes de
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monismo. Mas o dualismo e o monismo sdo solu¢des faceis que,
de um modo ou de outro, evitam ou elidem o problema essen-
cial da relacdo Uno-Muiltiplo, excluindo um dos pdlos. A onto-
logia classica, como se sabe, aproveitando a teoria platénica da
participacao, os pares aristotélicos matéria-forma, poténcia-acto,
substancia-acidentes, a doutrina dos diferentes tipos de predica-
cdo (existencial, essencial e acidental) no quadro das multiplas
significagdes do ser (“O ser diz-se de muitos modos”), acrescen-
tando ainda, no caso de Sdo Tomds, o principio de composicao
de esséncia-existéncia dos entes finitos, encontrou uma solug¢io na
doutrina da analogia do ser e dos transcendentais, afirmando a sua
convertibilidade — unum, bonum, verum — no horizonte de uma on-
tologia da Beleza — pulchrum. Mas, paradoxalmente, quando te-
matiza a relacdo enquanto tal, deixa-a em lugar secundério, mero
fenomeno de acompanhamento da substancia.

Afirmdmos acima que uma das razdes mais decisivas da nossa
investigacdo foi lutar contra o maniqueismo. Podemos reiterar
agora que filosofamos para nao nos tornar maniqueus. Amar a sa-
bedoria é uma forma de resistir ao maniqueismo, constante tenta-
¢do. Mas s6 uma ontologia trinitaria, intersectando e baralhando a
l6gica e os esquemas monistas € maniqueistas, afirmando um Deus
onde a identidade (uno) e a diferenca (trino) t€m a mesma relevan-
cia ontoldgica, € capaz de responder ndo sé ao desejo de unidade,
mas, no mesmo movimento, corrigir as tendéncias hegemonicas e
totalitarias de tal desejo. Neste sentido, reconheciamos que o pa-
radigma trinitdrio e relacional € uma instancia critica quer do ma-
niqueismo, pessimista e desesperado, onde 0 mundo ndo tem sal-
vagdo, quer dos projectos filos6ficos, politicos, sociais, culturais e
até econdmicos com tentagdes identitarias e homogeneizantes que,
em nome de uma identidade “global” abstracta, pensada, se tornam
profundamente violentos para com as singularidades. Ora, assumir
ontologicamente o paradigma trinitario €, por um lado, rejeitar o
cardcter principial da violéncia, da luta e da guerra como esquema

www.lusosofia.net



O Primado da Relacdo 41

de relacdo e afirmar a igual legitimidade dos paradigmas simbi6ti-
cos e relacionais e, por outro, recusar uma légica dualista e fatalista
do poder — ou dominas ou és dominado — que tantas vezes se legi-
timou a sombra de uma certa imagem de Deus: “Que haja apenas
um soberano!”

Ontologicamente, € este o pano de fundo do conflito desmesu-
rado entre o arianismo, o modalismo e, no meio, no fio da navalha,
0 monoteismo trinitdrio, conflito que vai subindo, em crescendo,
desde o séc. II ao séc. IV, quando um obscuro sacerdote alexan-
drino, Ario, levanta a questdo: “Serd que Deus pode ter um filho?”
Esta simples pergunta desencadeia um debate exemplar, de cujas
consequéncias ainda hoje vivemos. E ndo podendo aprofundar aqui
a demonstracdo, desenhemos-lhe apenas os contornos.

Os primeiros cristaos, apesar de no baptismo se sentirem imer-
sos na vida intima do Pai, do Filho e do Espirito Santo, nem por
isso abandonaram o “Unico” de Israel, a quem Jesus orava e chama-
va Deus e seu Pai. Esta imbricacdo, contudo, fez com que, face aos
perigos do politeismo a que a confissdo trinitdria poderia dar azo,
tenha havido uma espécie de recuo interpretativo, no séc. II, vi-
sando salvaguardar a pureza de um Deus tinico e uno. Nasce assim
0o chamado monarquianismo modalista ou sabelianismo (Noeto,
Préxeas, Sabélio) afirmando uma Unica substancia de Deus, da qual
o Pai, o Filho e o Espirito seriam tao-s6 “modos” — dirfamos: “ex-
pressdes plasticas”. Uma tendéncia judaizante quanto a concepgao
de Deus conseguira absorver a originalidade trinitdria cristd. Em
resposta, os cristdos de Antioquia e, depois, Tertuliano esforcam-se
por tornar compreensivel a realidade que confessavam e viviam: a
Trindade. Neste esfor¢o contra 0 modalismo nasce a férmula “una
essentia vel substantia et tres personae” que, aparentemente, solu-
cionava o problema, apesar de a ideia de “personae” / “mdascaras”,
ser considerada por alguns ainda uma concessdo ao modalismo. Tal
possibilidade manteve-se latente, mas explode quando Ario acusa
o seu Bispo, Alexandre de Alexandria, de tendéncias modalistas.
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Ario, com efeito, afirmava que Deus ndo pode ser Pai. Um Deus
inengendrado, eterno, perfeito, imutdvel e impassivel, ndo pode
gerar, ndao pode diferenciar-se interiormente. Segundo este “cata-
rismo teoldgico”, o Filho € necessariamente uma criatura que veio
a ser do nada, ex nihilo, pela vontade de Deus. Estava ateado o ras-
tilho. O primeiro momento deste conflito serd protagonizado por
Ario e Atanésio, em bases escrituristicas e penderd para um lado ou
para o outro conforme os humores da politica imperial — o Impe-
rador comega por ver no arianismo e na soberania de “um sé” um
aliado politico. A segunda geracdo, ja depois da “paz” de Niceia,
em 325, onde o Filho foi declarado consubstancial (omooiisios) ao
Pai, serd protagonizada pelos Capaddcios e por uma pléiade de an-
tinicenos e far-se-4 em bases mais filoséficas, assumindo lugar de
relevo no debate a dialéctica e a 16gica categorial aristotélicas, es-
pecialmente a doutrina da relagdo — as quais, durante os primeiros
séculos, tinham sido violentamente zurzidas pelos autores cristdos
(v.g., Tertuliano, Taciano, Ireneu de Lido e outros). A afirmacdo
recorrente sublinhava que a légica silogistica e a va dialéctica aris-
totélicas ndo s6 eram incapazes de explicar a natureza de Deus,
como tenté-lo seria uma blasfémia. E este o fundo do debate aceso
e violento entre Basilio de Cesareia e Eunémio de Cizico.

Este é um cristdao fervoroso e um homem muito bem prepa-
rado na filosofia aristotélica. Mas hd nele uma “intuicdo mistica”
da substancia divina como “nao-gerada”, “absoluta” e “separada”,
a partir da qual deduz todo um sistema que o obrigando a negar
a realidade da Trindade, que lhe parecia introduzir o acidental em
Deus. Eunémio apresenta uma tese fundamental e um dilema: a)
de Deus nada se pode predicar acidentalmente; b) um predicado
refere-se ou a uma substancia ou a um acidente. Assim, porque o
predicado de Pai (“ndo-gerado”, agénnétos) e o de Filho (“gerado®,
gennetos) dizem substancias primeiras, tém de ser ontologicamente
distintos, resultando que a Trindade é apenas um nome que apli-
camos a Deus. Deste modo, parece ndo haver alternativa entre o
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arianismo e a posicao contrdria, 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 ndo se dizem segundo a substin-
cia, mas segundo a relacdo. Note-se, contudo, que para Eunémio
isto confirma ainda mais a sua visdo, uma vez que a sua ideia de
relagdo € meramente acidental, conforme o quadro categorial aris-
totélico. S6 uma interpretacio ontoldgica das relagdes (“pessoas’)
pode resolver a dificuldade. E para esta visio ndo-acidental, mas
essencial, de relacdo que se orientard Agostinho, apesar das imen-
sas dificuldades que experimentard, em De Trinitate.

Podemos dizer, a rematar, que a oscilacdo exemplar entre aria-
nismo e modalismo, incapazes de se demorar no meio, na relacio,
patenteia uma espécie de drama secular do pensamento ocidental:
ou unificar em excesso até impossibilitar a diferencia¢do; ou se-
parar de forma tdo violenta que nunca mais ha possibilidade de
unificacdo. Nem o monismo pode dar conta da diferenca real nem
o arianismo da unidade real. Por isso a Filosofia, i.e., o amor da
sabedoria, poderia contar-se como a longa histéria de uma vontade
de relagdo, tantas vezes fracassada.

Recordemos que o jovem Agostinho, leitor atento das Cate-
gorias de Aristételes, sentira na pele algumas destas dificuldades.
Também nele a concepgdo da substincia exclusivamente como ma-
téria e o entendimento acidental da relacdo o haviam conduzido a
uma visdo materialista de Deus. A sua evolucgdo intelectual, no
transito do maniqueismo para o neoplatonismo e, depois, para o
cristianismo, de facto, poderia esquematizar-se deste modo: nem
0 “Dois” maniqueu e o abismo de uma ruptura abissal — excesso
de diferenca / auséncia de unidade —, nem o “Um” neoplaténico —
excesso de unidade / auséncia de diferenca —, mas o “Tri-Uno” da
concepc¢ao trinitdria que, no mesmo movimento, permite a unifica-
cdo, a diferenciacdo e a universalizagdo. Aqui encontrard Agosti-
nho a possibilidade de vincular a identidade e a diferenca em Deus,
solucdo que aquelas concepgdes, ja por defeito ja por excesso, ndo
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comportavam. Nao é por aqui, porém, que Agostinho comeca De
Trinitate.

4. “Angelus officii nomen, non naturae”. Das teofanias trinita-
rias

Antes da especulacdo racional, Agostinho comeca por fazer exe-
gese relacional das chamadas “antiquae demonstrationes”, i.e., das
teofanias trinitdrias na Biblia. Este procedimento do autor de De
Trinitate foi também um indicativo para que, na I* Parte da nossa
investigagcdo, averigudssemos as relagdes entre “Simbologia, on-
tologia, transcendéncia” e encontrdssemos uma coordenagdo que,
depois, a possibilidade de um “fenémeno saturado” reconfirmou.

Diga-se que tentar encontrar antecipagdes trinitarias (‘“vestigia
trinitatis”) nas Escrituras era comum entre os autores cristaos a
partir do séc. 1I. Tal modus interpretandi acentuou-se, contudo, na
disputa entre Ario e Atandsio de Alexandria e na primeira geragio
do debate: arianismo / confissdo de Niceia. Agostinho insere-se
ainda nessa tradi¢do, mas o seu traco peculiar é que procurard re-
montar reflexivamente para a condicao transcendental da revelacao
divina / manifestagcdes angélicas e ndo ficar apenas por uma colec-
cdo dos dicta probantia retirados das Escrituras. Deste modo, a via
privilegiada que o autor de De Trinitate segue passa pela natureza
“funcional” do anjo e pelo carécter duplex que esta figura media-
dora patenteia. E, pois, no ministério dos anjos — “ministrantibus
angelis” — que se concentra, para j4, todo o jogo entre “mostrar”
e “esconder” presente na re-velacdo. De facto, o Anjo de Deus,
na Biblia, ora designa o préprio Deus, ora, grande parte das vezes,
indica uma criatura sujeita ao seu poder. E a primeira hipétese,
aceitando a veracidade das antecipagOes trinitdrias, acrescerd a ne-
cessidade de averiguar qual das pessoas divinas se revela em cada
teofania.
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E por isso que Agostinho se detém pacientemente junto ao Car-
valho de Mambré (Gn 18), nesse espaco de hospitalidade origind-
ria, meditando sobre a visita que trés misteriosos jovens fazem a
Abrado. Aqui, como no episodio de Lot (Gn 19), € sobretudo a
variagdo numérica e verbal, patente na linguagem com que Abrado
se dirige aos seus hospedes, que fascina Agostinho. V& ali ante-
cipadas as suas proprias dificuldades ao querer pensar conjunta-
mente na unidade e na diferenca, na Trindade. Também as passa-
gens relativas ao sacrificio de Isaac, a narrativa da nuvem e da co-
luna de fogo e, sobretudo, a célebre hierofania da sarca-ardente sao
momentos decisivos deste percurso de valorizacdo/desvalorizagdo
simbdlicas, no qual experimenta a necessidade muito viva de refa-
zer a linguagem e a gramdtica. No fim desta paciente perquisicao
das Escrituras, Agostinho confirma o que era, provavelmente, a sua
convic¢do inicial: a linguagem simbdlica, que se serve dos elemen-
tos sensiveis e temporais, bem como a figura angélica, ultimamente
sdo incapazes de dar a ver Deus e a Trindade. A invisibilidade é a
sua natureza intima. Nao se pode ver a face de Deus e continuar
a viver, o que pode ser interpretado inversamente: s6 a Vida, en-
lacando vidas, pode dar o conhecimento que o ver deseja. Deus,
porque € um “Deus Vivo”, ndo pode ser visto; a sua Vida so se
acede ndo acedendo, i.e., “de costas” ou pateticamente; requer-se
uma passibilidade: deixar-se envolver no modo préprio por que
ela, a Vida, acede a si mesma. “Eis aqui um lugar junto de mim
(...). Cobrir-te-ei com a minha mdo (...).” | *“ Ecce locus penes me
(...). Et tegam manu mea super te (...)." (Ex 33, 20.23). O olhar,
ao invés, € curioso; quer ver, por isso se separa da Vida. A leitura
filoséfiica de M. Henry vai toda neste sentido que, alids, de modo
algum repugna a exegese de Agostinho.

Acontece, contudo, que nesta hierofania da sar¢a, Agostinho
1é uma antecipag@o da Encarnag¢do do Verbo. Quando Deus diz a
Moisés “poderds ver as minhas costas;, o meu rosto, porém, ja-
mais o verds”, Agostinho interpreta “as costas de Deus” como a
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natureza humana de Cristo e, nesse sentido, De Trinitate, abre tam-
bém a porta a uma fenomenologia das relacdes entre Cristo e Deus
(que os arianos recusavam). Tal via, contudo, serd prosseguida
por Agostinho a partir das figuras cristologicas da forma servi e da
Jorma Dei, o que, por outro lado, lhe permite dar conta, frente aos
mesmos arianos, das hierofanias trinitarias do Novo Testamento
em que Jesus é apresentado como inferior ao Pai (v.g., no Bap-
tismo). Numa leitura mais existencial, porém, em apenas “poder
ver as costas” Agostinho reconhece a condi¢ao humana imersa no
tempo: nesta vida andamos sempre atrds de Deus, numa paradoxal
dialéctica, porque aquilo que O revela também no-Lo esconde. Ja
em De Doctrina christiana Agostinho mostrara reservas relativa-
mente ao conhecimento simbdlico em virtude desta ambiguidade
radical que o perpassa. Nao estranha, pois, que, tendo levado aos
limites a linguagem simbolica, a abandone como incapaz de reve-
lar o que mais importa. Apesar do valor reconhecido as mediagcdes
simbdlicas (césmicas e angelolégicas), Agostinho seguird pela via
da interioridade. No arco desenhado pelos quinze livros de De Tri-
nitate, os intermedidrios césmico-angelolégicos dao lugar a simbo-
lica das triades da alma, de modo especial as poténcias relacionais,
especialmente a vontade e o amor, consumando-se no pensamento
agostiniano a orienta¢do para uma Fenomenologia radical da Vida,
um interior intimo meo et superior sumo nmeo que culminard numa
ontologia da comunhdo trinitdria.

5. Da Relacao a Pessoa, rumo a uma ‘ontologia da comunhao’

Os capitulos V e VI da I1* Parte constituem o nudcleo da tese. Es-
bocemos o percurso argumentativo que, in via, justifica a assercao.
Cumprida a via exegética, Agostinho tenta seguir uma via especu-
lativa em torno das no¢des de substincia, de relacdo e de pessoa.
Assim, a abrir o livro V de De Trinitate vemo-lo afirmar sem titu-
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beios a unidade da substancia divina — “o Pai e Filho e o Espirito
Santo sdo uma mesma substancia” — para, deste modo, ndo dar
margem ao arianismo que, substancialmente, separa o Pai do Fi-
lho e do Espirito Santo. Todavia, corre o risco de cair no perigo
oposto, o modalismo, para o qual Deus € uma tnica substincia e o
Pai, o Filho e o Espirito apenas “modos” dessa substancia unica. O
arianismo separa as figuras divinas em substancias distintas, o mo-
dalismo compacta-as numa tnica. Por isso, ao afirmar tdo peremp-
toriamente a unidade de uma mesma substincia, em Deus, tera de-
pois bastantes dificuldades em justificar razoavelmente, como pre-
tende, a diferenca, porque a aplicagdo da categoria da relagdo a
Trindade parece-lhe fragmentar, acto continuo, a unidade da subs-
tancia divina. Como é que Agostinho sai deste dilema? Seguindo
o principio do terceiro-incluido: Pai, Filho e Espirito ndo se predi-
cam de Deus nem segundo a substincia nem o acidente: “Dizem-se
segundo a relagdo.”'® A questio consiste, entdo, em saber qual o
valor que atribui a relagdo, pois na logica aristotélica a locugao pros
ti exprime um acidente que implica mutabilidade, predicado ndo
admissivel em Deus. Num primeiro momento, Agostinho limita-se
a afirmar, negativamente, que a relacdo em Deus ndo significa um
acidente. E, pois, uma relacio essencial. Todavia, porque inici-
almente estabelecera a equivaléncia entre substancia e esséncia, a
noc¢do de “relacdo essencial” corre também ela o perigo do moda-
lismo. Em notérias dificuldades, Agostinho socorre-se da tradicao,
que introduzia a férmula “una essentia vel substantia et tres perso-
nae”. Prima facie, contudo, ndo vé€ grandes vantagens na férmula:
Dizem-se “trés pessoas, ndo para dizer o que é, mas para ndo ficar
calado.”'* Encontrou, contudo, uma nog¢do que lhe permite escapar
ao sabelianismo, por um lado, e ao arianismo, por outro. Agostinho

13 De Trinitate, V, V, 6: “Dicitur enim ad aliquid”.

4 De Trinitate, V, 1X, 10: “Tamen cum quaeritur quid tres, magna prorsus
inopia humanum laborat eloquium. Dictum est tamen tres personae non ut illud
diceretur sed ne taceretur.”
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de Hipona, todavia, ndo é homem para ficar muito tempo represo
do siléncio. Depois de cerrada andlise a no¢do de Pessoa, investi-
gacdo longa, sinuosa e semeada de dificuldades, acaba por concluir
que, efectivamente, sO esta nocao estd apta para a resolucao do pro-
blema, pois num sentido € absoluta (proclive a substancia), noutro
diz a relagdo: “em Deus é absolutamente a mesma coisa (omnino
idem) ser e ser pessoa. Se ser é um termo absoluto, a pessoa é a
relacdo*'®. Deste modo, a relacdo exprime o ser divino por inter-
médio da nogdo de Pessoa. Esta é o quiasma de convergéncia da
substancia e da relagdo.

Podemos assim dizer que Agostinho estabeleceu a possibili-
dade especulativa de uma ontologia relacional, no ambito de uma
ontologia pessoal. Todavia, no terminus desta investigacdo, no li-
vro VII, Agostinho sente um sabor a pouco. A via especulativa
saldou-se por um “sucesso” parcial quanto ao esclarecimento da
compossibilidade trinitaria. O pensamento deparou aqui com 0s
limites do seu poder de dar a ver. Afirmar discursivamente a con-
vergéncia da relacdo e da substincia na realidade das Pessoas (re-
lagdes essenciais) € dizer pouco ou quase nada sobre a Vida intima
destas relagdes. Aqui déa-se a inflexdo que divide axialmente De
Trinitate: a relagdo ontologiza-se e a substancia adquire relacio-
nalidade in actu exercito, i.e., na ac¢@o propria das Pessoas. Nao
esperes pois ver de fora, racionalmente, como espectador, o abraco
imemorial da Vida divina: “Immo vero vides Trinitatem si carita-
tem vides”'®. “Se vés” quer aqui dizer: se te deixas enlacar pela
caritas, se amas e te deixas amar. Por isso, afirmativamente e nao
no condicional pode dizer-se: “ama e verds a Trindade” E para
uma ontologia do amor e da communio trinitatis que Agostinho
ruma, a partir do livro VIII de De Trinitate.

5De Trinitate, VII, VI, 11.
16 De Trinitate, VIIIL, VIII, 12.
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Se o “fracasso* de um “dizer directo e especulativo” sobre a
noc¢ao de Pessoa, na Trindade, determina uma viragem do discurso
para a accdo, tal ndo se d4 sem um paradoxo. E que o discurso
deveria, consequentemente, calar-se. Agostinho, porém, nao fica
“quietamente” mudo e absorto no Amor; convida-nos, antes, a que,
a partir daqui, descubramos a ac¢@o por debaixo do discurso.

Em primeiro lugar, importava deixar claro, face as anteriores
tentativas (exegética e especulativa), que o amor € em si mesmo
um poder de conhecimento. Esta é uma afirma¢do que a actual
epistemologia, depois das modernas hipertrofias da razdo e atrofias
de outras dimensdes essenciais do conhecimento, deveria escutar
com atenc¢do. Longe de qualquer romantismo a destempo, o Amor
¢ verdadeiramente uma poténcia cognoscitiva. Assim, a férmula
“crede ut intellegas” deve ser reescrita: “ama ut intellegas” pro-
pde J.-L. Marion'’, pois a “caritas* é “capax verbi”. Nio, porém,
no sentido de um conhecimento objectivante e constituinte de um
objecto, que fica de fora a ver, mas de um saber que enlaga, en-
volvendo a inteligéncia e todas as poténcias do homem. E neste
preciso sentido que Agostinho afirma, tendo em mente Sao Jodo:
“Non intratur in veritatem nisi per caritatem.” | “N@o se entra na
verdade sendio pelo amor.”!® E ninguém diga que nio ama por nfio
saber o que amar: “Ama o teu irmdo e amards o amor.” O amor
de Deus e o amor do proximo ndo sao dois amores. O Amor é um
s0, 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 exuberancia da Vida e o recolhimento do Espirito,

7Jean-Luc MARION , “Ama para que entendas. A hermenéutica cristd do
mundo”, in Communio 9 (1992/4), pp. 347-353.
8 Contra Faustum, XXXII, 18.
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que tantas filosofias tiveram de opor, coincidem numa interpreta-
cdo ontoldgica da koinonia trinitaria. Por isso, onde houver amor
af estd a Trindade. Podemos afirmar sem hesitacdes: o0 Amor mani-
festa a Trindade, revela as profundezas de Deus. “Quem ndo ama
ndo conheceu a Deus, porque Deus é amor” | “Qui non diligit, non
cognovit Deum, quia Deus dilectio est.” (1 Jo 4, 7-8)

E assim, proximo de Jodo, Agostinho prepara a sua afirma-
cdo mais extraordindria sobre o Amor, esséncia fenomenoldgica
da Vida divina: “o amor fraterno (...) ndo sé provém de Deus, mas
é o préprio Deus (...).”'° E como indicativo de que o que estd a afir-
mar nao se compreende como um conhecimento exterior, mas ape-
nas no interior de uma experiéncia, procura evoca-la, mostrando
que se trata de um discurso de acgdo: “Se alguém ama, sabe o que
eu quero dizer.”® Este inciso € precioso: o discurso sobre o amor
visa recuperar € iterar no outro a novidade do Acontecimento do
Amor. Mais do que falar sobre ele, acorda-o, reactualiza-o. E em
vez de se voltar para as formas exteriores de amor proximi (que era
um via possivel, desenvolvida noutros textos), e incapaz de se fixar
no “ineffabilis complexus patris et imaginis” | “inefdvel abraco do
Pai e do Filho”, decide voltar-se para o homem interior para veri-
ficar af a estrutura radicalmente trinitaria do enleio amoroso: “O
amor requer o amante de algo e o objecto que é amado com amor.
Eis trés coisas: o amante, o que se ama e o amor. Que é pois o
amor, sendo uma vida unindo, ou desejando unir, duas vidas, isto
é, 0 amante e o amado?”*' Inicia assim a longa pericorese pelas
triades da alma: memoria, intellegentia, uoluntas;, memoria, visio
interior, voluntas; memoria, contuitus, dilectio; retentio, contem-
platio, dilectio®®, compassos terndrios de um sinuoso percurso cujo
escopo essencial ndo € tanto “ver” a Trindade “per speculum et in

YDe Trinitate, VIII, VIII, 12.

21, Iohannis euangelium, 26, 4.

2 De Trinitate, V111, IX, 14.

22 De Trinitate, X1, 111, 6; X1V, I, 4.
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aenigmate’”, mas exercitar o espirito para que, no ferminus, 0 amor
possa apontar mais alto. Nesta fina topologia dos lugares e das fa-
culdades da alma, rapidamente se destacard o elemento relacional
por exceléncia: a vontade. De modo que a uoluntas, ao vincular
tdo estreitamente a inteligéncia e a memoria €, na imago Dei que
somos, uma “insinuacdo do Espirito Santo”. Anuncia, assim, o que
serd o ponto alto 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 vinculum ca-
ritatis. Assim, se na Trindade as relagdes significam as Pessoas e
uma delas € apropriadamente o Amor (i.e., a relacdo) das outras
duas, entdo o Espirito Santo €, na Trindade, Relacdo de Relacoes.
A pneumatologia de Agostinho exprime-se ultimamente como on-
tologia da comunhdo trinitdria. O Espirito diz, na Trindade, o
mistério ultimo da diferenciacio da realidade, o que permite, re-
pensar a ontologia ndo a partir do ens in quantum ens, mas a partir
do amor, da doag¢do, da bondade.
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LINHA-DE-FUGA

«Santo Agostinho faz uma verdadeira descoberta trinitdria e pneu-
matolégica quando exprime, pela primeira vez, uma ideia entdo
totalmente estranha a teologia grega, a saber, a Trindade Santa
considerada como Amor. Realca, além disso, a especial significa-
cdo da Terceira hipdstase, exactamente como amor, como vinculo,
amor ou dilectio. (...) Esta beatitude do amor na Trindade, con-
solacdo do Pardclito, é o Espirito Santo. Em toda a literatura pa-
tristica, é apenas em Agostinho que encontramos este esquema de
amor: o que ama, o amado e o préprio amor. [Ele] compreendeu
a Terceira hipostase como Amor hipostdtico, e é isto que constitui
a importancia perene da sua teologia trinitdria.”»*

Quando alguns dos actuais expoentes do pensamento teoldgico
ocidental criticam Agostinho de Hipona por, pretensamente, ter
«psicologizado a Trindade» e de ter esquecido as «pessoas» em
Deus para se fixar «na unidade da esséncia comum», estas pala-
vras, vindas de um autor oriental, Sergei Boulgakov, autor de A
Tragédia da Filosofia**, assumem ainda maior relevincia. Sobre-
tudo quando este autor, tal como outros pensadores e misticos rus-
sos do séc. XIX e XX — v.g., Vladimir Soloviev, Pavel Florensky,
Vladimir Lossky —, vem insistindo na necessidade de repensar e re-

23Selrgei Nikolaevich BOULGAKOV, Le Paraclet, (trad. fra. de C. Androni-
kof, Préf. V. Volkoft), Paris, L’age d’Homme 1996, p. 49.74.

24Nesta obra de 1920-21, mas s6 publicada em 1927, em alemao, Sergei Boul-
gakov discute a “tragédia” de uma filosofia que pds no centro o “principio de
identidade”. E conclui s6 uma “ontologia trinitdria” pode salvar o pensamento
dessa “tragédia”. (cf. Sergius BULGAKOV, Die Tragodie der Philosophie, Otto
Reichl Verlag, Darmstadt, 1927)
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fundar a ontologia tradicional em chave trinitdria® e, nesta, pondo
todo o particular énfase na relagdo, no amor e na comunhao.

Depois de vérios séculos em que, frente a razao critica, foi re-
metido para uma dimensao periférica, se ndo mesmo irracional, o
Amor vé reconhecida a relevincia filosofica que, afinal, sempre
deveria ter tido, ou ndo fora a philosophia o amor da sabedoria.
O repto hoje, contudo, é ndo se ficar apenas pelo pensamento: de
um amor da sabedoria transitar para uma sabedoria do amor. O
desafio que a ontologia do amor e da comunhdo lancam a filosofia
€ que seja fiel ao seu nome e comece a realizar in via o que afirma.
Foi esta a intuicao de Agostinho e a inflexdo decisiva que operou
centro de De Trinitate. Considera Eberhard Jiingel que o homem
contemporaneo “ndo ¢é alérgico a Deus”, mas tao-sé “a um Deus
pensdvel de um modo absoluto”®, concluindo a sua obra notdvel
afirmando que na figura do Deus-Trindade, num-Deus-em-relagdo,
se encontra o mistério do mundo enquanto espaco de pluralidade
e de liberdade, aberto ao futuro. E para este icone do mysterium
da diferenciacdo do real que, ja de modo explicito ou tdo-sé ainda
como um estremecimento na lonjura, o pensamento hoje cada vez
se volta mais. “O espléndido isolamento de um Deus transcen-
dente e solitdrio ndo o prepara para este didlogo com o homem, o
qual, na sua experiéncia humana e também na sua aspiragdo mais
alta, tem necessidade de um Deus que seja capaz de dialogar. Por
outras palavras: Deus deve ser trinitdrio ou ndo ser.””’

25 Cf. Pavel FLORENSKY, La colonne et le fondement de la Verité. Essai
d’une théodicée orthodoxe en douze lettres, (trad. fr. C. Andronikof), Lausanne,
L’age d’Homme, 1994.

26 Eberhard JUNGEL, Gott als Geheimnis der Welt, Tibingen, J.C.B. Mohr
(Paul Siebeck), 1978 [Dios como misterio del mundo, trad. esp. de F. C. Vevia,
Salamanca, Sigueme, 1984, p. 63].

27Thierry DELOOZ, Pour une ontologie de la relation. L’étre et la relation,
vol. I, p. 301. [2 vols., dact., These de Doctorat d’Etat &s Lettres soutenue 2
I’Université de Paris—Sorbonne — Paris IV, au 11 mars 1994, sous la direction du
Prof. Pierre Aubenque].
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