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Prefacio

Neste volume de Medievalia. Textos e estudos apresenta-
-se¢ a versdo do grego e um amplo estudo complementar do
pequeno tratado intitulado Teologia Mistica que, na actualidade
e juntamente com a Hierarquia Celeste ou Angélica, a Hierarquia
Eclesidstica, os Nomes Divinos e um conjunto de dez Cartas
(quatro das quais também se podem ler aqui em traducfo, nas
pp. 73-75), constitutem o chamado Corpus Areopagiticum ou
Dionysiacum. A sua atribuicdo tradicional a Dionisio Pseudo-
-areopagita continua a suscitar ddividas e problemas, j4 que a
identificac@o do autor permanece envolta numa atmosfera lendaria
cuja leitura rigorosa ndo parece possivel fazer-se.

A andlise da obra do Pseudo-Dionisioc no seu conjunto e
o estudo das fontes e influéncias sofridas, afastam hoje a hipotese
primitiva de o autor se situar no I século da nossa era, parecendo
dever deslocar-se antes para os finais do século V ou inicios do
século VI

As dividas em relagfo ao autor e 2 sua inserg¢do cronoldgica
num tempo exacto nfo invalidam, no entanto, nem atenuam o
significado da sua obra, de influéncia fmpar, que percorre toda
a Idade Média, sobretudo a partir da chamada Renascenga
Carolingia, e permanece, como referéncia, ainda na modernidade.

Ligando profundamente a tradi¢do neoplaténica € a via de
inspirag@o cristd, a obra do Pseudo-Dionisio, sobretudo esta aqui
representada, traca um plano de sabedoria englobante em que
razdo e mistica se tocam.

Madrio Santiago de Carvalho, que nos apresenta a traducfo
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do grego e um aprofundado estudo complementar sobre a obra,
integrou desde o inicio o Conselho Cientifico desta revista ¢
inaugurou-a com a sua traducdo de A natureza do Bem de Santo
Agostinho, sendo, igualmente, colaborador assiduo nos volumes
até€ agora publicados. Professor Associado de Filosofia na Faculdade
de Letras da Universidade de Coimbra, o seu curriculum cientifico
€ bem conhecido e dispensa apresentagdes. Nio pode, no entanto,
deixar de realcar-se a sua actividade de tradutor de textos
medievais, dispersa também por outras colecgdes e que tem
cumprido exemplarmente um dos fins que propiinhamos para
Medicevalia. Textos e estudos, desde seu primeiro ndmero:
«acolher tradugdes, seguindo os critérios de fidelidade e rigor
semantico, contribuindo para a fixac¢3o de terminologia filoséfica
em lingua portuguesa.»

A traduc3o € acompanhada pelo texto grego da recente
edigdo critica, publicado por Giinter Heil e Adolf Martin Ritter
no vol. I do Corpus Dionysiacum, em curso de ediciio na
coleccdo Patristische Texte und Studien da editora alemd Walter
de Gruyter de Berlim, a cuja direc¢do penhoradamente agradecemos
a graciosa autorizagdo de publicagdo.

Maria Céndida Monteiro Pacheco



Pseudo-Dionisio Areopagita

ITEPI MYXTIKHE ©OEOAQOITAY [TPOX TIMOGEON
Texto grego da edico ciitica por Giinter Heil e Adolf Martin Ritter

Teologia Mistica
Verséio do grego ¢ Estudo complementar por Mdrio Santiago de Carvalho



ITEPI MYZTIKHE ©EOAQOTTAZ [TPOX TIMOGEON

<I>

<l> Tp],Oﬂ(; unepovoLe Kol DRépBee Kol unepayaea 'mg
Xpwuowcov £dope Beocodlog, LGUVOV mwzg em MV TV
LUGTIKMY AOYLmV VREPGYVOGTOV KO nﬂ:epq)an Kot ampowtnv
kopudiv: €vla 1a anid kol andivta Kol GTPERTO ™e
feoroyiog LUOTHPLY KATO TOV unap@amtov EYKEKAAUTTOL TNG
KpvdLoptotov oLyng yvédov, sv wJ CKOTELVOTUT® TO
VREPOUVESTUTOV VITEPATUTOVIC KoL &V T TEURAY GVadEL Kat
gopdte td@v VnepkdAwv dyAeiov VEEPTANPOVVIE TOVG
dvouudrroug vooc.

"Epol pév obv tavto nuxbe ob 8¢, @ dike Tmo@ee
T mepl T0 PUGTLKG Beouom cuvidve Sratpifn Kol 'cag
oalofnoelg omolswce KoL TOG voepog £vepyelog KOH.
RAVTY moenm xal vonw Kol mAvio oVK $vio Kot
dvia kol mpog TNV Evmoly, d¢ £41KTdV, GYVEOOoTOG

! Desejo agradecer vivamente 4 minha colega Maria Teresa Schiappade Azevedo todas as
preciosas indicaces e sugestdes que possibilitaram o aperfeicoamento de uma primeira
versdo. Devo-lhe sdbias indica¢fes, mas qualquer imperfeigiio é unica e exclusivamente
da minha responsabilidade (M. S. de C.).

2 Os titulos dos Capitulos ndo pertencem 2 edigéo critica.

Ao longo das notas desta versdo, recorreremos a abreviaturas, cujo desdobramento, no
que diz respeito 36 a obras filos6fico-teoldgicas post-helenfsticas (ou seja, com exclusdo
dos textos biblicos e dos textos filosdficos antigos), poderd ser facilitado pela consulta
do «Hstudo Complementar» § 10. 3. Presurne-se que a identificagdio das passagens
escrituristicas por meio de abreviaturas faz parte do patriménio do homem ocidental
de cultura mediana, enquanto que qualquer diletante de filosofia antiga saberd identificar
as obras de Platdo mencionadas.

* «Hyperousia» no original; daqui para a frente, e de maneira distinta da mais consagrada
(vd., por exemplo, Dictionnaire de Spiritualité, tome IVb, Paris, 1961, 5. v. «Essentiel»,
col. 1346 - 48), traduzimos «ousia» e seus derivados sempre por -substancia(l) em vez
de -essenciaf(l). Visto tratar-se de uma tradugio igualmente legitima, alids a preferida
pelos tradutores medievais, nio julgamos necessario justificar demoradamente a opgéo,
que se inscreve na linha da interpretacio que fazemos do pensar dionisino cf.«Estudo
Complementar»).

10



TEOLOGIA MISTICA
— [997 A] A Timéteo! —

d>?

A Treva Divina

< 1 » Trindade, mais que substancial’, mais que divina e mais
que boa*, que guardas a sabedoria divina dos Cristfos, guia-nos até
ao 4pice dos escritos misticos, que € mais que ignoto e mais que
luminoso e o supremo?®. Ai, os singulares, os puros, os imutdveis
mistérios da teologia ocultam-se numa treva de siléncio®, mais que
luminosa, arcano de quem se inicia, [997 B] que na maior obscuridade
€ mais que manifesta, mais que brilhante ¢ completamente intangivel
e invisivel, fazendo transbordar dos esplendores mais belos as
inteligéncias desprovidas de olhos’.

Para mim, realmente, € isto que eu suplico; quanto a ti, amigo
Timoteo, dedica-te a continua exercitagdo nas maravilhas misticas e
renuncia as percepcdes sensoriais e as actividades intelectivas, deixa
tudo o que pertence ao sensivel e ao inteligivel e todas as coisas que
nfo sdo e as que sdo; despojado de conhecimento, avanga, na medida
do possivel, até & unifio com aquele que estd acima de toda a

+Cf. PLATAQ - Tim, 27¢; 48d; 90c; Corp. Herm. V, 2; JAMBLICO - De myst. ¥, 26;
PROCLO - InAlc. 6,3 sg; ID. - In Parm. 1V, 3, 1 sg; ID. - In Tim. 1, 212, 30 sg.; ID. -
De dec. dub. 64, 12.

*Cf.PLOTINO - En. 1,7, 13 V,3,7,13sg; V. 5,6; V, 5,8, 352,; V, 8, 11, 16; VI, 7, 34, 29;
VI, 7,38, VI, 9, 11, I3 sg,

SCFE., sobre «trevas, Ex. 20, 21; Dt. 4, 11 sg.; 2°Sam. 22, 10; 1°Rs. 8, 12. 53a; 2°Par. 6, 1; 51,
18, 10; 96, 2; Eccli. 45, 3; GREGORIO de NISSA - De Vita Moys. 11; ID. - Hom. 1 in
Cant. Cant. 26,9 sg; ID. - Pss. 1it. 1, 7; ID. - Hex. I, prooemium

T «Annématos», no original, literalmente: «sem olhos»; tradutores h4 que optam pela
circunlocugdo «que sabem fechar os olhos». Niio se entenda, portanto, «desprovidas
de olhos» em sentido literal. Alids, a recomendagio para se ultrapassar a literalidade &,
naturaimente, aplicdvel a quase todo o texto.
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Gvatddntl 10 Undp TAcOV OVGLAV KoL YVOSLY T Yap £0VTOU
Kol TOVTOV GOYETO KoL GMoADT® Kabopdc EKoTAGEL TPOC TOV
Unepovalov 101 Belov okdToUC dKTiva, TEVIo GdEddV KoL &K
ndviov droivbelg, avoydnon.

<2> Tovtmv 8¢ &pa, énwg pndelc tov duuitev Enakolon
100T0VC 88 ML ToVC &v Tl 0DOLV EVIGYMUEVOUC KOl OUVBEV
VREp 1d dvta VEEPOUSiwg eival dovialolévous, dAM
olopévoug eldévol ) kal' aitoug yvaoeL TOv BELEVOV «OKOT0g
omoxpudnv avtol »». Ei 8¢ ﬁnép Tovtoug elolv ol felot
puoToy@Yia, Tl dv TG ol ’EEpL TV uaMov ocm)c'ccov 6601 TV
TOVIOV VEPKEUEYTIV muccv KO £K TV &V 101G 0Vo1Y 03 GTOV
yopaxktnpilovoly KoL 0USEV aVTV DIEPEYELY UL TGV
TAGTTOUEV@Y 0DTOIC GOLWV KOt TOAVELSHY popdoudTev; Agov
gm' oVt Ko TGOOC TG TV ovm)v TL0éval Kol KotaddokeLy
Bécelg, ¢ ndviov oltia, Kol ndoac owwg KUPLAOTEPOV
ATOPdoKELY, (O VIEP ’IEOEVTOt u'n:epoucm, kol Ut oiecPor Tac
ATOAROLLS avuxstuevag ELVOL TOLG KGTG¢GGEGLV GALG no?w
npoOTEPOV onmw brgp Tdg orephioelg Elvan TV DNEP TGOV KOl
adolpeoty KoL BéoLy.

<3> Ol youv o Beloc Bapeokoumog gmoi KoL ROAATV mv
Gaoloytow glval kol rayioTy KoL 1o Euawe?uov TAGTD KoL
néva Kot ocuE)Lg Guvramnuevov £uol dokely EKeLVO unepqmoag
gvvonoog, 0Tt Ko nolv?uoyog oy 1 Gyobn ndviov altia Kol
Bpayviextog duo Kol alo*yog, ¢ ovTE kovov ou1E voncsw
exouca dd 16 navtov oty vnepouma)g ‘UTCEpKSL].LSVTW ewocL
KL uovov; omspuca?wmmq Ko &An B0 arcq)awousvnv 1016 KOH.
10 Evarym TovTo, Kl 16 kaBapd SLaPalvouct Kol TAGAY TOGHY
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substincia e de todo o conhecer. No distanciamento irresistivel e
absoluto de ti mesmo e de tudo, uma vez arredado ¢ liberto de todas
as coisas, elevar-te-as em plena pureza até ao brilho [1000 A], que é
mais que substancial, da obscuridade divina®.

<2> Mas presta atengéo, que nenhum dos néo iniciados te ouga
falar disto®, quero dizer, nenhum dos que se atém as realidades
existentes e imaginam que nada mais que substancial existe acima
delas, mas antes se créem ser capazes de entender, por forga do seu
préprio conhecimento, Aquele que dispds «a obscuridade como
ocultacdo»!0. E se as inicia¢cGes nos mistérios divinos estdo acima
deles, o que dizer dos que s@o demasiado profanos, que imaginam a
causa que se encontra acima de todas as coisas [1000 B] com base
nas mais infimas e defendem que ela ndo se eleva acima das que néo
t&m aspecto divino e revestem uma multiplicidade de formas? A ela
devemos referir e dela devemos afirmar todos os atributos do que
existe, por ser causa de todas as coisas, mas com mais razdo se lhe
devem negar todos eles, na medida em que ela ultrapassa a realidade
de todas as coisas. Ndo por supor que as negacdes se opbem as
afirmagdes, mas antes por que a causa € de longe anterior e superior
as privacdes, ¢ estd acima de tudo o que seja aférese e atribuico.

<3> Deste modo, o divino Bartolomeun afirma, por exemplo,
que a teologia € imensa e minima, e que o Evangelho € extenso e
grande, ac mesmo tempo que conciso. Penso que ele o compreendeu
de forma maravilhosa,'! ou seja: [1000 C] que a boa causa de todas
as coisas € de muifas como de escassas palavras, a0 mesmo tempo
que indizivel, uma vez que ndo tem a ver com a palavra nem com o

¥ «Skétos» — «obscuridade, treva, cegueiras — é o nome alternativo, embora raro (em
rigor, aparece apenas por mais duas vezes na T.M.), para designar a Treva, normalmente
«gndphosy.

9Cf, PLATAQO - Teet. 155¢ 3.

51 18, 12.A Vulgata 18, Treva, «Faz das Trevas o seu véu.» Traduzimos o masculino por
‘Aquele’ e o neutro por ‘aquele’.

" Divergimos da ligiio adoptada pelos eruditos editores e, de acordo com ligSes atestadas
por outros mss. (vd. ed. critica p. 143 n.10), lemos dokei em vez de dokein.
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cww)v oncpo TTmv avaBaow tmepPaivovot koL rdvia ’EO( fetol
hoTaL KL AXOUG Ko AdYOUG ovpowtoug QATOAUREVOVOL Ko «ELG
OV yv0¢0v>> £168VOpEVOLE, <«<OD»> ovm)g gotly, wg 1d loywc
fmotv, 0 TEVIoY enaxswa Kai yép oly amAag o Betoc Mcoucmg
dmoxeOapdnvat TCPCDTOV om'cog KEAEVETUL KL adOLg TV un
'cowmwv Gpoprabnvol Kat uew nacow dnokdBopoly GkoveEL
TV 0AVHBVOV calmwmv Kol 6pa 4)0310 n:o?u?ta kobopag
anacrpamovw Kol no%uxmong amwag elta TOvV TOAA®V
acpopLCsfcaL KOl PETG TOV Exkpitov lepénv &nt Ty dxpdtnia
tov Oelov avaBdosmv ¢0dver. Kav tovtolg o016 peEV ol
ouyyivetol 1 6ed, Gempel 8¢ ok adtov ( aBLmT0C Yap ), GAAG
'cov womov, ob Eotr. ( Todto 8¢ omm onaively 10 16 fstdtota
KO GKpOTOTA THV OPOUEVEOY KL voouu,:—:vcov VIoBeTLKOVE VoG
elvar Adyoug 1@y UroPePANULEVOY T RAVIO DRepéyovtl, dU' BV
n ﬁne‘p ndcov £€xivolay a1od napouvsia delkvutal tolg
VONTOILG oucpomcn TOV ayLeTdTov gvtol tonmy emBa'ceuoucsa ).
Kou 16T KAl QUT@V AmoAVETaL TEY OPOUEVOY KoL TGV OpoVTOY
KoL €1¢ OV Yvodov Tig dyvesiag eledivel 1oV dvtag p’uchov
ka8 dv amopveL naoag TUG YVOOTLKOC GVTIANYELG, Kot &v 6
ﬂ:aunav avaq)a Kal aopa'cm ’YL"{VETOH nd¢ &v 100 TAvIwv
gnéxelva Kol ovﬁevog, oUte £avtoD 0tnE ETEPOV, TG TOVIEADC
8¢ ayvaotd ™) TACNG YVOOENG GVEVEPYNOLY Kot 0 KpELTTOoV
EVOUEVOG KOL T INSEV TIVHOKELY DREP VOV YLVOCK®V.

12 «Epékeinax, no original dionisino, «mais além (de)»; € o mesmo vocéabulo com que na
Repriblica (V1 509b) Platdo se refere 2 transcendéncia do Bem. Cf., para a alusdo &
treva, GREGORIO de NAZIANZO - Poemas dogmiiticos 29 (PG 37, 507}, GREGORIO
de NISSA - De Vita Moys. 11, texto em que o episédio do Monte Sinai, a que a seguir
se alude, representa a entrada na treva da incognoscibilidade; vd. ainda Ex. 20, 21 (cf.
19,9); Ex. 19,20, 18 - 21; 33, 21.

B Cf, Ex. 19, 10, 20,

“CE, Ex. 33,20 - 23.

15 Passagem de dificil tradugio; verteu-se fdgous (de ‘logos’} por “representagbes”, mas
também poderia optar-se por “ideias”.
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entendimento; isto, porque ela se encontra acima de todas as coisas,
de um modo mais que substancial, e s6 se manifesta sem véus, na
sua verdade plena, aos que transpdem tudo o que € impuro e o que €
puro, que em cada subida se elevam além de todos os cumes santos
e deixam para tras todas as luzes divinas, todos os sons e palavras
do céu, penetrando «na treva onde» na realidade estd — conforme
dizem as Escrituras — aquele que tudo transcende’?.

E assim, ndo por acaso, o divino Moisés recebe pessoalmente
orderm, néio apenas de primeiro se purificar, mas também de se apartar
dos que ndo sdo puros, e, depois de completa a purificacéo, ouve as
trombetas de mil sons, [1000 D] vé os puros raios amplamente
disseminados das muitas luzes perfulgentes; entdo, apartando-se da
multidao, apressa-se, com 0s sacerdotes escolhidos, a chegar ao cume
das divinas ascensdes!, Entretanto, ele ndo se reline de facto ao
proprio Deus, nem a Ele mesmo O contempla (pois € invisivel), mas
ao lugar onde Ele estd!4.

(Suponho que isto significa o seguinte: as mais divinas ¢
excelsas coisas que se podem ver e pensar sdo algo como
representacdes hipotéticas das realidades sujeitas Aquele que se eleva
acima de tudo!3; [1001 A] através delas, mostra-se a presenga daquele
que estd acima de toda a reflexdo, estabelecida nos cumes inteligiveis
dos seus lugares mais santos).

Nesse momento Moisés, liberto de tudo o que € visto e de
tudo o que v&, penetra na treva do nfo-conhecimento, a treva
autenticamente mistica ¢, renunciando as percepgdes intelectivas!s,
chega a total intangibilidade e invisibilidade; entrega-se inteiramente
a0 que estd acima de tudo e de nada (e ndo € ele préprio nem outro),
unindo-se da forma mais perfeita ao que é completamente
incognoscivel mediante a total inactividade do conhecimento,
conhecendo além do espirito gragas ao acto de nada conhecer!”.

1 *“Percepgdes intelectivas” traduz “gnostikas antilépseis™.
TCf. PLOTINO - En. V, 5, 7; GREGORIQ de NISSA - DeVita Moys. 11; ID. - Beat. 3.
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Kam tobrov Muels yevésar ov Urcep(pmov glyouedo,
YVohov KoL 5L apreyiog KoL dyveciog 18giv KoL yv@voL 10V
Irep Bdav koL yv@oLy adtd 1@ pi 181y inde yvdvolr —toito
Yap €011 10 Gvtog 18TV kOl YWBvVoL— Kol 1OV UReEpovoLoV
VREPOVGLOC VUVTicoL dLd T Rdvimv 1@V OvTov adULpEGEWS,
AOREP Ot aVTOdVEC dyaiuo morodvieg Eolpobvieg ndvio 10
emnpocOoTvia 19 kabBopd 100 kpudiov By kmAdLOTH KoL
oVT0 £¢' £00T0D 17 GocipEcel LOVY 10 GMOKEKPLUUEVOV
ovohalvoviec KaAAoc. Xpn 8¢, c[)g oluoL, T4¢ ahotpeoelg
vaviiwg 10ic BeaeoLy quncsm KoL YGp EKELVOL(; UEV GO TOV
TPOTLOTOV GPYOUEVOL KOL Lo p,eccov 2l 18 eoxuw KOTLOVTEG
£Ti0epey &viatba 8¢ and T@v eoydTwV EN1 T0 APYLKOTOTO TAG
ENOVOPOOELE TOLOVLEVOL 1O TAVTO OGULPOVUEY, Tvo
ATeEPIKOAURTOG YVAUEY EKELVNY TV AYVOoLOY TNV VIO TEVTIOY
BV YVOOTEY £V TEGL T0Tg 0VOL TEPLKEKTAVLLEVIV KUl TOV
VTEPOVOLOV £KELVOV 1BwPEY YVOPov TOV VTG Tovtog 10D £v Toig
0oL HOTOC AMOKPUITTOLEVOV.

B 1025 Al

9 CF, PLOTINO - En. V, 5, 7; GREGORIO de NISSA - De Vita Moys, 11; ID. - Beat 3

B Ct, PROCLO - /n Parm. VI, 190. Sobre o verho celebrar, «<hymneo», que aqui se repete,
vd. infra, «Estudo Complementar» § 8.3.

16



JI>18

Via para alcancar a Treva

[1025 B] Chegar a esta treva mais que luminosa é o que
suplicamos e, pela privagdo da visfo e pelo ndo-conhecimento, ver
e conhecer Aquele que estd acima da contemplagéio e do
conhecimento, precisamente pelo acto de ndo ver nem conhecer!?
— nisto consiste, de facto, a verdadeira observagiio e conhecimento
—, e celebrar Aquele que € mais que substancial de um modo mais
que substancial®, pela aférese sistemadtica das coisas existentes; tal
o artista que esculpe uma estitua ao natural, desbastando todas as
excrescéncias [ 1025 C] que entravam a contemplagdo pura da figura
oculta, e apenas mediante essa aférese faz aparecer a formosura
escondida tal como ela € em si mesma?!,

E de facto necessério, creio, que celebres as aféreses em
oposi¢do as atribui¢des??: nas afirmagdes principidvamos pelas
primeiras de todas as coisas e, passando pelas medianas, desciamos
até as mais infimas; aqui, ao invés, fazemos a ascenso a partir das
mais infimas até as mais importantes, procedendo por eliminacio
sistemndtica a fim de conhecer sem véus aquele nfo-saber que em
todos os seres se encontra velado por tudo o que conhecemos, € a
fim de observar aquela treva mais que substancial, que toda a
luminosidade que os seres comportam obscurece.

UCE PLOTINO - En. 1, 6, 9.
2«Alférese» e «atribuigior, no original, de «aphaireo» e «tithemi»; vd. Capitulo seguinte;
remete-se também para o «Estudo Complementar» § 3. 4 e 8.
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M Cf. infra, «Bstudo Complementar», § 4.

B Cf. PROCLO - Theol. plat. 11, 5 sg.; ID. - In Parm. V1, 43 sg.

% Cf. PROCLO - De mal. subst. 11, 23 sg; ID. - Theol, plat, 11, 6, 10
T Cf. infra, «Bstudo Complementar» § 4.

B Ep. IX.
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O método afirmativo
e 0 método negativo

[1032 D] Efectivamente, nos Esbogos Teolégicos? celebramos
os principais aspectos da teologia afirmativa®: como [1033 A] é que
podemos dizer, da natureza divina e boa, que € «una» e «trinax»; que
espécie de «paternidade» e «filiagdo» se invoca a respeito dela; o
que pretende mostrar a teologia do Espirito; como € que, do bem
imaterial e indivisivel, da sua bondade intima, surgiram as luzes que
a{ residem, como elas habitam nele ¢ em si mesmas, conjunta e
alternadamente, sem jamais abandonarem a morada que € coeterna
com a sua propagacgio?; como € que Jesus, que € mais que
substancial, se assumiu como uma substincia na verdade da natureza
humana; e tantos outros aspectos relevados pelas Escrituras que séo
celebrados nos Esbogos Teolégicos.

Por sua vez, no livro que trata d’ Os Nomes Divinos, dizemos
de que modo se deve nomear o bem, o ser, a vida, a sabedoria, o
poder € quantas outras denominagdes divinas sdo do dominio do
inteligivel. Na Teologia Simbélica® explicAmos as metonimias que
a partir dos sentidos podem ser conformes com a divindade, quais
sdo as formas divinas [1033 B], as suas figuras, partes e 6rgaos;
quais $30 os lugares divinos ¢ suas disposi¢des, € os impetos, quais
as penas e as cdleras, quais os excessos e os desregramentos, quais
as juras e as imprecacdes, quais os sonos e 0s despertares, e todas as
outras formas e configuracSes sagradas que representam
simbolicamente Deus?.
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Enfim, creio que tu compreendeste j4 como as coisas infimas
sfo de muito mais palavras do que as principais; e assim os Esbogos
Teoldgicos e Os Nomes Divinos tiveram de ser explicados com
palavras mais breves do que A Teologia Simbélica, porque as
palavras, quanto mais nos erguemos até ao que € elevado, mais se
limitam numa vis&o de conjunto das realidades inteligiveis.

Assim também, agora, a0 penetrarmos na treva que estd acima
do inteligivel, ndo € a escassez de palavras que encontramos, {1033
C] mas uma completa priva¢ao delas, bem como do entendimento.
All, o nosso discurso descia, vindo de cima até as coisas infimas e a
medida que descia expandia-se até atingir uma proporcional
abundéincia de palavras; porém agora que, ao invés, sobe das coisas
infimas as transcendentes, na propor¢ao da subida vai-se também
contraindo, € no termo dela ficard completamente mudo, totalmente
unido ao Inefavel®.

Mas porque é que entdo — dirds — , quando partimos do
principio mais elevado, estabelecemos sobre Deus afirmactes e
quando partimos das coisas procedemos por negacdes? E que, ao
termos em vista o que esta para além de toda a afirmagéo, tinhamos
de fundamentar os nossos pressupostos afirmativos a partir do que
the é mais conatural; enquanto que, ao ter em vista o que esté acima
de toda a aférese, temos de proceder por eliminagdes, negando os
aspectos que The sfo mais alheios®®. Ou ndo serd ele mais «vida» e
«bondade» [1033 D] do que «ar» e «pedra»? E mais «néo
embriagado» e «ndo ressentido pelo 6dio» do que «ndo se deixa
dizer» ou sequer «ndo se deixa pensar»??!

BCf. PROCLO - In Alc. 248, 5 sg.; ID - In Crat. 65.

30 Mais uma vez nos deparamos com ¢ método afirmacio/negacao e aférese; os vocdbulos
a que recorremos — «aférese», «negar», assim como «estabelecer afirmaces» ou
«pressupostos afirmativos» — traduzem apenas os compostos de «aphaireo» ¢
«tithemi», conforme se disse em nota anterior. Em relagfo 2 licao do texto dionisino,
cf. JAMBLICO - De myst. V, 18 sg.

NCf. I°Rs. 19, 11; 81 117, 22,
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JV»32

A Causa nio é sensivel

[1040 D] Dizemos, por conseguinte, que a causa de todas as
coisas, embora acima de todas elas, nem € privada de substéncia
nem de vida, nem de palavras nem de intelig€ncia. Mas tdo pouco &
um corpo ou sequer uma figura, e ndo possui aspecto, quantidade ou
volume. Nao estd em lugar algum nem € vista; ndo pode aperceber-
-se pelo tacto, nem sente nem € sensivel; nao conhece a desordem
nem a perturbagdo, pois nao € importunada pelas paixdes materiais;
também néo € desprovida de poder, por estar submetida is
contingéncias do sensivel; ndo sente falta de luz; nio sofre alteracfo
nem corrupgdo nem divisdio, nem privagdo nem derramamento, e
nem € nem tem o que quer que seja de sensivel®.

2 11046 C)]

3 Sobre todo este capitulo, cf. PROCLO - Theol. plar. 11,5 sg.; 10 sg,; ID, - In Parm. VI,
54 sg.
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V>34

A Causa nfo ¢ inteligivel

E a0 ascendermos de novo dizemos que a causa de todas as
coisas ndo é alma nem inteligéncia, nem tem a ver com a imaginacio,
com a opinido, com a palavra, ou com o pensamento; pois nem é
palavra nem pensamento, nem tdo pouco se deixa dizer ou se deixa
pensar®®; também néo é niimero, nem ordem, nem extensdo [1048
A] nem pequenez, nem igualdade ou desigualdade, semelhanga ou
dissemelhanca; nfo estd parada nem em movimento nem em repouso,
ndo tem poder nem ¢ poder ou luz; ndo vive nem € vida; nfo €
substdncia nem eviternidade ou tempo, ndo é intelectualmente
apreensivel como ndo € conhecimento, verdade, realeza, ou
sabedoria, nem é um nem unidade, ndo é divindade ou bondade; tdo
pouco ¢ espirito — tal como o conhecemos — ou filiagdo ou
paternidade; ou qualquer oufra coisa que nés ou outros entes
possamos abarcar com o conhecimento; ndo € nenhuma das coisas
que nfo existem nem das que existem, nem os seres a conhecem tal
como ela é, nem ela mesma conhece 0s seres assim como eles sao;
ndo ha palavra para ela, nem nome nem conhecimento; nio €
obscuridade nem luz, nem erro nem verdade; nem sobre ela, em
sentido absoluto, hd uma afirmacdo ou uma negacio [1048 B], mas
quando fazemos afirmacdes ou negacdes das realidades que vém na
sua sequéncia a ela nada atribuimos ou negamos, pois que a causa,
soberana e unitiva, de todas as coisas, estd acima de toda a afirmacao
e acima de toda a negacfo, identificando-se na sublimidade d’ Aquele
que, simplesmente liberto de tudo, estd além do universo das coisas.
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ESTUDO COMPLEMENTAR

1.

O ‘caso’ dionisfaco

Pouco sabemos acerca do autor do brilhantissimo opusculozinho
que acabamos de traduzir!. A Teologia Mistica integra-se, porém, num
grupo de obras o Corpus Areopagiticum (ou Corpus Dionysiacum) —
que deve pertencer a uma mesma personagem, provavelmente de origem
siria, que vulgarmente identificamos pela designagdio estranhissima
Pseudo-Dionisio (ou Dinis) Areopagita. Nalgumas das obras do Corpus
lia-se, de facto, a seguinte dedicatdria (120 A, 396 A): «Dionfsio
presbitero ao presbitero Timdteo». A falar verdade, a identificagio deste
autor permanece ou envolta num mito ou num programa em relagio
ao qual os investigadores pouco podem fazer, no sentido de nele serem
capazes de avangar.

O caso dionisfaco, no Ocidente, explica-se em poucas palavras.
O abade de Sdo Dinis, na Franca, Hilduino (séc. IX), escreveu uma
biografia do autor do Corpus dionysiacum (sobre o qual adiante diremos
algo mais?) em que o identificava com um certo Dinis que no Aredpago
da cidade de Atenas ouvira ¢ préprio Sdo Paulo, convertendo-se de
seguida (Act. 17, 16 - 34), e acabando os seus dias como madrtir em
Paris (PL 16, 23). (Na verdade, o fantasioso Dionisio, além de nos
Nomes Divinos se remeter a Sdo Paulo, enderecara uma das suas cartas
ao apodstolo S@o Jodo e, noutra, afirmava ser contemporéneo da morte
de Cristo3.) Em 8 de Outubro do anc 827, Hilduino aguardava, na sua
Abadia, precisamente dedicada a S&o Dinis, a chegada de um manuscrito
contendo aquele «corpus»?. N&o seria dificil imaginarmos o ambiente
e o significado da festa que nesse dia se viveu. Estamos, evidentemente,
num periodo em que um livro pode valer mais do que um vasto terreno
de cultivo ou tanto quanto, hoje, um Ferrari 456, mas mal andariamos

! Servimo-nos da recente edigfo critica do Corpus Dionysiacum 11 (“Patristische Texte und
Studien” Bd 36), editada por G. Heil e A. M. Ritter (1), (Berlim- Nova lorque 1991)
139- 150; vd. infra 10. 1.

Vd.infra § 2,nota 10e § 4.

3Vd, infra, § 4 sobre Ep. X e Ep. VIL

4 Num manuscrito da Hierarquia Eclesidstica podia ler-se o seguinte explicit, «Dionisio
Areopagita, bispo de Atenas, a Timdteo, bispo de Efeso» (vd. M. De Gandillac, in
Oeuvres Complétes du Pseudo-Denys I'Aréopagite, Paris, 1943, 326, n. 3),
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se quisessemos medir a importincia deste acontecimento longe de
qualquer cunho de ordem espiritual; assim, mesmo se eram poucos
aqueles que sabiam ler, uma obra que se julgava tdo contemporidnea
de Cristo era por si sé uma riqueza que Monarquia e Igreja ocidentais
ndo podiam desprezar; livro de Deus, objecto precioso, tal acontecimento
teria um alcance autenticamente piiblico e mesmo politico. O manuscrito
tinha sido trazido pelo imperador bizantino Miguel I em oferta ao rei
Lufs o Piedoso, facto translativo por si s6 importante ji que, gracas
a ele, também o Ocidente passava a dispor de uma das (muitas) riquezas
que ofuscava Bizincio e cuja cultura seria imperioso importar, sob pena
de o Ocidente se encontrar desprovido daquilo que verdadeiramente
pode fundar e consolidar um Império e uma civilizago renascente. Eis
que a Idade Média latina nascia sob o signo de um livro grego e da
bandeira de um programa politico-cultural j4 esbocado por Carlos
Magno, nos Libri Carolini: a passagem do poder para as méos dos
Francos era uma realidade irreversivel, quer politica quer religiosamente
falandos. K sabido como Ado de Viena (1875} ao reportar as seis idades
do mundo, instaura definitivamente, aoc menos até ao ano de 1806, a
ficg@o juridica da ‘translatio imperii’, que ao ligar os imperadores
romanos orientais a Carlos Magno traz consigo uma forte legitimidade
da ideia de heranga ou continuidades,

Hilduino, que havia sido discipulo de Alcuino, deveria ter uma
cultura e inteligéncia suficientemente sensivel para logo procurar hawrir,
quer religiosa quer teologicamente, todo o manancial de saber registado
em letras gregas. Também do ponto de vista religioso e de politica
eclesidstica seria de uma grande fortuna a coincidéncia entre o autor
daquelas obras magnificas, agora também na posse da Igreja e do
Império ocidental, e o mértir Sdo Dinis que no Aredpago, ao converter-
-$¢ a0 apdéstolo Paulo, estava tdo préximo da prépria fonte da Reve-
lag@o’. Infelizmente para o abade Hildufno, uma tal coincidéncia (alids
também conhecida no Oriente j4 que em 532 os monofisitas apelaram
para a sua autoridade apostdlica®) nfio passava de um mito.

3 Cf. K. FLASCH - Introduction é la philosophie médiévale, trad., Friburgo, 1992, 1-27.
Vd. infra, nota 177.

6Vd, H. GUNTHER - Le temps de Ihistoire, trad., Paris, 1993, 74-75.

7Vd. mais adiante (§ 6) a reproducfo do passo dos Actos dos Apéstolos em causa (17, 16 -
34); ela servir-nos-4 para avangar com a nossa hip6tese de trabalho ao «caso dionisine.

* Por «monofisismo» deve entender-se a doutrina (triunfante no Concilio de Efeso de 449),
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Por razdes que ainda haveremos de indicar, o autor do Corpus
dionysiacum ndo poderia, de facto, ter vivido no primeiro século da
nossa era, mas sé nos finais do século V ou principios do VI, talvez
em Atenas. Embora muitos estudiosos, desde cedo (e j4 durante a
propria idade Média, como no caso de Abelardo?), suspeitassem daquela
identificacfo, s6 a erudi¢fo histérica e filoldgica do século XIX pode
acabar definitivamente com o mito.

Relembremos, rapidamente, algo do contexto eclesidstico-cultural
daqueles dois séculos da Antiguidade Cristd. Entre 470, data do terceiro
saque a Roma, e 529, ano em que Justiniano manda encerrar a escola
filosdfica de Atenas, nasce o filésofo Boécio Anicio (475/80), em Roma;
a polémica monofisita estd na ordem do dia {0 Concilio de Calcedénia
reunira-se em 451); e Victor de Vita narra (484/9) a perseguicdo dos
Vindalos arianos & Igreja Catdlica africana na Historia persecutionis
Africanae provinciae. Por esta altura, Pseudo-Dionisio deverd estar a
escrever a sua obra, bem longe destes acontecimentos, talvez na cidade
de Atenas, onde os pagdos, por enquanto, ainda podem ensinar
institecionalmente. Proclo morre em 487, mas nascem (480) Cassiodoro
¢ Sao Bento de Nirsia. Acontecimento importante para o Ocidente,
o baptismo de Clévis (c. 500) é contempordneo das Institutiones
Grammaticae de Prisciano, e pouco depois do ano em que Boécio, o
autor da Consolatio Philosophiae, ¢ mandado para a pris@o (524), em
532, temos as primeiras noticias de obras dionisfacas. Em Constantinopla
publica-se (534) o Codex Justinianus, Bizancio invade Italia, e Fulgéncio
de Ruspe confronta-se, nas suas obras, com problemas trinitdrios e
cristolégicos, além de questdes relativas & graca ¢ a liberdade provocadas
pelo semipelagianismo.

que defende uma dinica natureza para Cristo, em vez de duas, humana e divina, como
o Concilio de Calcedénia estipulard. Relativamente a quest@o cristoldgica, no Pseudo-
-Dionisio, vd. R. ROQUES - L’Univers dyonisien. Structure hiérarchigue du monde
selon le Pseudo-Denys, Paris, 1954, 305 -329; vd. também infra, nota.

$Cf. D. LUSCOMBE - «Denis the Pseudo-Areopagite in the Middle Ages from Hilduin to
Lorenzo Valla», in Félschungen im Mittelaiter. Internationaler Kongress der
Monumenta Germaniae Historica, Hanover, 1988, t. 1, 133 - 152.
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2.

Significado histérico-teoldgico da obra dionisiaca

Coadjuvado por helendfonos, em 835 Hilduino d4 por concluida
a primeira tradugdo latina do Corpus, a qual, no entanto, enfermava
de erros e escolhos de leitura e de interpretagiio vdrios'®. Nés mesmo
fizemos a experiéncia das adversidades filolégicas da aventura de
tradugcdo de Dionisio". Do referido «Corpus» fazem ja entdo parte
quatro importantissimos tratados — Hierarquia Celeste, Hierarguia
Eclesidstica, Nomes Divinos e Teologia Mistica — e dez Cartas de
valor desigual, mas que na generalidade acompanham o temério dos
tratadost2.

Felizmente, 25 anos mais tarde, o eminente Jofc Escoto (que
em homenagem a Dionfsic passa a assinar Eritigena) faz, sob o alto
patrocinio de Carlos o Calvo, uma nova tradugio daquele corpus, com
base também em outras familias de manuscritos, que aperfeicoa um
pouquinho mais o texto do azelier de tradutores de Hilduino. O Ocidente
vivia entdo um momento de renascimento das letras, a chamada «Re-
nascenga Carolingia», e gragas aos seus protagonistas, designadamente
ao irlandés Jodo, passava-se a poder pensar teologicamente em latim
sob um cadastro alternativo ao augustinismo'®. Ou ‘melhor: a teologia

10 Entendamo-nos bem quanto 3s dificuldades da operagéio tradutora, a trés ‘maos’, digamos
assim, Alguém — o primeiro interventor num trabalho de equipa — 1€ o texto grego
em voz alta; uma segunda personagem (de facto o verdadeiro «tradutor») profere em
latim aquilo que acabou de ouvir em grego; uma terceira figura escreve em latim o que
ouviu da boca da segunda figura. Ora, nestas condiges de trabalho, detectam-se, pelo
menos, as seguintes dificuldades, para nés, hoje em dia, inimagindveis: o primeiro
leitor pode errar, dado o tipo especifico de letras e de escrita (v. g. sem separaces de
palavras € com escassissimas pontuagtes); a tradugfio em voz alta, para além do facto
de depender daquilo que se ouve (e ndo necessariamente daquilo que foi efectivamente
dito), também nfo pode evitar totalmente os erros de caracteristicas fonéticas, o mesmo
pode acontecer com o monge ouvinte-copista, o qual, por seu lado, pode entender mal,
seja por defeito de dicglio, sotague, ou de audigéo.

1" Tal como se registou no devido lugar, ficimos porém a dever muito ao saber da nossa
colega Maria Teresa Schiappa de Azevedo.

12 Por comodidade e economia, abreviaremos os titules do Corpus, da seguinte forma: H.
C. = Higrarquia Celeste, H. E. = Hierarguia Eclesidstice, N. D. = Nomes Divinos; T.
M. = Teologia Mistica, Ep. = Cartas. Aos titulos, e conforme a tradigio, pospomos 0s
niimeros da paginacfo da edigfio do abade 1.-P. MIGNE {Patrologia Graeca, Ill e IV,
Paris, 1857).

*No ainda algo recente oitavo Coldquio da SPES (=Society for the Promotion of Eriugenian
Studies), alguns autores — G. d’Onoftio, J. McEvoy ou W. Beierwaltes — insistiram
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latina passava a poder adquirir um rigor inédito até entfo, tornado
possivel pelo facto da gramdtica filos6fica que subjazia ao texto do
Corpus ser oriunda dos circulos neoplaténicos de Proclo (1 487). De
notar que além do facto de se poder dividir a obra de Escoto Eriigena
em duas fases distintas — antes e depois do seu contacto apertado
com o Corpus Areopagiticum — com a obra-prima do irlandés, De
Divisione Naturae, o Ocidente latino passou a deter, no neoplatonismo
dionisiaco, a base acalentada para a elaboragio de um completo sistema
que integrasse todas as esferas do real bem como para a leitura da
génese do real!,

Nio se pense que o desafio que o texto grego do Pseudo-Dionisio
lancava parou com Jodo Escoto; Jodo Sarraceno, no século XII, volta
a empresa de uma nova tradugio, logo seguido por Roberto Grosseteste
(1235) e por Ambrdsio Travesari (1436)%5.

A atermo-nos apenas a uma leitura intempestiva do titulo aqui
traduzido, pleno de excessos literdrios (pleonasmos, gradacdes, climaxes,
perifrases e oximoros) e dominado por uma linguagem barroca, poderd
parecer bizarro falarmos em «rigor» a propdsito da mistica. A coisa,
naturalmente, terd de ser bem explicada, mas talvez nos possamos
lembrar, para jd, com Bertrand Russell, da afinidade existente entre
mistica e l6gica, patente numa mesma aten¢io ao pormenor € num
idéntico desprendimento dos desejos's. Mas, naturalmente, o rigor de

porém na sintese do augustinismo ¢om o dionisisme levada a cabo por Eritigena, vd.
Eriugena: East and West. Ed. by B. McGinn & W. Otten, Notre Dame, 1994, passim.
Que ndo se leia, pois, a nossa aluséc a um «cadastro alternativo» no exterior de qualquer
complementaridade; alids, esta estratégia latente de afinidade passaria ainda por
dimens&es efou nogdes platdnicas (razio/autoridade), biblicas e neoplaténicas («men-
sura»); vd. infra § 3.

14 H4 tradugbes, inglesa, de JOAQ ESCOTQ ERTUGENA - Periphyseon, por I, P. Sheldon-
-Williams, L. Bieler e J. I, Q'Meara, Dublin, 1968- 81, e também francesa: De la
division de la nature, par F. Bertin, Paris, 1995; em portugués poderd ver-se C. H. do
C. SILVA - <O pensamente da diferenga no ‘De divisione naturae’ de Escoto Erfgena»,
Didaskalia 3 (1973), 247- 303; M. E BLANC - «A Divina Natureza segundo Escoto
Eritdgena», Revista Portuguesa de Filosofia 52 (1996), 97 - 109; vd. infra § 10.1.

3 Vd. Dyonisiaca (citada na Bibliografia, infra), que integra um total de dezoito edigoes ¢
tradugGes, publicadas em paralelo, que vo até ao séc. X VIII; destacarfamos a versdo
referida de Hilduino (H), a de Erigena (E), a de Sarraceno (S), a de Grosseteste (R),
que nos foi particularmente iitil, a pardfrase de Tomds Gallus (V}, além da versao de
Marsflio Ficino (F).

1% Cf, F. NEF - «Ldgica e Mistica: A propésito do Atomismo Légico de Russell e
Wittgensteine, Andlise 10 (1988), 91,
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que falamos n@io acaba nesta afinidade, nem tem nela sequer o seu
lugar dilecto. Com efeito, ao tornar-se leitor do neoplaténico Proclo,
autor, como se sabe, dos célebres Elementos de Teologia (titulo que
sendo embora dependente das Sentengas de Porfirio, nos poderia fazer
lembrar os Elementos do célebre gedmetra Euclides e que jd pdde ser
comparado com a Etica de Espinosa'), o cristio Pseudo-Dionisio
deparou-se com uma producio teoldgica, decerto pagi, porém ndo
assistemitica, mercé do zénite intelectual do programa neoplaténico que
desde o século I visava harmonizar um conjunto impressionante e
variegado de dogmas e doutrinas religiosas que aparentemente dir-se-
-iam ir substituir definitivamente a filosofia. Vale por isso a pena
transcrevermos ¢ modo como A. C. Lloyd aludia ao «racionalismo»
da filosofia neoplaténica contemporfinea do nosso autor: «O sistema
do século V representa acima de tudo o racionalismo, na acep¢io em
que Descartes ¢ Hegel s&o chamados racionalistas. Os graus de realidade
coincidem com graus de simplicidade na medida em gue dessa mancira
a ordem real coincidia com a ordem légica; € que, analisar um conceito,
passa por encontrar os elementos que lhe sfio anteriores e que, pela
sua presenca, fazem dele um complexo. Necessariamente que este
racionalismo faz das relagdes, relagles internas, pois que a dnica
verdade que reconhece pertence ao que Hume chamou relac@es de
ideias. A regra de ouro “Todas as coisas em tudo, mas de maneira
conveniente” exemplifica duplamente uma doutrina das relagSes internas.
Primeiro, qualquer substincia tinha de ser definida por relacéio a tudo
o que nfo € {...), em conformidade ac modo que Proclo encontra no
Sofista e Hegel em Proclo; em segundo lugar, a qualificagdo “de

17 A. C.LLOYD - «The Later Neoplatonists. ..», in The Cambridge History of Later Greek
and Early Medieval Philosophy, Cambridge, 1980, 306: «While confined to meta-
physics it is a handbeok of the same kind [of Porphyry's Sententiae], but formally it
takes a remarkable step beyond the Sententiae: it is not merely presented as a set of
theorems, but each of these is proved and (at least in intention) so that the proofs
depend only on preceding theorems. Its clear parallel is in fact Spinoza's Ethics. The
book was respoensible for a good deal of the Neoplatonic current in scholastic theology
through its silent absorption by Pseudo-Dicnysius and the Liber de causis. Its contents
are thoroughly abstract. Beginning with theorems (1 - 6) about Unity and the One it
expounds at lenght the formal relations of generator and generated (7 - 112) and then
in turn the formal character of the participated One or ‘henads’ (113 - 58), of Being
(159 - 65), of Intellect (166 - 83) and of Soul (184 - 211)». Veja-se também infra, nota
45,
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maneira conveniente” segue-se da teoria segundo a qual uma diferenca
de relagfio ou sujeito leva a uma diferenca de qualidade possuida pelo
sujeito. E elucidativo comparar o modo como Leibniz aplicou a regra
ao que, também ele, chamou ménadas. Também poderia ajudar
comparar-se a dupla estrutura dos géneros aristotélicos, que obedecem
a uma forma légica, e os “tipos” platdnicos, que ndo obedecem, com
08 “conceitos” e os “universais” de Hegel.!%»

Deixemos de lado o conjunto destes programas ou hipéteses de
trabalho, nem todas, alids, com o mesmo grau de pertinéncia. O que
quererfamos evidenciar € que o nivel de maturidade do neoplatonismo
pagido dificilmente poderia ser dispensado pelo tedlogo cristdo sirio,
na medida em que aquele poderia dar a este uma poderosa armacio
tedrica. Seria errado pensar-se estarmos perante um espirito religioso
desprovido de filosofia. Como adiante se verd, tratar-se-ia antes de uma
transformagéo da prépria filosofia. Nao é de estranhar, assim, que um
Jjovem cristdo treinado ou educado na leitura da tradicfio eclesidstica
grega (os chamados Padres da Igreja, com particular relevo para
Origenes ¢ para os Capadécios'), ao tomar contacto com o edificio
particularmente imponente da mais requintada teologia paga, sentisse
alguma sedu¢do por uma aparelhagem conceptual e por uma légica
problemdtica, na qual, se era certo ndo poder ver o nome de Cristo,
dava a tradicBo cristd a chave estrutural («hierdrquica») que lhe
faltava®®. A obra do maior ¢ mais imediato discipulo do Arcopagita,
Miximo o Confessor, testemunha exemplarmente 0 que acabiamos de
dizer®’. Ao promover essa operacdo, o Corpus dionysiacum poderia
avantajar-se no Oriente grego tal como uma parte da obra de Agostinho
ja imperava no Ocidente. Certo é que quando o Ocidente latino
conheceu os tratados de Pseudo-Dionisio rapidamente pressentiu neles
uma alternativa a construcio da teologia de cariz augustinista. Seriam,

18 A, C. LLOYD - «The Later Neoplatonists...», 323,

¥ Vd. infra § 3.3.

» Cf. R. ROQUES - L’'Univers..., 30, citando H, C. 164 D: «A hierarquia é uma ordem
sagrada {tdxis hierd), uma ciéncia (epistéme) e uma actividade (enérgeia).»; vd. infra
§5.

# Cf. H. U. von BALTHASAR - Liturgie Cosmique. Maxime le Confesseur, trad., Paris,
1947; mais recentemente, V. KARAYIANNIS - Maxime le Confesseur. Essence et
énergies de Dieu, Paris, 1993. Sobre Médximo, em portugués, poderd consultar-se, a
tftulo de introdugiio, L. E E R. THOMAZ - «S. Mdximo Confessor ¢ os Valores
Fundamentais do Ocidente», Communio 4 (1987), 516 - 529,
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afinal, duas maneiras diferentes de se ser neoplaténico. Como se sabe,
terd sido através do discipulo ocidental de Plotino (1270}, Porfirio, autor
de uma Vida de Plotino e editor das Enéadas do mestre, que Santo
Ambrésio e Santo Agostinho tomaram contacto com o neoplatonismo,
depois de Mério Vitorino ter traduzido para latim os dois gregos®. Ora,
Pseudo-Dionisio (por ter sido talvez «ouvinte» de Daméascio em Atenas)
permitia uma ligacdo a Plotino via Proclo, filésofo cujo significado,
no Oriente, sempre se sobrepds, verdadeiro epitome do préprio
neoplatonismo.

Serd preciso esperar-se pelo século XIV, com Berteldo de
Moosburgo, para que o Ocidente latino possa saber ler sistematicamente
a obra neoplatonica de Proclo, até entfio conhecida sobretudo gragas
as obras de Pseudo-Dionisio Areopagita®.

3.

A fsituacio’ dionisiaca

Com efeito, a compreensiio da obra de Pseudo-Dionisio poderd
enxertar-se em dois fildes distintos, um eclesidstico e outro pagio, este
dltimo grosso modo posterior ao nascimento da religiio cristd, pelo
facto de se remeter ao filésofo Plotino que viveu no século III. Embora
assurnindo-se como um «platdnico», & sua reinterpretaciio de Platio
foi suficientemente original para, por si s6, inaugurar uma outra
«escola» conhecida pelo nome de neoplatonismo??,

2 As Enéadas de Plotino s3o compostas por 54 tratados, organizados por Porfirio em seis
grupos obedecendo a um plano fixo: ética, cosmologia e teologia; para uma edigio,
vd. «Bibliografia» no final. Acerca da alusiio de Agostinho aos libri platonicorum, vd.
a nossa edicfio do Santo Agostinho. Didlogo Sobre a Felicidade, Lisboa, 1988, 94, n.
17. J. M. BARBOSA - Estudos de Filosafia Medieval: 1. Manual de Ensino, Lisboa,
1984, 17 - 20, ignorava o nome de Proclo, a propésito de Pseudo-Dionfsio, relacio-
nando-o apenas com Plotino.

2 Importa porém mencionar pelo menos anterior e relevante trabalho de comentador
proclusine, feito por Egidio Romano, ¢f. 1. STURLESE - «I! dibattito sul Proclo Latino
nel Medioevo fra I'Universita di Parigi e lo Studium di Colonia», in Proclus ef son
influence (Actes du Colloque de Neuchatel), Ed. G. Boss & G. Seel, Zurique, 1987,
270.

¥ Tradicionalmente, entende-se por «ncoplatonismo» a corrente filoséfica, dominante a
partir do século 111, que, privilegiando os planos metafisico e ético, se extrai da obrade
Plotino. Porém, nZo se pode esquecer os seus antecedentes naturais: desde a Antiga
Academia, logo apds a morte de Platdo, passando pelo préprio AristSteles, e sobretudo
o seu comentador Alexandre de Afrodisias, pelo estoicismo {(sobretudo o chamado
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Gragas aos trabalhos de H. Koch e de J. Stiglmayr, os quais
mostraram a dependéncia do capitulo IV de Os Nomes Divinos,
dedicado ao problema do mal, para com a obra de Proclo, conhecida
pelo titulo latino De malorum subsistentia, ndo sé se determinou que
0 nosso autor jamais poderia ter sido ouvinte de Sdo Paulo como
também se comegou a estudar a influéncia neoplaténica que sofreu.
(As investigagGes foram depois continuadas por H. Weertz, H. F. Miiller,
G. della Volpe, R. Roques, M. Schiavone, W. Beierwaltes, B. Brons,
H. D. Saffrey, S. Gersh, S. Lilla, C. Steel.) Este tipo de trabalhos foi
ainda prolongado noutras direccdes: estudiosos como E. von Ivénka
e E. Corsini, examinaram a relag@o entre o nosso autor e o Parménides
de Platdo; C. Pera, e o mesmo Corsini, descobriram paralelos com o
De diis de Salistio; L. H. Grondijs ¢ R. F. Hathaway dedicaram-se
4 dependéneia do nosso autor em relagdo a Damdscio, o iltimo dos
representantes oficiais da Escola de Atenas. Por seu lado, C. Pera, H.
Ch. Puech, V. Lossky, E. von Ivdanka e W. Volker, estudaram as
influéncias dos Padres Alexandrinos e Capadécios em Pseudo-Dionisio
Areopagita®,

Podemos assim falar em duas matrizes fundadoras, a neoplaténica
e a da entiio relativamente longa, e por isso substancial, tradigdo
eclesidstica. Em todo o caso, e antes de dizermos algo mais sobre estas
matrizes, gostarfamos de deixar bem claro como o projecto dionisfaco
radica na mais antiga philosophia.

31

As metamortoses da philosophia

Ao escrever, como ndo podia deixar de ser, em grego, o nosso
autor tinha atrds de si uma tradigfio filosdfica ancestral, de que o

estoicismo médio), pelo neopitagorismo dos primeiros dois séculos da nossa era, pela
Nova Academia de Antfoco de Ascalon, pelo platonismo médio, e pelo helenismo
judaico que de um Filon de Alexandria passou a Plotino por intermédio de Amdnio
Sacas. Embora pretendendo sobretudo fazer obra de exegeta, e de exegeta sistematizador
de Platdo antes de mais, Plotino consuma toda esta tradigdo num sincretismo ao qual
nada falta em originalidade. Apés Plotino, a corrente conhecerd as contribuices de
Porfirio, Jimblico e Juliano o Apdstata, Proclo e Damdscio. (Para uma répida, mas
boa, informagio sobre esta evolugéo, cf. 8. LILLA - «Neoplatonism» in Encyclopedia
of the Early Church, Cambridge, 1992, 585 - 93, para pormenorizacdes, vejam-se as
nossas vérias notas, mais adiante.)
¥ Vd. infra § 10. 2.
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neoplatonismo era apenas uma — a liltima — erupgfio. A leitura de
Dionfsio no original leva-nos obrigatoriamente a pensar o efeito de uma
tradicio que se plasma num léxico soberbamente retransformavel, e
a elucidagdo da situagfio epocal ¢ individual de um leitor/filésofo (desta
vez do século V-VI), & luz dessa tradigfo, reabilita o seu lugar-donde,
condi¢do para um possivel reencontro que nio caia no siléncio que
advém de toda a estratégia de isolamento de uma qualquer «origem».

Ao evocar, a propésito de Deus (Tearchia), a velha palavra grega
arché, Dionisic mostra-nos que o seu fito também ¢, de certa maneira,
«fisiol6gico»: a busca da «substéncia» basica do principio em que todas
as coisas se fundam. Como € 6bvio, semelhante afirmacgio ndo pode
ser lida como se entre os jonicos e os religiosos atenienses nada se
tivesse passado. Com efeito, desde a descrigdo aristotélica relativa a
«arché» (Mer. 983 - 985b), ligava-se aquela busca um outro problema,
com o qual Dionfsio também se defronta. Referimo-nos ao processo
que faz surgir das coisas primdrias as secundérias, a transformacdo da
arché em genesis e em syntheta. Se aceitarmos que desde Anaximandro
a identificacio da arché deixou de se rever na mera materialidade,
podemos dizer que o salto técnico qualitativo anaximéndrico — do mais
sensivel para o mais abstracto [on “das coisas mais infimas as
principais» segundo a expressio de Dionfsio] — se consuma na
estratégia neoplaténica, e portanto dionisfaca também. Pois, como
observou F. E. Peters, Anaximandro «iniciou a linha de investigacio
que levou ao Uno simples e esférico de Parménides com a correlativa
distingfio entre o saber verdadeiro e a opinifo e s archai geométricas
e matemdticas dos pitagdricos e aos atoma de Leucipo ¢ Demdcrito»?,
Se conjugarmos a introdug@o do movimento nos elementos (stoicheia)
irredutiveis aos perceptos, operagdo levada a cabo por Anaxédgoras e
pelos atomistas, temos a elevacfio da genesis a problema filoséfico,
elevacdo essa que, depois, Platdo e Aristételes reanalisaram, inflectindo-
-a na direcgiio da dynamis.

Recordemos, primeiro, como o titulo de Proclo, Elementos
{stoicheiosis] de Teologia, se pode integrar na linha da velha busca
do Urstoff, a realidade primdria, na condicio, naturalmente, de lhe
acrescentarmos o reconhecimento platdnico das archai nos stoicheia,

¥ F. E. PETERS - Teymos Filoséficos Gregos. Um léxico histérico, trad., Lisboa, 1977, 37.
O paréntesis recto € nosso.
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que é a fonte do problema genético em filosofia: os elementos
transformam-se uns nos outros, pois o substrato € dotado de qualidades,
imanentes a cada substrato, capazes de duplo movimento, para fora
e para dentro. Ora, sem pormos de parte a ancestralidade pré-filoséfica
da genesis, ¢ portanto a sua natural correlagio com as mais arcaicas
sabedorias religiosas, cujo conhecimento e influéncia, mercé de
condicionalismos histérico-sociais, € patente nos ambientes neoplaténicos,
as observagdes de Sécrates no Fédon (96a) indicam o quigd heterodoxo
privilégio do problema da genesis em filosofia. Recordémo-lo: o jovem
Sécrates fica intrigado pelo facto de a genesis estar a ser interrogada
nos termos de uma procura pelas causas (aitiai}. Depresssa, na casa
dos editores de Aristételes, cunhar-se-4 mesmo uma palavra para
identificar toda a procura sistemdtica das causas, «metaphysica», mas
o Estagirita chegou inclusivamente a recorrer (Met. 1026a) ao termo
platénico (Rep. 379a) do qual os neoplaténicos abusarfio, theologia,
que se identificaria com a metafisica como «filosofia primeira». Desta
feita, os neoplatdnicos apenas tiveram que alargar o espectro semintico
do termo, na esteira do estoicismo, passando a abarcar todo o discurso
sobre os deuses, agora que a inclinacio psicossociolégica tio universal
para com o maravilhoso e o miraculoso ji tinha sido sustentada, em
termos tedricos, gragas a uma sofisticadissima teoria, parcialmente
estdica, a teoria da simpatia (sympatheia) universal. Congragando todas
as coisas numa interacgdo muitua, ela serviria a Plotino ndo s6 para
discutir o papel do Sol na teoria aristotélica da genesis (En. 1V, 4, 31),
mas também para poder entender o kosmos como um organismo vivo
em que todas as suas partes se encontram impregnadas de urma alma
universal e actuando mutuamente em virtude da semelhanca (homoiotes)??,

Nesta transformacfio, e sem s¢ esquecer a legitimidade de um
misticismo de caracteristicas aristotélicas (como v. g. o de Alexandre
de Afrodisias), acrescentarfamos uma idltima nota, decerto ndo atheia
ao devir da prépria philosophia: aquele programa plotinico nao deixava
de conviver com um misticismo preciso (En. VI, 7, 38). Deparamo-
-nos assim com a segunda palavra do titulo dionisfaco, «mistica».
Inscrita na tradicdo do Banguere (que Platio remete para os mistérios
de Eléusis), P. Hadot, diz encontrar, a esse propésito, uma tonalidade
e uma atmosfera relativamente novas na histéria da filosofia antiga:

¥ Cf. PLOTINO - En. 1V, 4, 32,
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na mistica «.,.0 discurso filoséfico sé serve para mostrar, sem exprimir,
aquilo que o ultrapassa, isto &, uma experiéncia na qual todo o discurso
se aniquila, na qual também deixa de haver auto-consciéncia individual,
mas tdo-s¢ um sentimento de alegria e de presenca»2, Haveremos ainda
de voltar a este assunto.

Em Aristételes, nem dynamis nem energeia sfo susceptiveis de
defini¢do?. Todavia, a sua ilustraciio, seja a tftulo exemplificativo seja
por analogia (Mer. 1048a-b), liga-se a uma andlise do ser que, como
se sabe, remete para a «teologia», o estudo das entidades transcendentes
e impereciveis do mundo supralunar e do primeiro Motor®®, Mas se
desde os Milésios que a dynamis era uma forga activa nas coisas —
posteriormente transformada, por Platio, na noc¢io de qualidade activa
(Teer. 182a) — na filosofia post-aristotélica estender-se-d a dynamis
a todo o tipo de motores ¢ inteligéncias intermédias. No judeu de
Alexandria, Fflon, identificam-se ora com os anjos, ora com as formas
platénicas (ideai) presentes no espirito de Deus e forga criadora do
Universo. Também em Plotino os noeta, unificados no Nous cOsmico,
s@io descritos nos termos de dynamis universal de capacidade ilimitada
(En. V, 8, 9) e, individualmente identificados (come um eidos separado),
sdo-nos apresentados como uma dynamis também individual (En. V,
9, 6), mais tarde operativa nos dois mundos, inteligivel ¢ sensivel (En.
IV, 4, 36). Dado que estes dois mundos derivam de uma fonte dnica,
proodos, a dynamis, sob a figura do desejo (orexis), domina também
um movimento de regresso, epistrophe. (De notar que a base ontoldgica
desta dltima operacfo, & qual teremos de voltar, € a identificacdo do
Uno transcendente com o Bem e da causa eficiente com a final3!)

A descri¢iio de proodos por Plotino, estratégia que responde ao
velho problema parmenideo do Uno e do Miltiplo, envolve dimensdes
metaféricas, que Proclo também segue, e que justificaremos no
pardgrafo seguinte®?. Todavia, depois do que dissemos sobre o «rigors,
ndo resultard dificil entender que nf#o convém sobrevalorizar essas

¥ P. HADOT - Qu’est-ce que la philosophie antique?, Paris, 1995, 249,

¥ Cf. F. E. PETERS - Termos filoséficos..., 73.

0 Cf, ARISTOTELES - Mer. 1050 b, 1071b, 1072b - 1073a.

3L.Cf. PLATAQ - Rep. 509b; ID. - Fif. 20d; PLOTINO - En. V, 5, 13; PROCLO - Elem.
Teol. 8, para a primeira identificagdo referida; cf, PLATAQ - Tim. 29¢; PLOTINO -
En IV, 8,6 ¢V, 4, 1, para a segunda.

2 Cf. PROCLO - Elem. Theol, 25 - 30.
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expresses metaféricas em detrimento do seu fundo 16gico. H4 sempre
uma énfase clara no elemento racional (logos) da sympatheia ainda gque,
pelo menos a partir de Posiddnio, a sympatheia se torne cada vez mais
vital, e o consequente reforco do dinamismo se abra a influéncias
religiosas que, por vincarem a transcendéncia e imobilidade dos deuses,
necessitavam de actuar nas coisas através de dynameis, que logo
chegardo a ser personificadas, Também aqui hd um trago teérico
importante, posto que «os filésofos acharam isso uma maneira
conveniente de reconciliar os multiplos deuses da mitologia com o seu
préprio henotefsmo»?’. De notar, portanto, que estd assim consagrada
a compatibilizacio da imanéncia com a transcendéncia, no seio da qual
a pergunta pela arché se retransforma, pois a caracteristica dos poderes
divinos nas coisas que existem assinala-se pela irradiagio para baixo
numa sucessio seriada que afinge todos os niveis da realidade®. Sob
esta Optica, a Teologia Mistica € uma obra de requintado racionalismo,
conforme diremos ao apresentar a metodologia da negacfio e da
aférese™.

3.2

A matriz neoplatonica

Como explicou Dodds na Introduciio que escreveu para os
Elementos de Teologia, com Plotino consuma-se a metamorfose pagi
da filosofia em teologia®. Concebendo o real de um modo dindmico
(dominado por uma dupla pulsdo, «processdo» e «conversion), e
assegurando o equilibrio dessas forgas mediante a figura do primeiro
principio, o «Uno», Plotino vertia pessoalmente, embora em chave
platénica, a velha aporia do Uno e do Miiltiplo, com todas as suas
metamorfoses (como a da Diversidade/Unidade, Devir/Repouso, etc.?7).
Desde tempos imemoriais elas eram o punctum saliens da philosophia.
Se, como escreven P. Hadot firmado em vérios testemunhos, «... desde
¢ inicio do séeculo I d. C. (...) a filosofia era concebida como um

R E E. PETERS - Termos filosdficos..., 61.

3 Paralelamente, estard também justificada a teurgia, a arte mégica que procura manipular
os deuses através dos seus simbolos ocultos nas coisas (vd. infra nota 42).

B3Vd. infra § 8.

3 Cf. E. R. DODDS - Proclus, The Elements of Theology, Oxford, 1963, xviii - xxvi.

3 Cf. F. GIL - Mimésis e Negagiio, Lisboa, 1984, 194 sg.
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itinerdrio espiritual ascendente correspondendo a uma hierarquia das
partes da filosofia, a ética assegura a purificac@io inicial da alma; a
fisica revela que o mundo tem uma causa transcendente e convida,
por 1ss0, a procurar as realidades incorporais; a metafisica ou teologia,
também chamada epéptica, por se tratar, tal como nos mistérios, do
termo da iniciacfio, traz por ltimo a contemplagio de Deus.%» Pela
processio (proodos), Plotino explicava a derivacfio original de todas
as coisas, a relagdo de causa a efeito, enquanto que pelo movimento
da conversdo (epistrophe) justificava a &nsia de unidade ou de
unificaciio que alimentava o desejo de cada homem, como também de
cada ser, a0 mesmo tempo que garantia ¢ valor do real talvez ameacado
por uma processdo que era o préprio afastamento em relagio ao Uno.
E consabido, ainda, que Plotino via no dificftimo dislogo platénico
intitulado Parménides um exame do préprio Uno, que seria a culminacgio
do seu préprio sistema atento aos varios niveis do ser, No seu designio,
portanto, tratava-se de continuar na esteira do «divino Platio»
permanecendo-lhe fiel.

De Roma o neoplatonismo passou para o Oriente (referimos
acima a sua expansiio no Ocidente®). O discipulo de Ploting, Amélio,
instala-se em Apameia, na Siria, e Jimblico também af ensinard. Porque
o0s ensinamentos deste vdo ser objecto de estudo e de disputa nas escolas
platénicas de Atenas em que Proclo se formard, vale a pena dizermos
também algo sobre a metafisica de Jamblico%.

Leitor e comentador de Platdo, Jamblico estabelece um programa

*F. HADOT - Qu'est-ce que la philosophie..., 238,

¥ Poder-se-4 obter informago rdpida e acessivel sobre a expansdo do neoplatonismo, e
sua variedade geogrdfica in G. FRAILE - Historia de la Filosafia I: Grecia y Roma,
Madrid, 1982, 718 sg.

#0 Jamblico representa a fase terminal do neoplatonismo, o qual, se depois de Porfirio j4
tinha tomado contacto apertado com os Ordculos Caldaicos, agora, sofre uma direccao
ainda mais sincrética. Bastaria atentar-se no seguinte: enquanto Porfirio identifica o
primeiro princfpio com o primeiro membro da triade inteligivel e com o «Pai» dos
Ordeulos, Jamblico coloca acima dessa primeira trfade: (i) peras e apeiriz (cf. PLATAO
- Fil. 23c, 24a); (i) o Uno, anterior a este tltimo par de primeiros principios, simples,
ndo-coordenado com a primeira triade, id&ntico & monada, anterior A esséacia
(proousios), pai da esséncia (ousiopdtor), principio do inteligivel (noetdrches), ser
pré-existente {prodnios on), bem, primeiro deus e primeire rei, que ocupa um fugar
intermediério; (iif) o primeiro principio absoluto {prétistos), totalmente inefdvel, ante-
rior ao primeiro deus e ao primeiro rei, imével, solitdrio, isento de qualquer contacto
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filos6fico que compreendia um acesso sistemdtico aos didlogos de
Platdo em conformidade as trés componentes da filosofia, ética, 16gica
e fisica. Estas seriam propedéuticas a teologia, que Jamblico pretendia
ensinar a custa do didlogo referido, o Parménides {(enquanto o acesso
a filosofia natural seria feito pela leitura do Timeu). Sabemos que
Jamblico defendia que a alma mergulhava completamente na matéria
pelo que se requeriam ritos tedrgicos, rituais ménticos e hierdticos que
teriam por finalidade o regresso da alma ao divino. Relembremos que
a palavra «teurgia» surge no séc. II da nossa era. Talvez criada pelo(s)
autor(es) dos Ordculos Caldaicos, ela designaria «os ritos capazes de
purificar a alma e o seu “veiculo imediato”, o corpo astral, a fim de
possibilitar-lhe a contemplag@o dos deuses»*. Jimblico diz mesmo, em
Os Mistérios do Egipto, que ndo é a filosofia tedrica mas os ritos
incompreensiveis que nos permitem a unido aos deuses*. Esta obra
é-nos particularmente interessante; no dizer de Saffrey, «pela primeira
vezs nela o autor «pde num mesmo plano as doutrinas caldaicas,
herméticas ou egipcias e as doutrinas filosdéficas gregas, querendo tratar
os problemas teolégicos teologicamente, os problemas telrgicos
teurgicamente e os problemas filoséficos filosoficamente»®. Os textos
de Platdo s@o considerados como revelagdes divinas. Aristételes passa
a ser via privilegiada de acesso a Platdo, e o esforgo dos filésofos,
doravante, concentra-se nesse ideal de harmonizagio ac qual nido escapa
nada (rapsédias drficas, sentencas pitagdricas, didlogos de Platdo, versos
dos Ordculos Caldaicosy®. Trata-se de uma complexa situagdo de

com o inteligivel, arquétipo (parddeigma) do primeiro deus, nascido por um processo
de irradiagio. Sobre tudo isto, vd. 8. LILLA - «Neoplatonism», 589; A. C. LLOYD -
«The Later Neoplatonists», 293 sg.

AP HADOT - Qu'est-ce que la philosophie..., 262

2 Cit. in P. HADOT - Qu'est-ce gue la philosophie..., 262 Na magia procura-se forgar os
deuses, na teurgia o praticante submete-se & vontade deles; a teurgia concretiza-se em
ablucdes, sacrificios, e invocag@es por vezes com palavras incompreensiveis. Sobre a
teurgia, vd. E. R. DODDS - Os Gregos ¢ o Irracional, trad., Lisboa, 1988; H. LEWY
- Chaldean Oracles and Theurgy, Cairo, 1988, 227 - 57, e 467 - 71 para informagGes
sobre rituais. Sobre os aspectos mais filos6ficos, designadamente a questdco da
deificagdo, vd. W. BEIERWALTES - Proklos. Grundziige seiner Metaphysik,
Francoforte s. Meno, 1965, 328, 385 - 90.

“H, D. SAFFREY - «Les débuts de la théologie comme science (I11€ - VI® sigcle)», Revue
des Sciences Philosophiques et Théologiques 80 (1996), 215.

#Cf. H.D. SAFFREY - «Accorder enire elles les traditions théologiques: une caractéristique
du néoplatonisme athénien», in E. P. BOS & P. A, MELJER (ed.) - On Proclus and His
Influence in Medieval Philosophy, Leida, 1992, 35 - 50.
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amélgama cultural que decerto sé voltard a ter paralelo no humanismo

ou

renascimento florentino, mormente o de Pico della Mirandola.
Conforme testemunha Marine a propdsito de Proclo, que Saffrey

cita, este filésofo neoplaténico «ndo s6 nfo teve qualquer dificuldade
em penetrar em toda a teologia, quer grega quer barbara, bem como
na que se encontra oculta pelas fic¢des dos mitos, como também, para
quem a quer ou a pode compreender, a expde a luz do dia, explicando
todas as coisas sob a inspiracdo dos deuses e pondo todas as teologias

de

acordo»®, Com razdo, pois, a obra-prima de Proclo, Teologia

# Cf. H. D. SAFFREY - «Les débuts...», 215,
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Digamos algo mais: No sistema de Proclo, a tendéncia hierarquizante é levada as suas
dltimas consequéncias. Entre as leis que regulam as relagbes das vérias classes de
seres hierarquizados, encontramos as seguintes: (i) os momentos da moné, préodos ¢
epistrophé (El Theol. 29 - 35); (ii} a semelhanga do ser gerado ao ser gerador (EL
Theol, 28, 29, 32); (iii} a inferioridade daquele em relagao a este (£l Theol, 28, 36),
(iv) a inalterabilidade do ser gerador apesar da sua actividade produtiva (EL Theol,
27}, (v) a superabundincia do principio gerador como causa da producao dos seres
(£l Theol. 27}; (vi) a relagao estreita entre a produgio dos seres inferiores e a subdivisao
da unidade e do poder do ser supremo (El Theol. 27, 35, 64, 95); (vii} a maior ou
menor participa¢io dos seres na perfeicio e unidade original, dependendo da posigio
que ocupam na escala hierdrquica (El. Theol. 36, 62, 86); (viil) a relago existente
entre o fugar que um ser ocupa nessa escala e a sua dignidade e capacidade para receber
as iluminagdes do ser superior (EL Theol, 122, 144); (ix) a presenca, nos seres superiores,
de todas as propriedades dos seres inferiores e a auséncia parcelar nestes seres das
particularidades dos seres superiores (EL Theol. 18, 97, 150); (x) a representagio da
relagio de seres superiores para inferiores mediante a transmissdo {metddosis) (EL
Theol. 18), e de seres inferiores para superiores, pela participacao (méthexis, metoché,
metousia) e conversao (epistrophé) (ElL Theol. 1, 2,3, 12, 148); (xi) a fungio de ligagio
dos membros centrais em cada série (El. Theol. 148).

Relativamente ao Uno, eis algumas das suas marcas: {i) o muiltiplo participa dele de
algum modo (£l Theol. 1; Theol. Plar. II); (ii) transcende a multiplicidade (£l Theol,
5; Theol. Plat. 11, 1); (iii) € causa do maltiplo (Theol. Plar. 11, 1); (iv) é Gnico (Theol.
Plat. 11, 2); (v) estd para além do ser {Theol. Plat. 11, 2); (vi) é ndo-ser {Theol. Plat. 11,
2; 11, 5); (vii) € causa de tudo o que existe (Theol. Plar. 11, 3); (viii) estd acima do
intelecto (Theol. Plar, 11, 4; EL Theol. 20); (ix) identifica-se com o bem absoluto (Theol.
Plat. 11, 6; El theol. 20); (x) apesar desta identificagio, estd acima da ideia de bem
(Theol. Plat. 11, T); (xi) estd para além do conhecimento, i. e., ndo tem nome e é
desconhecido (Theol. Plat. 11, 7); (xii) gera todas as ordens divinas {Theol. Plat. 11, 7};
(xiii) € fonte da bondade que preenche o universo em si mesmo (Theol. Plac. I, 7);
(xiv) € fecundo, embora sem softer qualquer divisgo, movimento e multiplicagdo (Theol.
Plat. 11, 7); (xv) todos os seres o desejam (EL theol. 12); (xvi) 0 que mais lhe convém,
€ a via negativa que caracteriza a primeira hipStese do Parménides (Theol, Plar. 11,
10).

Sao nove as ordens de sistema hierarquizado (aqui pela ordenacio em que a Theologia



platdnica, pode, a esta luz, ser vista como os prolegédmenos a toda
a teologia rigorosa. «O que € a teologia?» — pergunta o autor, res-
pondendo (I 3): ela «consiste em ver, tal come o Uno supremo as vé,
as processdes dos deuses nos seres e as distingdes dos seres segundo
os deuses». E onde estudar teologia? A resposta é-nos conhecida: num
didlogo de Platiio, Parménides, designadamente na sua segunda parte
onde hd todo um programa em aberto, que Proclo descobre: enquanto
que a primeira hipStese dessa segunda parte — «se o Uno € uno» —
desenvolve uma teologia apofitica (1. e. negativa), a segunda hipétese
— «se 0 Uno é» — enumera por ordem a sucessdo completa dos deuses,
ao concurso da gual o autor adapta ou cria nomes e nogdes filoséficas
precisas®®. A filosofia, com Proclo, metamorfoseia-se em mistagogia (i.

Platonica no-las apresenta): (a) uno (Livro H); (b) hénades (I1I); (c) deuses inteligiveis
(I); (d) deuses inteligiveis-inteligentes (IV); (e) deuses inteligentes (V); (f) deuses
hipercosmicos (VE); (g) deuses encésmicos; (h) almas universais; (i} anjos, deménios
e herdis (0s Livros que tratariam da sétima 2 nona ordem, encontram-se perdidos).
Relativamente as henades, poderd dizer-se: (i) a sua geragfo ¢ unitdria (i. e.
correspondente ao une) (Theol. Plar. 111, 3); (ii) estdo para além de todos os seres
(Theol. Plat. 111, 3}; (iii) os seres inferiores participam delas (Theol. Plar. 111, 4); (iv)
sdo intermedidrias entre o uno e os seres (Theol. Plat. 111, 3 ¢ 111, 4); (v) ordenam-se
hierarquicamente (Theol. Plar. 11, 5),
Tal como para Porffrio e para JAmblico também Proclo pensa a triade ser, vida e
inteligéncia de uma forma descendente (EL theol. 101; Theol. Plas. 111, 6; IV, 1): 0 ser
€ caracteristico dos deuses inteligiveis, a vida, dos deuses intelig{veis-inteligentes, e a
inteligéncia é caracteristica dos deuses inteligentes (Theol. Plar. IV, 1e 3), A maneira
de Jamblico também Proclo postula a existéncia de dois principios constitutivos das
vérias trfades (cf. PLATAO - Fil. 27b): proton péras (0 segundo uno, directamente
derivado do primeiro principio) e préte apeiria (poder infinito e gerador, intermedidrio
entre o segundo uno ¢ o ser absoluto, ¢ que se difunde em todos os restantes seres);
enquanto proton péras corresponde & imoné, proté apeiria exprime o movimento do
préodos divino. Péras e apeiria combinadas geram um misto {(mikeén) que participa
de ambas, o ser absoluto por exceléncia (awtodn), o qual, juntamente com 0§ seus
constituintes, péras e apeiria, forma a primeira e mais elevada triade dos deuses
inteligfveis (a produg@o das triades subsequentes também depende deste par ao qual se
agrega a triade imediatamente anterior). Por participar de péras, o ser absoluto é uma
unidade (én dn); por participar de apeiria contém, embora de forma indistinta, a
multiplicidade, que cada vez mais se ird clarificando e distinguindo. (Sobre todos estes
assuntos, cf, 8. LILLA - «Neoplatonism», 591 ¢ A. C. LLOYD - «The Later
Neoplatonists», 302 - 14.)

6 Valerd a pena, julgamos, particularizar este ponto. Diversamente de Amdnio Sacas, neste
particular muito rnais aristotélico (afinidade que Origenes partilhou), Plotino nfo aceita
que seja Nous ¢ principio do sistema, mas o Uno, inflex&o que, naturalmente, radica
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e. numa iniciagdo de cardcter sagrado) e o seu texto revelado, o
Parménides, recebe o titulo de epéptica, palavra, como se disse, alusiva
aos ritos dos mistérios de Eléusis. Isto mostra bem como a leitura de
um texto filos6fico pdde passar a ser vista como um acto religioso®.
F o momento em que a estratégia da filosofia enquanto arte de viver
atinge a sua expressdo mais aguda, embora ndo menos paradoxal.
Enfim, gragas a Proclo, «a investigagio da natureza do divino
e da hierarquia dos deuses tornou-se o objecto quase exclusivo da
filosofia. E como na Grécia a filosofia nunca foi apenas uma actividade
intelectual, mas foi também um estilo de vida, a vida espiritual destes
filésofos tornou-se uma oragfio ¢ uma liturgia continuas. Na altura em
que os imperadores cristios proibem o culto dos deuses pagios, fazem
encerrar os templos ¢ mandam levar as estituas do culto para as
transformar em objectos de decoragdo nos seus paldcios e jardins, a
oragdo e a liturgia pagis tornam-se uma oragédo interior e uma liturgia
doméstica, melhor ainda, a propria actividade filoséfica, pelo seu

-

objecto particular, € um culto que se rende acs deuses.?¥»

no Parménides. Porém, € possfvel tragar-se uma génese mais alargada (vd. E.R. DODDS
- «The Parmenides of Plato and the Origin of the Neoplatonic Cne», Classical Quaterly
22 (1928), 129-42). Assim, temos (i) a interpretagdo teoldgico-metafisica das primeiras
trés hipSteses do Parménides dada pelo neopitagdrico Moderato: o Uno da primeira
hipétese € identificado com o Uno acima do Ser, o da segunda, com o inteligivel € com
as ideias, o da terceira hipdtese com a alma (vd. também PLOTINO - En. V, 1, 8); (ii)
uma passagem de Platao (Rep. VI, 509b) que autorizava a defesa do Bem, «acima do
ser»; (iii) Espeusipo tambérmn distinguira o Uno do intelecto e do ser; (iv) um fragmento
de Aristételes (46, Rose), juntamente com os neopitagéricos Pseudo-Brutino € Pseudo-
-Arquita, afirmavam a superioridade do Uno em relagfo ao intelecto; (V) talvez o
préprio Platio tenha identificado o Uno com o Bem (vd. ARISTOTELES - Met. 1091
b 13-14), lig30 que o neopitagorico Pseudo-Brutino seguiu. Sobre tudo isto, vd. também
S.LILLA - «Neoplatonisme, 586, mas em particular H. D. SAFFREY - «La théologie
platonicienne de Proclus, fruit de I’exégese du ‘Parménide’», Revuee de théologie et de
philosophie 116 (1984}, 1 - 12.

47 Cf. H. D. SAFFREY - «Les débuts...», 217, 218. Pode ver-se uma apresentagdo da
discussdo que Proclo faz de toda a tradigio de interpretagio do Parménides (no
Comentdrio ao Parménides), no Prefdcio ao primeiro volume da edigéio da Theologia
platonica, Paris, 1968, LXXV - LXXXIX: exp0e e critica as interpretagtes de Amélio
e de Porfirio, de Jamblico e do «fildsofo de Rodes», de Plutarco de Atenas e Siriano,
esta dltima bastante afim a que Proclo, pelo seu lado, desenvolvera.

# H. D. SAFFREY - «Les débuts...», 217,
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3.3.

A matriz eclesidstica

Contrastando com esta situag@o estava, obviamente, a tradicdo
eclesidstica cristd. Como dissemos, Pseudo-Dionisio bebeu sobretudo
na teologia alexandrina, mormente em Origenes®, ¢ nos Padres
Capaddcios, cujo nome mais destacado foi o de Gregdrio de Nissa™.
Ao tratarmos destes autores ndo podemos esquecer uma particularidade,
que, afinal, explica até a razdo pela qual Pseudo-Dionfsio se impressionou
tanto por Proclo: em todos estes Padres encontramos a prética
consciente de um didlogo com a cultura e a filosofia dita pagd, no
sentide de haurir 0 que ela tem de melhor a fim de a submeter ao
servico do pensamento do dogma’', J4 o mestre de Origenes em
Alexandria, Clemente, recorria a uma alegoria biblica para justificar
esta atitude (Strom. I 5)52

«Quando, porém, a Escritura diz: “Nfo frequentes
muito a estrangeira”’, aconselha a utilizar a instrugdo do
mundo, mas sem fixar--s¢ ou permanecer nela (...} A
Escritura dara testemunho do que dizemos com o seguinte:
Sara, a esposa de Abrafo, era hd muito tempo estéril e,
ndo tendo filhos, entregou a Abrado, para que os tivesse

¥ Sobre o autor, vd. Origeniana Sexta. Grigéne et la Bible, Lovaina, 1995; H. CROUZEL
- Origéne et la Philosophie, Paris, 1962. Em portugués, poder-se-a consultar, F R.
GILOT - «Do significade de Origenes na teologia do séc. 111, ou a marginalizagéio da
teologia da marginalidades», Itinerarium 33 (1987), 281 - 310, mas, sobretudo, W,
JAEGER - Cristianismo Primitivo e Paideia Grega, Lisboa, 1991, 67 - 91,

0 Sobre o autor, vd. J. DANIELOU - Platonisme et théologie mystique. Essai sur la doc-
trine spirituelle de S. Grégoire de Nysse, Paris, ed. rev, 1953; U. v. BALTHASAR -
Présence et pensée. Essai sur la philosophie religieuse de Grégoire de Nysse, trad.,
Paris, 1988; W. JAEGER - Cristianismo Primitivo..., 111 sg.; além de, naturalmente,
M*C. da C. R. M. PACHECO - §. Gregério de Nissa. Criacdo e Tempo, Braga, 1983.
Sobre o estado da questio bibliogrifica, vd. H. J. SIEBEN - «Die Vita Moisis (II) des
Gregor von Nyssa -—¢in geistlicher Wegweiser. Aufbau und Hauptthemen», Theologie
und Philosophie 70 (1995}, 494-525,

31 Para uma contextualiza¢fio mais lata (anterior) no tempo, vd. 0 nosso «Filosofia Barbara
(ConsideragBes sobre a Patristica)», [tinerarium 41 {1995}, 345 - 368

5 Sobre o autor, vd. A. VAN DEN HOEK - Clement of Alexandria and His Use of Philo in
the ‘Stromateis’, Leida, 1988; C. MONDESERT - Clement d’Alexandrie. Introduction
a U'étude de sa pensée religicuse a partir de IEcriture, Paris, 1944. A traduciio do
excerto € de J. M. da Cruz Pontes.
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dela, sua escrava egipcia de nome Agar. A sabedoria, pois,
que habita com o crente (pois Abrado foi considerado
crente ¢ justo) era ainda estéril e sem filhos naquela
geragio, de modo que nfo tinha dado nenhum filho a
Abrafio e julgou conveniente, com razdo, que este, tendo
entdio ocasifio de continuar-se, se unisse antes 4 erudigfo
do mundo (pois pelo Egipto estd alegoricamente significado
o mundo), e depois, voltando a ela, pela divina providéncia
gerasse Isaac. (...) Pode-se, portanto, depois de uma
instruco prévia, chegar a sabedoria suprema, da qual nasce
a familia de Israel...»

Tanto quantc nos € dado saber, foi W, Viélker quem levou mais
ionge o exame da matriz eclesidstica em Pseudo-Dionisio. Devemos-
-lhe, por exemplo, a descoberta da correspondéncia dionisfaca entre a
hierarquia celeste ¢ a eclesidstica como uma ideia passivel de ser
encontrada em Clemente de Alexandria’®®, Todavia, semelhante
correspondéncia, e como a obra deste intérprete bem mostrou, submete-
-s¢ a uma estrutura muito mais basilar e essencial, mais ou menos
comum 2 tradi¢do eclesidstica cristd. Ela diz respeito & mistica. Como
ndo podia deixar de ser, enquanto intelectual, e depois cristdo sobretudo,
Gregorio de Nissa contribuiu grandemente para uma destacada corrente
mistica, € mistica cristd em particular®®. H4 algum tempo atrds L.
Bouyer mostrou-nos como a tradicdo patristica empregava a palavra
«mistica» num triplo sentido: biblico, litirgico e espirituals,
Consideremos rapidamente o primeiro, sobretudo na sua especificidade
«cristé», Fonte de «mistérios», a Biblia € essencialmente mistica.
Traduz-se esta componente ora pela perscrutagdo do sentido oculto na
letra — matéria na qual se avantajou Origenes (184/5 - 254), como
se disse 0 maior nome da teologia alexandrina a influenciar Dionisio
— ora na contemplagfo desse sentido numa incansdvel meditagfio. Para
H. Crouzel, a chave de interpretagdo da obra origenista (ela que mostra

53 Cf. W, VOLKER - Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Dionysius Areopagita,
‘Wiesbaden, 1958, 108-09.

3 Cf. T. BOMM - «Die Konzeption der Mystik bei Gregor von Nyssan, Freiburger Zeitschrift
Siir Philosophie und Theologie 41 (1994), 45 - 64.

L. BOUYER - «Mystique. Essai sur | "histoire d’un mot»s, Vie Spirituelle 3 (1949), 3 - 23.
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ter da philosophia um entendimento experimentalista’) estd na
complementaridade dos aspectos antitéticos que derivam daquele
entendimento. Resulta daqui um método que permite a Origenes
apropriar-se dos vdrios campos da realidade tnica, essencialmente
misteriosa, para além da razdo conceptual e discursiva, numa realidade
que s6 a fé pode pressentir e que a inteligéncia mistica pode perceber.
Assim, o conhecimento pode culminar num contacto ou visio sem
intermedidrios, confundindo-se com o amor e a uni&o®. Ao servigo deste
programa estd portanto uma técnica exegética escrituristica, maximamente
dividida, como a de Clemente, em sentido literal e espiritual’. Ela
privilegia contudo trés sentidos, que podemos assim escalonar, em
paralelo com outros aspectos do contributo do autor, mas de onde
ressalta a dimensdo espiritual que conjuga o espirito da Biblia com
a biblia do espirito®:

HOMEM | SENTIDO da ESCRITURA | VERDADE GRAU de PERFEICAO
corpo literal=somatico histdrica cristio simples
alma pstquico moral cristdo avangado

alegdrico

espirito preumdtico mistica cristio perfeito

Todos os Padres Gregos do século IV em diante adaptaram a
ideia plat6nica da theoria como contemplacéo e perfeicfio. Recordemos
que ji na Republica (V1 532c) jd no Banquete (210e - 212a), ao falar

3 Cf. L. PERRONE - «’Quaestiones et responsiones’ in Origene. Prospettive di un’analisi
formale dell’argomentazione esegetico-teologica», Cristianesimo nella Storia 15
(1994), 1 - 50,

7H. CROUZEL - Origéne et la Philosophie, 209 -11.

$$Vd, H. de LUBAC - Histoire et Esprit. L'Inteligence de U'Ecriture d’aprés Origéne,
Paris, 1950.

%0 esquema segue Ph. BOEHNER & E. GILSON - Histéria da Filosafia Crista, PetrGpolis,
1685, 54 (notemos que esta obra inclui um pequeno capitulo sobre Dionisio, 115 -25).
De acordo com MONDESERT (Clément. .., 156 - 59) seriam os seguintes, os sentidos
que aexegese de Clemente de Alexandria permitiria: 1) histérico; 2) doutrinal, dividido
ein: moral, religioso e teoldgico; 3) profético efou messifnico; 4) filosdfico, dividido
em: cOsmico e psicolégico; ) mistico. Para um fundo helenistico comum a Clemente
e a Dionisio, vd. D. CARABINE - «A Dark Cloud. Hellenistic Influences on the Scrip-
tural Exegesis of Clement of Alexandria and the Pseudo-Dionysius», in Scriptural
Interpretation in the Fathers. Bd. by Th, Finan & V. Twomey, Cambridge, 1995,
61-74.
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da mais superior de todas as realidades, o Bem, e ao postuld-lo
inteligivel, Platdo abria uma perspectiva que os Padres ndo podiam
deixar cair, depois de a transformarem (de intelectiva passou a
espiritual): a theoria contemplativa coincide com a visdo espiritual da
totalidade. Ora eis aqui a particularidade da mistica «cristi», no facto
de a «totalidade» a ser desvelada dizer respeito as varias «incarnagSes»
do Logos-Cristo, revelado no Novo Testamento, realidade espiritual,
mistica e nfio meramente intelectual. E especificidade da revelacdo do
Espirito uma graduagio até ao extise luminoso, mas desde Gregorio
de Nissa — a maior lumindria da teologia capaddcia a influenciar
Dionfsio ~- que entra, como alternativa a mistica da luz, uma mistica
da treva. Hd, inclusivamente, na Teologia Mistica de Pseudo-Dionisio,
uma passagem que radica no préprio miicleo da tese de Gregdério, onde
essa ideia € desenvolvida: Moisés subindo o Sinai®®. Na Vida de Moisés,
escrita pelo presbitero de Nissa, aquele «surge (...) como o modelo
perfeito do santo e do mistico, o protétipo do que Gregério chama
a vida filoséfica ou contemplativa, o homem cuja vida foi vivida numa
permanente comunhfioc com Deus, que ascendeu ao cume mais alto do
seu Sinai espiritual para ver Deus na escuriddo da nuvem.®'» De acordo
com Gregério de Nissa, aquela dificil ascensfio passou pelos seguintes
fases: 1) na huz (dia photds), que é o momento da purificacdo; 2) na
nuvem {dia nephéles), que é a entrada na contemplacio dos inteligfveis;
3) na obscuridade (en skdro), como tltima etapa do conhecimento, a
partir da qual a alma toma outra via, a do amor, servindo-se das asas
do amor, E a este momento que se chama ek-stase, Extase, a saida
para fora de uma actividade meramente intelectual.

Sabemos que todos os Padres Capadécios sdo herdeiros de
Origenes. Isto, nic apenas na producio de um platonismo cristdo
(chamemos-lhe a dimensio especulativa), como também nos esforgos
misticos que se lhe reconhecem (chamemos-the a componente espiritual).
Mas no dizer de E. von Ivanka, Gregdrio de Nissa teria sido o primeiro

® A tese de Gregdrio &, no entanto, a cristianizagfio de uma leitura simbolizante de FILON
« De vita Mosis (trad. franc. no vol. 22 de «Les Qeuvres de Philon d’ Alexandrie»,
Paris, 1967). Embora nfo se tratando de uma obra de filosofia, € justo indicar-se o
melhor titulo portugués sobre este autor de Alexandria, M. A. JONIOR - Argumentagio
Retérica em Filon de Alexandria, Lisboa, 1990, Quer sobre a génese do tema quer
sobre a sua ocorréneia j4 n’ Os Nomes Divinos jana Teologia Mistica, vd. Y. de ANDIA
- Henosis. L'Union & Dieu chez Denys I’Aréopagite, Leida, 1996.
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pensador a perceber a oposi¢do (finalmente irreconcilidvel®?) entre uma
dimens@o dialéctico-racional, que cré na inteligibilidade do Principio
e nas capacidades da Razfio para paulatinamente dele se aperceberem,
e uma dimensfo mistico-experiencial, que cré na possibilidade do
estabelecimento de uma ligaco ao Principio exterior a Razio e
imediata%®. Ndo discutiremos, aqui, esta interpretagdo, mas seria inevitdvel
ndo inserir-se o préprio Pseudo-Dionisio nesta corrente cristd conjugadora
destas duas complexas vertentes. Sem arriscarmos muito, ela poder-
-se-ia determinar a partir da seguinte base (todos ela origenista)®: a
Incarnagao de Cristo € efectiva em cada homem, pelo que deve a alma,
individualmente considerada, fazé-lo nascer e crescer de novo. Numa
ascese espiritual pela oragdio e pela virtude o homem depara-se com
a transfiguracio do proprio Cristo, simbolo do mais elevado
conhecimento: a sua divindade revelada na humanidade. Os cinco
sentidos espirituais, & semelhanga dos cinco sentidos corporais, permitem
o conhecimento, mas dessa feita € o conhecimento intuitive ¢ inato
das realidades divinas &s quais, pela fé, se tinha ji aderido. E este
inatismo que justifica a participagio em Deus, Logos, o qual foi
recebido pelo homem no momento em que foi criado. O conhecimento
tem assim por objecto os mistérios, quer dos seres visiveis e invisiveis,
quer da Trindade e das suas relagGes, mormente o Filho, mistério por
exceléncia. Imagem do Pai e Logos, a relagdo inter-trinitdria dd-se e
explica-se pela luz. Mas o conhecimento, que tem o seu ponto de partida
na Escritura, € ainda o encontro da liberdade divina que se oferece
¢ a liberdade humana, que recebe. Conforme dissemos, a toda esta
plataforma mental haverd apenas, para entrarmos na obra de Dionfsio,

W, JAEGER - Cristianisme Primitivo..., 121.

2CE. . von IVANKA - Plato Christianus, Ubernalune und Umngestaltung des Platonismus
durch die Véiter, Einsiedeln, 1964, 170- 185,

SE. von IVANKA - Plato Christianus..., 37: «... so muBb uns zunichst einmal auffalen,
daf} es sich beim Aufstieg zur *Idee der Ideen’ um eine gane abstrakte, mathematisch-
rationale Erfassung des obersten Seins in seiner reinsten Allgemeinheit handelt {...).
Aber im Symposium wird derselbe Aufstieg zum ‘wahrhaft Seiendem’ (...) zugleich
als die Anschauung des *Schonen selbst’ (...) dargestellt, eine Anschauung (...), die,
den epoptika der Mysterien vergleichbar (Symp. 209E) mit einem Schiag das an sich
Schone enthilt (...) das ewig ist, mit nichts zu vergleichen, mit keinem Begriff zu
umschreiben.»

Vd, H. CROUZEL - «Origen», in Encyclopaedia..., 621.
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que acrescentar a temética da «mistica da treva», agendada por Gregério
de Nissa conforme se lembrouss,

3. 4.

A filosofia perfeita

Se pensarmos agora, embora rapidamente, no modo como
Pseudo-Dionisio concebe a filosofia — a «filosofia perfeita», teleiotdten
philosophian — verificaremos, além da plena inser¢do histérico-
-eclesidstica do autor, a maneira como nele desaguam, para serem
recicladas, as dguas destas matrizes, decerto mais complexas do que
esta nossa Introdugio o pode deixar transparecer. £ de um autor de
fusBes que nos aproximamos.

Na verdade, no seu entendimento, a philosophia € tarefa que os
monges estZc mais habilitados a realizar. E isto porque, neles, se retinem
duas caracteristicas que definem a prépria filosofia tal como neste
ripido percurso a acabdmos de apresentar: a especulagio teérica ¢ sua
extensdo pragmdtica vivencial. Reunir theoria ¢ praxis num sé modelo
sécio-eclesial, € o que, na época, permitiria o género de vida mondstica.
Mas dizer isto equivale, por um lado, a visualizar-se o sucesso futuro
do monaquismo, e por outro, a reconhecer-s¢ o legado comum,
mormente do primeiro ¢ do segundo helenismos, que se recusava a
praticar a philosophia independentemente de um compromisso vital,
que na sociedade humana se deveria estender, através do individuo,
& «sociedade divina». Ora os cristfios tinham ao seu dispor primeiro
a realidade e depois a nogdo de ecclesia, de Igreja, com a qual esta
translagio se realizaria.

Os monges sdo porém (os) verdadeiros fildsofos, na medida em
que a sua conduta experimenta e consuma a relagio com o divino,
tarefa que os purifica, os ilumina e os realiza espiritualmente, ideal
que um pagdo como Proclo, um juden como Filon e um cristdo como
Gregério perseguiriam sempre. A diferenca estd em que, para um
cristdo, a verdade reside na revelagio das Escrituras enquanto para um
neoplatdnico de estrita observincia a revelagio esgotar-se-ia nos
ordculos de um Homero, de um Pitigoras, de um Platio ou de Orfen,
Theosofia, theologike episteme, theologia, theia philosophia, sio

% Para uma primeira aproximagio ao tema em geral, mas também concedendo um capitulo
a0 nosso autor, vd. D. TURNER - The Darkness of God. Negativity in Christian Mys-
ticism, Cambridge, 1995.
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sinénimos, enquanto se plasmam totalmente na palavra biblica, cénone
e luz (kandni kai photi) para todo esforgo de indagagdo, de busca de
sabedoria. A semelhanca do dltimo neoplatonismo pagfo, o cardcter
normativo da palavra escrita-revelada (revelag8o = ciéncia) néo constitufa
impedimento para se ter do mundo uma leitura integral.

Também o monge ndo vive sem o mundo, apenas o impede de
cair na idolatria ou no naturalismo, ameaga que espreita sempre que
na indagacdo filoséfica se deixar de mirar a causa de todas as coisas.
Podemos enunciar este programa de outra forma: se o ensino relativo
ao fundamento de tudo o que existe se encontra plasmado na ciéncia
revelada, a realizacfo dessa ciéncia € tarefa de interpretagdo enguanto
filosofia prética. Entendamo-nos bem: nfio € o sujeito que dd o sentido
as coisas, sdo estas, carregadas de sentido, que se constituem como
representacdes, simbolos a cuja interpretagio, o sujeito, a sua medida
(tedrico-vivencial), se pode aplicar com sucesso, i. e., quando o filésofo
conhece e pratica a perfeicéo.

Como ainda haveremos de ver mais detidamente, a especificidade
da contribuicfio sistematizante dionisfaca residird, nesta conformidade,
no dinamismo eclesidstico «hierdrquico» mediador. Isto fard com que
a filosofia perfeita provenha do alto, da sua fonte, mediatamente
transmitida por uma cadeia cujo ensinamento verdadeiro passa, no
limite, pela desconstrugio de toda a hierarquia: sfmbolos e linguagem
humana mediatamente transmitidos e interpretados visam exercitar a
inteligéncia a pdr de parte, a abandonar mesmo, linguagens e simbolos
jamais redutiveis & origem fontal de onde provém toda a linguagem
dado n@o se tratar da prépria linguagem. Isto explicard, em iltima
andlise, algum tom esotérico da escrita dionisfaca, pois se «todo o
conthecimento visa um ser {...) todo o ser € limitado»%. Nio se veja
aqui, por conseguinte, qualquer atitude aristocrdtica ou pretensdo
secretista, mas um descomplexado sinal de fecunda impoténcia. De
facto, sé Deus poderia falar de si, sendo a sua «linguagem» irredutivel
a linguagem humana. Afirmacgio e negacfio nfo podem ser, assim, os
dois tnicos métodos em filosofia, tal como a prépria sabedoria nfio
se deixard encerrar nem sé na mera iman8ncia nem s6 na temdtica
da transcendéncia. Haverd que superar os dois movimentos,
demasiadamente humanos, por uma dinimica — que aqui designaremos

“NDT593A.
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como «aférese» (aphairesis) — que combine abstracc@io e purificagfo
intelectual. Aplicar semelhante combinagiio (sempre inacabada) a
totalidade dos conteddos da revelagfio cristd serd, segundo Pseudo-
-Dionisio Areopagita, a prdpria gramitica da filosofia perfeita. Em
qualquer caso, a consecugfio deste gesto neoplaténico de uma instauragao
da razfio prética representard o momento em que o olhar das praias
da J6nia atinge a sua maior radicalidade. J4 ndo se divisa apenas o
horizonte, divisa-se jd a partir da prépria linha do horizonte. Ou, se
quisermos, ¢ o prdprio «horizonte» que se problematiza.

4,

O Corpus Dionysiacum

Como escrevemos, o Corpus Areopagiticum € actualmente
composto de quatro tratados e dez cartas. Dizemos «actualmente»
porque, nas suas obras, o Pseudo-Dionisio alude a mais algumas, a
saber: Os sensiveis e os inteligiveis (vd. 397 C); os Esbogos Teoldgicos
{vd. 1032 D); a Teologia Simbdlica (vd. 1033 A - B); os Hinos divinos
(vd. 212 B); as Propriedades e ordens angélicas (vd. 696 B); Do justo
e da Teodiceia (vd. 736 B); e A alma (vd. 696 C). Serd preciso, porém,
acrescentar que nada nos garante néo se tratarem, no todo ou em parte,
de titulos ficticios.

Passemos, entdo, de uma maneira rdpida, aos guatro tratados e
as cartas que nos chegaram até hoje.

A Hierarquia Celeste (119 - 370) consta de quinze capitulos nos
quais se apresentam as categorias de anjos devidamente hierarquizadas
segundo leis muito bem estabelecidas (vd. infra § 5).

Os sete capitulos da Hierarquia Eclesidstica (370 - 584) descrevem
e interpretam alegoricamente a liturgia da religiio cristd e a estrutura
hierdrquica da Igreja (vd. infra § 5), imagem da hierarquia celeste.

A obra mais importante, Os Nomes Divinos (585 - 996),
examinam, em treze longos capitulos, os nomes mais importantes que
na Escritura se atribuemn a Deus. O capitulo I sustenta a absoluta
transcendéncia e inefabilidade de Deus, pelo que se afirmard ser a «via
negativa» o processo mais consentineo & Sua aproximacio (deparar-
-nos-emos com o tema na Teologia Mistica). O capitulo seguinte indica
que os virios nomes atribuidos a Deus dizem respeito a todas as pessoas
da Trindade, ¢ que exige ao autor a demora no esclarecimento de dois
conceitos fundamentais, «unifio» e «distingdo». O capitulo III trata da
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oracio. Como se disse, no capitulo IV, o nosso autor segue de perto
a Proclo no tratamento do mal, logo ap6s ter falado do Bem, da Luz,
da Beleza e do Amor, enquanto denomina¢es do primeiro principio.
Seguem-se vdrios capitulos quase exclusivamente dedicados a outros
nomes da divindade: Ser (cap. V); Vida (cap. VI); Sabedoria, Intelecto,
Razdo, Verdade (cap. VII); Poder, Justica, Salvacio, Desigualdade (cap.
VII); Dissimilaridade, Repouso, Movimento e Igualdade (cap. IX);
Omnipoténcia, «Ancido dos dias», Eviternidade e Tempo (cap. X); Paz,
e expressdes como autozoé (vida-em-si), awfoeinai (ser-em-si), e
autodynamis (poténcla-em-si), palavras referentes as primeiras realidades
que procedem de Deus (cap. XI); Santo dos santos, Rei dos reis, Senhor
dos senhores ¢ Deus dos deuses (cap. XII); Perfeicio e Uno. Sublinhe-
-se uma vez mais, como nota S. Lilla, que o conjunto destes nomes,
j4 derivados da Biblia ji do Parménides, sio-nos apresentados i luz
da mais modema filosofia do seu tempo, a de Proclo e de Damdscio®.

Deixaremos, naturalmente, uma leitura mais pormenorizada da
Teologia Mistica (997 - 1064) para um pardgrafo ulterior (§ 8). Ela
divide-se em cinco pequenissimos capitulos. O primeiro, lembra que
a unido com Deus exclui actividades sensiveis e intelectuais, fazendo
assim a apologia da «via negativa»; no segundo, depois de se considerar
a «treva» como 0 mais alto conhecimento de Deus, apresentam-se os
processos da teologia afirmativa e da teologia negativa. O capitulo III
apresenta-nos a unifo com Deus em termos de privacio de palavras
e de pensamento, enquanto que os dois tltimos capitulos versam a
transcendéncia do primeiro principio em relagdo aos sensives € aos
inteligiveis.

Ocupemo-nos, agora, da dezena de epistolas (1065 - 1122), das
quais havemos de traduzir quatro (n° 1, 2, 3 e 5) mercé da sua afinidade
com o contelddo da Teologia Mistica (vd. infra § 7). Assim, a primeira,
tal como as trés seguintes dirigidas ao monge Gaio, faz coincidir o
conhecimento de Deus com a ignorfincia; a segunda pde o primeiro
principio acima de Deus e do Bem; a terceira fala da natureza divina
de Jesus, escondida mesmo depois da Incarnagido; a quarta examina
a Incarnacio: Jesus feito homem, autenticamente, nfo deixou de
continuar acima do ser. Escrita a Doroteu, a carta seguinte resume,
novamente, o tema das trevas. A sexta carta ¢ dirigida ao presbitero

3. LILLA - «Dionysius the Areopagite, Peudo-», in Encyclopaedia..., 239.
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Sosipater, exortandc-o a permanecer firme na verdade. Ao bispo
Policarpo, ao qual recorda o momento em que ambos assistiram ao
eclipse do Sol aguando da morte de Jesus (sic!), dd indicacdes sobre
o modo como, contra o sofista Apoléfano, se deve apresentar a verdade
revelada. E a0 monge Deméfilo que nos aparece dirigida a oitava
epistola, lembrando-lhe o respeito pela ordem hierdrquica. A penidltima
carta, ao bispo Tito, insiste no tema do simbolismo presente na Escritura
¢ na transcendéncia. A décima, que nos aparece enderegada ao teélogo
Jodo, «apéstolo e evangelista exilado na ilha de Patmos», prediz a sua
libertagio da cadeia e o regresso a terras da Asia.

5.

O sistema dionisiaco

Encontramos pelo menos seis aspectos nucleares na teologia
dionisfaca: (i) a lei da moné, proodos ¢ epistrophé, (ii) os conceitos
bésicos de henosis e diakrisis; (iii) as relagOes entre a teologia negativa
e a positiva, e a superioridade daquela; (iv) a absoluta transcendéncia
da moné divina e a sua imanéncia no mundo (dyramis/synechei), (v)
caracteristicas do processo criativo; (vi) as pessoas da Trindade®,

Nesta altura é suficientemente claro que o pensamento de
Dionisio é, como o de qualquer neoplaténico que se prezasse, uma
filosofia da energeia, da actividade. Mas como resulta claro da
inspeccéo dos seus titulos, impera, na sua obra, a nogdo de hierarquia,
termo grego por ele inventado, que farfamos muito mal em interpretar
na acepgio sdcio-econdémico-politica dos nossos dias®. Alids, bastaria

#Yd, §. LILLA - «Dionysius...», 239-40,

% Presume-se interessante o confronto com o contributo para uma «teoria da hierarquia»,
qual a da reflexfio de L. DUMONT - Homo Hierarchicus, Le Systéme des castes et ses
implications, Paris, 1979. Desde muito cedo que se inflectiv sécio-politicamente a
nogdo dionisina de hierarquia, desvirtuando-a, por isso; sobre 0 assunto, vd. G. DUBY
- As trés ordens ou o imagindrio do feudalismo, trad., Lisboa, 1982; D. E. LUSCOMBE
- «The State of Nature and the Origin of the State», in The Cambridge History of Later
Medieval Philosophy, Cambridge, 1984, 758 (sobre Guilherme de Auvergne e Egidio
Romano). No que toca 4 aplicacfio & arte, vd. G. DUBY - O Tempo das catedrais. A
arte e a sociedade: 980 - 1420, trad., Lisboa, 1979, 104; M.-D. CHENU - La théologie
au douziéme siécle, Paris, 1976, 175 {sobre o simbolismo césmico de Dionfsio), & 130
e n. 2 (sobre hierarchia); I. H. BURNS (ed.) - Medieval Political Thought ¢. 350- ¢,
1450, Cambridge, 1988, passim (para a politica),
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reparar como, hoje em dia, na nossa sociedade moderna ocidental, a
palavra «hierarquia» desperta emn nds uma imagem de esclerose que
nada tem que ver com o dinamismo, a chamada «ordem sagrada», marca
distintiva do dionisismo™. Uma terceira observacdo introdutéria, para
notar gque 0 nosso autor, como convém a um qualquer fildsofo,
compatibiliza dinamismo e hierarquia com ciéncia (episteme em grego).
Temos, assim, as chaves de acesso ao seu sistema’, as quais podemos
ler no capitulo III da Hierarquia Celeste:

«A hierarquia € uma ordem sagrada (zdxis hierd),
uma ciéncia (epistéme) ¢ uma actividade (enérgeia), que
se assimilam & forma divina, tanto quanto lhe é possivel,
e que, mercé das iluminacdes divinas, se elevam, na
medida das suas forcas, até & imitacdo de Deus» (164 D).

A finalidade deste dinamismo consiste na assimilagio e imitagio
de Deus, desiderato que perseguia qualquer intelectual da época (em
particular, se philosophos), quer dizer, fosse esse intelectual cristdo ou
«pagio». E que, como tinha dito Plat8o em resposta a Protdgoras,
afirmag@o que Dionfsio ndo se cansard de repetir, por sua conta, Deus,
86 Deus, é a medida de todas coisas™.

Compaginar, sob este prisma, o referido dinamismo exigia a
introduciio de duas outras nogOes-chave, a de simetria (symmetria) e
a de analogia {analogia). Elas, porém, devem ser vistas numa dupla
perspectiva afim & dialéctica descendente e ascendente. Do ponto de
vista da divindade, simetria e analogia constituem a determinagfo, por
Deus, do grau de participaciio de cada criatura ao ser de Deus. Em
conformidade, «por uma lado, a participagdo de Deus € comum a todos
os seres da hierarquia, os quais, por definigfio, sdo deiformes (theoeideis);
mas por outro lado, a qualidade da sua participagio, fixada pela sua

Cf. R. ROQUES - L’ Univers..., 36 - 40, para o esclarecimento da nogdo de ordem; vd.
também J.-L. MARION - L'idole et la distance. Cing FEtudes, Paris, 1977, 207 -27.

TCf. R. ROQUES - L'Univers. .. 30. Para além das habituais «Histérias da Filosofia», em
traducfo, o leitor encontrard, em portugués, pelo menos duas sinteses, alids bem
distintas, do sistema dionisfaco: M. A. RODRIGUES - «O pensamento teoldgico ¢
mistico de Pedro Hispano», Biblos 56 (1980}, 123 - 150; M. de F. BLANC - «A
gramitica do divino em Dionisio», Communio 10 (1993), 162 - 72,

TN, D. 648 Ce 697 Ce 700 A e 705 Ce 825 B; cf. R. ROQUES - L'Univers..., 59-60.

35



analogia, mantém-se varidvel de um a outro nivel hierdrquico (tdxis)»™.
A segunda das duas perspectivas diz respeito ao ponto de vista, digamos
ascendente, da relagfio das inteligénceias a Deus. Se € verdade, como
se compreende, que & a iniciativa de Deus que determina virtualmente
essa relagiio, ou o seu grau, também ndo é menos verdade que a analogia
efectiva das intelipéncias necessita de se iguaiar perfeitamente a
analogia ideal propesta por Deus. Ora, 2 hierarquia compete a realizagfo
dessa tarefa™. Os seis aspectos nucleares que evidencidmos no inicio
deste pardgrafo devem ser interpretados dentro desta complexa bitola.

Em suma, semelhante filosofia da actividade visa a unifo com
Deus sem que, como ¢ 6bvio, gragas a prépria nogdo de ordem sagrada
(hierarquia), essa unifio signifique qualquer confusfo. O estatuto
ontolégico dos seres, o estatuto do préprio universo, é puro dinamismo,
em sentido descendente (porque é dom de Deus) e ascendente (porque
requer uma ades@o livre por parte dos seres inteligentes)’s. Convird
entender correctamente o alcance deste duplo movimento, sobretudo
no que diz respeito ao sentido «descendente». Na verdade, e como ainda
haveremos de ver com mais detenga, ja separado do legado neoplaténico
pagdo, Pseudo-Dionisio nfio parece acompanhar a ideia de uma
declinagdo ou perdi¢do, marca da emanag@o plotina em relagdo &
multiplicidade. A ideia é a de que, como o efeito da emanacgio
hierarquica é dependente da superabundincia do Bem, a levar a sério
o seu significado, em qualquer ordem em que o Bem & recebido como
dom ou dddiva, sé a sua multiplicacdio se justifica; no gesto de dar
e voltar a dar, cada ordem aproxima-se, automaticamente digamos, do
principio fontal. £ um auténtico golpe fatal desferido no préprio nticleo
do sistema neoplaténico padronizado: a multiplicacdo ndio é imediata
e substancialmente equivalente a dissolucfo, a perdigiio, mas, a ser
levada a sério, 1. e, 2 luz da Tearquia, significa coesde, ou como
interpreta estudiosc contemporinec «origem da santidade»’s.

E todavia aqui que a lei proclusina da moné, proodos e epistrophé

»R. ROQUES - L'Univers..., 62.

#Cf. R.ROQUES - L' Univers..., 62.

3 Para uma explanagio do problema do movimento na obra do discipulo Mdximo, vd. P.
ARGARATE - «El movimiento del ser en el pensamiento de san Méximo el Confesor»,
Andmnesis 6 (1996), 51 - 100.

"Vd. J.-L. MARION - L'idole..., 210.
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se faz sentir. «Moné», quase como «henosis»™, é a absoluta
transcendéncia do primeiro principio, conhecedora das caracteristicas
que desde Plotino se dava ao Uno (ou ao Ser desde Parménides): sem
movimento, inalterdvel®, Proodos €, todavia, 0 movimento, que sem
alterar a estabilidade absoluta de moné, resulta da superabundincia da
energia, actividade criadora que s¢ patenteia na multiplicacfio dos seres
e na providéncia (prdnoia} e no amor (eros) que se reconhecem nos
seres. Resta epistrophé que inverte prdodos, reconduzindo os seres &
sua origem™, fechando o ciclo da circularidade energética neoplatdnica®®,

Podemos pois, legitimamente, falar em termos de dindmica do
ser, i. e., no interior do préprio ser ¢ ad extra (a Criagio). «Contrariando
a ténica da mundividéncia grega, que distinguia o Divino pela plena
autarcia do ser substante, e o mortal, pela incompletude expressa no
desejo amoroso, introduz Dionfsio o “eros” no coragdo de Deus, como
o principal fecundo de toda a mocgHo ad extra, que assiste as iniciativas
convergentes da Criac&o, da Incarnagdo e da Redenc@io»®, Dionisio
refere-se a esta dinfimica do ser, no caso expressa na alma, de vdrias
maneiras. Ora detectando na alma trés movimentos®? — um circular,
significando a unidade englobante do ser, indutor de uma tensdo
centripta recondutora®’; o movimento helicoidal, que mantém unidos
os seres a Deus™; o longitudinal, pelo qual se pode dizer que tudo

N D11 4,640 D,

"N D IX8,916B.

#N. DI 11,549 B.

NN DIV 14,712D- 713 A.

$M. de F. BLANC - «A gramitica...», 163, também para o que se segue.

8 Cf. também, para além das trés notas seguintes, ¥D IX 916C - D.

BND IV 705A: «[A alma] move-se com um movimento circular quando, ao entrar em si
mesma, afasta-se do mundo exterior, quando junta ou unifica as suas faculdades
intelectivas numa concentragiio que as preserva de qualquer afastamento, guando se
liberta da multiplicidade dos objectos exteriores a fim de se recolher, primeiro em si
mesma e, depois, uma vez atingida a unidade interior ¢ tendo unificado de uma maneira
perfeitamente una a unidade das suas préprias faculdades, é conduzidaa esse Beloe a
esse Bem que transcende todo o ser e que ndo tem principio nem fim.»

HND IV 705A -B: «A alma move-se com um movimento helicoidal na medida em que os
conhecimentos divinos a iluminam, em conformidade ao seu préprio modo, néo, é
claro, pela via intuitiva intelectual e na unidade, mas gragas s raz@es discursivas e
€OmOo que por actos complexos e progressivos.»
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brota de Deus?S; — ora falando da tripla dimensdo do amor de Deus
— largura, comprimento, e profundidadess. Sobretudo, serd servindo-
-se da nocfo cristd de charitas, de amor, ideia que a adopg¢do da tradicio
platénica da superioridade do Bem tornava filosoficamente pensivel,
que um novo dinamismo entra na estrutura do sistema, e portanto
assegurando, no limite, a deificagdo do ser criado.

«Parece-me — escreve o nosso autor n'Os Nomes
Divinos — que os tedlogos consideraram serem sinénimos
“desejo amoroso” e “amor de caridade”, e aplicando estes
termos &s realidades divinas frisam devidamente tratar-se
de amor verdadeiro (...). Dirigindo-se aqueles que sabem
compreender o verdadeiro sentido das palavras divinas, os
santos tedlogos, com o intuito de revelar-lhes os segredos
divinos, atribuem © mesmo valor as duas expressdes
‘caridade’ e ‘desejo’. Ambas designam uma mesma poténcia
unificadora e conjugadora, ¢ mais ainda uma poténcia de
conservagio, que na eternidade pertence ao Belo e Bem,
que do Belo e Bem procede mediante o Belo ¢ Bem, que
une uns aos outros os seres de uma mesma ordem, que
leva os superiores a exercer a sua providéncia para com
os inferiores, que os converte e os liga aos superiores.

«Em Deus o desejo amoroso € extdtico. Gragas a
ele, os amantes deixam de se pertencer e passam a
pertencer aqueles a quem amam. Vémo-lo mediante o
exemplo dos que estiio mais acima, ao exercerem a sua
providéncia para com os seus inferiores, aoc mesmo tempo
que os seres de uma mesma ordem unem-se uns aos outros,
e que os subordinados se voltam de uma maneira divina
para os da ordem superior. E é por isso que o grande Paulo,
possuido pelo amor divino e participando do seu poder
extitico, diz, voz inspirada: “J& ndo sou eu que vivo, €
Cristo que vive em mim” [Gal. 2, 20], 0 que acontece ao

BND IV 705B: «Finalmente o seu movimento € longitudinal, quando, em vez de entrar em
si € se dirigir para a unifio inteligivel (...}, ela se volta para as realidades que estdo em
seu redor e se apoia ne mundo exterior & maneira de um conjunto complexo de mulktiplos
simbolos a fim de se elevar até as contemplagdes simples e unificadas.»

8 Cf NDIX 913A - B,
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homem a quem o desejo, como ele mesmo diz, fez sair
de si para penetrar em Deus e que j4 nfo vive pela sua
prépria vida, mas pela vida daguele a quem ama,

«QOuso acrescentar ainda o seguinte, que no € menos
verdadeiro: o préprio Deus, que € causa universal, e cujo
amoroso desejo, simultaneamente belo e bom, se estende
a totalidade dos seres pela superabundéncia da sua amorosa
bondade, também sai de si mesmo sempre que exerce as
suas providéncias para com todos os seres e que, de certa
maneira, os cativa, mercé do sortilégio da sua bondade,
da sua caridade e do seu desejo.»%?

Também do referido ideal de rigor teoldgico se segue a gramdtica
da Unido e Distingao, de Identidade e Diferenga, do Mesmo e do Outro,
do Uno e do Miiltiplo, pares categoriais estes que sempre fizeram parte
integrante da mais requintada filosofia. O capftulo II d'Os Nomes
Divinos € dedicado a exploragdo de dois conceitos operatérios no

~

interior desta gramdtica metafisica. Referimo-nos & «unido» (henosis)
e & «distingio» (diakrisis). Se a primeira se refere 4 franscendéncia
de moné, a distingdo diz respeito as emanagSes (proodoi), manifestacdes
(ekphanseis) e multiplicacbes (pollaplasiasmoi) responsédveis pelos
virios existentes.

Citemos algumas passagens mais elucidativas:

«... 0s santos iniciados da nossa tradicfio teoldgica
chamam ‘unidades divinas’ s realidades secretas e
incomunicéveis, mais profundas que qualquer fundamento,
que constituem a Unicidade sobre a qual nfio é demais dizer
que ¢ inefdvel e incognoscivel. E chamam ‘distingdes
divinas’ aos processos e is manifestagdes que convém i
benfazeja Tearquia. Em conformidade com as santas
Escrituras, também afirmam que existem atributos préprios
a unidade e que correspondem & distingio em Deus
unidades e distingBes particulares (...) [A semelhanga,] e
cusando empregar imagens sensiveis e acessiveis, de luzes
de varias lampadas, reunidas numa vnica sala, as quais,

¥NDIV 709B - 712B.
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ainda que sejam completamente imanentes umas as outras,
conservam entre si, embora, em toda a pureza e sem
mistura, as distin¢cSes que lhes sfio especificas, unidas na
sua distingHo, e distintas na sua unidade. Facilmente
verificamos que quando se pSem vdrias ldmpadas numa
Unica sala as suas luzes unem-se formando uma sé luz,
que brilha com um vnico brilho indistinto, e ninguém —
creio — seria capaz de discernir no ar que envolve o
conjunto das luzes a luz que provém de uma ldmpada
particular, nem ver uma sem ver a outra, pois todas se
misturam com todas sem perderem a sua individualidade.
(...) Tal como disse, a sua mitua unifio era total e perfeita
sem porém suprimir a sua individualidade e sem gerar
qualquer tipo de confusfo. Ora, se tudo isto acontece no
ar corpdreo, em se tratando de uwma luz produzida por um
fogo material, o que haveremos de dizer em relagfio &
Unidade acima de toda a substancialidade, relativamente
a qual afirmamos que ela nfio se situa apenas além das
unidades corpéreas, mas até além das que pertencem as
almas e as inteligéncias, e que estas tltimas possuem, sem
mistura e de uma maneira que ultrapassa este mundo, luzes
conformes com Deus e supracelestes, completamente
imanentes umas as outras, na medida, proporcional as suas
forcas, em que participam da Unidade absolutamente
transcendente?

«Nas teologias do que & mais que substincia, a
distin¢éio (...) nfio consiste apenas no facto de cada uma
das Pessoas que sdo principios de unidade subsistir na
propria Unidade sem se confundir com as outras e sem
mistura, mas sobretudo no facto de as propriedades que
dizem respeito a geracdo que estd acima de toda a
substdncia, no seio da Deidade, nio serem de forma
nenhuma intermutdveis entre si. Na Deidade
suprassubstancial, s6 o Pai € fonte, e o Filho nio € Pai,
nem o Pai € Filho. A cada uma das Pessoas tedrquicas cabe
o invioldvel privilégio de louvores apropriados. {...) Mas
sendo verdade que o processo que mais convém a Bondade
divina constitui de facto uma distingdo em Deus, quando
a Unica Deidade, conservando-se eminentemente una, se



multiplica, tomando vdrias figuras, esta distingdo em Deus
nao deixa de salvaguardar a perfeita unidade destes dons
que ndo tém definigfo, destas substancializagBes, destas
vivificagGes, destas produgdes de sabedoria, de todas estas
prodigalidades da Bondade que é causa universal, que
permitem, tanto a particr das participagdes como dos
participantes, celebrar a imparticipabilidade do participado.
Acrescentemos que se trata de uma propriedade comum,
sintética e unica para toda a Deidade, o ser total e
completamente participada por todos os seus participantes,
em vez de o ser por uma de entre elas de maneira parcial
(...} Mas a imparticipabilidade da Deidade, causa univer-
sal, transcende ainda todas estas figuras, por isso que ela
ndo tem qualquer tipo de contacto, nem nenhuma forma
de comunidade, nem nenhuma sintese com 05 seus
participantes.®»

Ainda mais algumas esclarecedoras citagdes d’Os Nomes Divinos:

«Mas Deus ¢ igualmente Alteridade, porque estd
presente em todo o lado gragas a sua providéncia, e se
torna todo em tudo pelo seu poder de salvagdo universal.
Certamente que, em si mesmo, mantém-se imével na sua
propria identidade e indivisibilidade, na unicidade da sua
incessante actividade...®»

«Também se chamarmos a Deus Semelhante, por ser
idéntico e por ser completamente e em todo o lado
semelhante a si mesmo, de uma maneira tnica e indivisfvel,
nada teremos a criticar (...) Mas ao mesmo tempo, 0s
tedlogos afirmam que em si mesmo e na sua absoluta
transcendéncia, Deus a nada se assemelha, embora a
Similitude divina em si mesma se dissemine por todos os
que para ela se ‘roltam e quando a imitam, na medida das
suas forcas...”%»

BND 11 640D - 6448,
BNDIX 912D.
$NDIX 913C.
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«Mas por que é que entfio nos exprimimos assim? A prépria
teologia declara que Deus é Dissemelhante, ela afirma que néo
temos o direito de o comparar com nenhum ser, uma vez que
— diz a teologia — ele difere de tudo e (supremo paradoxo!)
nada se lhe assernelha.’'»

Importaria situar este contributo do autor dentro do problema
neoplaténico da identidade e da diferenca, a fim de se chegar a mostrar
como, por exigéncia dos dogmas cristdos (Criagio e Trindade), a
primeira e a segunda hip6teses do Parménides (137¢ e 142b) sio postas
ao servico da possibilidade de se falar (positiva e negativamente)} de
um Deus que se apresenta simultanearnente como triplo e uno (zriadiké
ends), igual e diferente (como se viu as ‘unides’ sdo propriedade comum
as trés pessoas, as ‘distingOes’ assentam em cada uma das Pessoas)®.
De facto, um Deus identidade e diferenga, € fonte de nomes e estd
para além de todos os nomes, & identidade de repouso mas também
alteridade, e principio de diferenciagdo. Enfim, € ndo sé um modelo
da linguagem sobre Deus (a teologia, a analogia) que aqui estd em
causa, como também o problema da relagiio (interna, em Deus, e
externa, deste & criagfio) podendo, por isso, apontar-se no sentido da
transformacZo cristd dessa categoria®®. Ela institui um modelo dialogal
apoiado numa dia-16gica triddica que se serve da negacdo como
potencial anagégico revelador de uma relagdo conatural e de um lago
metapsicolégico. Tocamos a prépria origem do energitismo dionisiaco.

Como ¢ que a filosofia neoplaténica traduziu o conjunto destas
distingdes? Plotino deve ter sido a fonte remota da paixfo triddica de
Pseudo-Dionisio Areopagita. Recordémo-las tal como nos aparecem nas
Enéadas (V, 1, 3): Uno, Inteligéncia, Alma. A semelhanca de Plotino,
Jamblico também partitha dessa paixdo, mas multiplicard as triades (Ser,
Vida, Inteligdncia, dividindo-se, cada uma delas, em Permanéncia,
Processdo, Conversiio). O mesmo sucede em Proclo. Para este, todas

YTND IX 916A.

2 Cf. também W. BEIERWALTES - Identitit und Differenz, Francoforte s. Main, 1980;
ID. - Eriugena. Grundziige seines Denkens, Francoforte 5. Main, 1994, 207-18; M. B.
PEREIRA - Prefdcio & Versdo portuguesa de ‘A Visao de Deus’ de Nicolau de Cusa,
Separata, Coimbra, 1988, 57.

BCL. T, C. GONCALVES - «Filosofia e Relacfo. Interpretagfo Cristd da Categoria Grega»,
Biblos, 56 (1980), 185- 194.
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as ordens da realidade se dividem em trés termos, tendo cada um papel
bem determinado: o primeiro ¢ imparticipdvel (améthektos), o segundo
participdvel (methektds), e o terceiro participa do segundo (metéchon)®.
Estes trés termos sfo conjuntamente ligados numa hierarquia pelo duplo
movimento da processdo {(prdodos) e da conversiio (epistrophé). E a
paixdo triddica ndo fica por aqui: correspondendo, respectivamente, ao
Ser, 4 Vida e a Inteligéncia, temos as triades inteligiveis (sriddes noetai),
as inteligiveis e inteligentes (triddes noetai hama kai noerai), e as
inteligentes (triddes noerai)’®. Cada uma delas constitui-se em trés
tempos, os trés termos que ja conhecemos: imparticipdvel, participavel
e participado. Cada uma destas triades liga-se ao Uno pela Unidade
(Hénade), da qual procede, e todas as triades comunicam entre si da
maneira seguinte: os primeiros termos de uma triade inferior podem
comunicar com os {ltimos termos da triade, que lhe estd imediatamente
acima, até que a mais eminente de todas comunica sem mediagiio com
a ordem das Hénades, deuses que manifestam o Uno imparticipavel,
produzem as séries e, como se disse, ligam-se ao Uno*.
Encontraremos a reproducdo desta légica em Dionisio.
Simplesmente, por ser crist@o, ele ird fazer algumas radicais adaptagdes.
Elas prendem-se sobretudo com aspectos do dogma tais como a
Transcendéncia divina, a Trindade, a Criacio, a Graga, a Incarnagdo.
Terdo igualmente que ver com a situagio eclesiolégica do nosso autor.
Referimo-nos a problemética dos nomes divinos e da identidade/
diferenga. Desde logo que a primeira adaptag@o do universo de Proclo
teria de dizer respeito 2 relagfo interna de um Deus cujo conceito
triunitdrio ndo deixa de ser paradoxal. Esta contribui¢io foi esclarecida
nos termos seguintes: «para Pseudo Dionisio, Deus €, ao mesmo tempo,
identidade e diferenca, é e néo &, porque estd para além do ser, & unidade
triddica e para além da unidade, tem muitos nomes e € sem nome (...).
Enquanto idéntico, Deus é imutdvel, sempre igual a si mesmo, infinito
na sua perfeigio, € o repouso ou a permanéncia em si mesmo, sendo-
-Ihe atribuidos predicados do Uno e do Nous neoplaténicos. Enquanto
diferente, Deus age externamente, pde os outros, transcendendo-se

#CE. PROCLO - In Parm. 1070; ¢f. R. ROQUES - L’Univers..., 73. Sobre o sistema da
participagdo em Proclo, poderd ver-se P. A, MEHJER - «Participation in Henads and
Monads in Proclus’ Thelogia Platonica II1, chs, 1 - 6», in On Proclus..., 65 - 87.

95 Cf, PROCLO - In Parm. 1253 - 1255; c¢f. R. ROQUES - L'Univers..., 75.

% Cf. R, ROQUES - L'Univers..., 75.
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livremente a si mesmo, é safida e éxtase (proodos, ékstasis} sem deixar
de permanecer em si mesmo, pois a diferenga é um momento interno
da unidade absoluta de Deus, que é identidade de repouso e de
movimento, € o movimento criador em repouso, ¢ a unidade do repouso,
da saida e do regresso (moné - préodos - epistrophé), que se reflectem
em todos os degraus da hierarquia do ser. A alteridade nfo € so distingao
activa (didkrisis) que pde a exterioridade do mundo mas é também
a diferenciagdo interna pela qual Deus, permanecendo em si, € Pai,
Filho e Espirito Santo. Por este diferir trinitdrio na intimidade do Uno
com a implicacdio da identidade e da diferenca, Pseudo-Dionisio
distinguiu-se de Plotino e de Proclo, pois a pluralidade de diferengas
jd ndo ¢ deficiéncia a efiminar, € no Uno e nfo posterior ou inferior
a0 Uno.»¥7,

Também distintamente do neoplatmonismo pagfo, Ser, Vida e
Inteligéncia passam a ser trés atributos essenciais da divindade, tal como
Unidade ou Trindade, estes dois em conformidade com o texto da
Biblia*®. Vincando a transcendgncia, os intermedidrios perdem o seu
poder necessariamente gerador tornando-se mediadores. Esta fungéo de
mediagao, vertida nos moldes da processiio/conversdo deixa de ser tanto
de carécter «légico-dialéctico», como acontecia em Plotino, Jaimblico
ou em Proclo, inflexfo que a ideia de Graga também promovia. Como
conclui R, Roques: «I toda uma visio do mundo que se encontra
comprometida na noclo dicnisfaca de hierarquia. Essa visfo, como
dissemos, deriva em linha recta do dltimo neoplatonismo. Um principio
dnico, o Uno, distende-se progressivamente e consagra, em momentos
diferentes da sua expansio, realidades novas cuja dignidade ontolégica
s¢ mede directamente pela proximidade ao Uno. Apesar de alguns
equivocos nas expressdes, ndo se pode, de facto, dizer que as
hierarquias dionisiacas sefjam uma emanagdo necessdria do Uno: a
liberdade ¢ a gratuidade dos dons divinos, a doutrina da criagédo
opbem-se a semelhante identificacdo. Mas, bem estabelecidos estes
pontos, mantém-se o facto de o sistema dionisiaco conservar, do
neoplatonismo, ndo apenas a sua visdo escalonada do mundo, mas ainda
a sua teoria das mediagdes necessérias»%.

M. B. PEREIRA - «Preficio...», 56 - 57. Veja-se também ibid., 53 - 56, acerca de Proclo.
Os sublinhados sio nossos.

BCLN.D.c.V,VIe VIL

¥R, ROQUES - L’Univers..., 102. Os sublinhados sdo nossos.
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Ora, como se viu, hd duas formas de encarar estas mediagdes,
a estrutura da prépria actividade movente, uma descendente — que
equivale & prdodos — e outra ascendente, que € 0 processo em que
as inteligéncias remontam ao seu principio (anagogé) equivalente a sua
conversdo (epistrophé). Uma vez que Deus, pela sua transcendéncia,
nao se revela sem mediagdes, toda a processdio € transmissio e tradigio.

Nio obstante o escassissimo interesse filoséfico do modo como,
em concreto, Pseudo-Dionisio exp&e as hierarquias, reproduzimos de

seguida esse esquemal®™,

Hierarquia Celeste Hierarquia Eclesidstica
A. Serafins A. Bispos
Querubins Sacerdotes
Tronos Ministros
B. Dominagdes B. Monges
Virtudes (Dynarmeis) Povo santo
Potestades Ordens purificadas
C. Principados
Arcanjos
Anjos

Deixemos o esquema e concentremo-nos na sua ligio. O modo
como Dionisio encara esta transmissfio, sempre em boa ordem
descendente ou decrescente, € o seguinte: s6 a primeira hierarquia
celeste pode comunicar directamente com Deus (a Tearquia); ela
transmite a uma terceira a purificacio, a iluminagio, e a perfei¢do
divinas. Esta operagfo transmissora das actividades tedrquicas repete-
-se em todas as triades, i. e., nfo s6 nas hierarquias celestes
(inteligéncias angélicas) como nas humanas, sejam elas legais (as do
Antigo Testamento) ou eclesidsticas (as do Novo Testamento). Neste
ultimo caso, o das inteligéncias humanas, o processo € o seguinte: os
anjos ddo a Lei a Moisés, um outro purifica Isafas, outro conduz o
povo hebraico na economia da sua histéria; na hierarquia eclesidstica,

0 Como é 6bvio, remetemos para a obra de R. ROQUES - L'Univers. .., 133 sg. em par-
ticular, para uma informagdo mais pormenorizada; em portugués poderd ver-se uma
apresentacio resumida in M. A, RODRIGUES - «O Pensamento...», 126 -28.
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o bispo recebe, em primeiro lugar, a purificacdo, a iluminagho, e a
perfeicdo tedrquica; cabe transmiti-las & ordem dos presbiteros, que por
sua vez a transmitem aos ministros; seguem-se 0s monges, povo santo,
as ordens purificadas.

Podemos, ¢ devemos, ir mais longe. O modo como importa
entender a regra permite-nos desfazer um mal-entendido, quigé
espontineo. Ao falar-se em mediacio descendente nos termos de
tradicdo (parddosis), e pela necessidade de se enquadrar o esquema
nos quadros dindmicos da actividade (energéia), néo se hi-de ver este
processo 4 maneira estdtica ou geométrica espacial (por exemplo, a
gnisa de uma pirdmide). Prevendo este equivoco, Pseudo-Dionisio
esclarece que os intermedidrios e a nossa proximidade da divindade
nao sfo questdo topoldgica (topikds), antes dizem respeito a capacidade
de recepciio da divindade!?!, Ficil é entender por que é que assim deve
ser: se este esquema nio fosse vertido nas leis da analogia n3o se podia
continuar a defender a actividade como uma lei interior as hierarquias
em bloco!9: «a actividade hierdrquica implica quer o esfor¢o interior
das inteligéncias quer o organismo colectivo em que elas se inserem
e através do qual esta actividade as alcanga. No quadro do seu nivel
hierdrquico, a inteligéncia conserva constantemente a iniciativa e o
dever de se igualar ao seu préprio estado; por esse facto, ela mantém-
-se na sua ordem, que como sabemos foi querida por Deus. Além do
mais, a prépria mediacio impde s inteligéncias mediadoras vm
acréscimo de responsabilidade, na medida em que as associa a
providéncia divina na medida varidvel que quer a sua posigio
hierdrquica quer a sua prépria tensdo interior The fixam»!%,

Um presumivel segundo equivoco que merece ser afastado diz
respeito & mediagdo ascendente. A partir do que dissemos, mas
sobretudo pelo lado em que a ordenagfio descensional ¢ interiorizada,
facilmente se v& que o movimento ascendente, a deificagfio, ndo € uma
segunda (ou outra) ctapa temporal da ordem cdsmica: dialéctica

1 Cf. Ep. VIII, 1092 B,

W02 Talvez nio fosse preciso avisar que por «analogia» nZo se hd-de entender a regra metafisica
divulgada por Sdo Tomés de Aquino ou pela sua «escola» (acerca da qual vd. B.
MONTAGNES - La doctrine de 'analogie de I'étre d'aprés Saint Thomas d’Aquin,
Lovaina- Paris, 1963). Assim sendo, sobre a analogia dionisfaca, vd. V. LOSSKY -
«La notion des ‘Analogies’ chez Denys le Pseudo-Aréopagites, Archives d'Histoire
doctrinale et littéraire du Moyen Age, 5 (1930), 279- 309,

103R. ROQUES - L' Univers..., 106-7.
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ascendente e dialéctica descendente sdo duas faces de uma tnica
actividade. Se assim nfio o entend&ssemos — pergunta Roques —
«como conceber-se que uma inteligéncia fosse verdadeiramente divinizada
sem uma adesdo pessoal a Deus? E, inversamente, poder-se-ia imaginar
o proprio regresso sem o dom permanente que vem do alto e que o
provoca?»!'™ De facto, para evitarmos este segundo equivoco bastaria
pensarmos que a causa da actividade € exclusivamente a Tearquia
(=principio divino, Deus como principio), e que, por conseguinte, sé
o amor {érosfagdpe) rege tanto a criagdo como a propria divinizagio.
Em conformidade, a indissocidvel dialéctica ascensfo/descenséio néo é
sendo a expressio dindmica da regra metafisica da participagio
analégica a Deus-Amor.

Tratar da divinizagdo pelo prisma da participacéio a ciéncia que
vem de Deus (e s6 hd epistéme auténtica de Deus) passa por obedecer
ao esquema hierdrquico nosso conhecido: as primeiras esséncias
angélicas recebem sem intermedidrios a ciéneia tedrquica cuja actividade
se transmite & segunda hierarquia celeste e assim sucessivamente, sendo
que em cada patamar da transmissdo a ciéncia vai perdendo o seu
brilho'%. Isto significa, em termos préticos, que toda a ciéncia é
ensinada, no seu sentido mais forte, e enquanto actividade divinizadora
exige-se uma capacidade receptiva que € inerente a cada ordem (em
todo caso deve repetir-se que falar em capacidade, no caso da ciéncia,
¢ falar em inteligéncia purificada). Também aqui importa precisar,
sobretudo para os leitores menos avisados, que a ciéncia ndo é
confundivel com a fé, embora esta (bem como a oragfo) a possam
potencializar. Tratemos, entfio, de ver quais sfo «as condi¢cSes da ciéncia
humana»»10,

Como neste momento da exposi¢io se compreende, ¢ a natureza
da nossa hierarquia que determina as condi¢Bes da nossa ciéncia e bem
assim as suas modalidades. Dado que «hierarquia» nada tem a ver com
fixismo, a afirmagHio anterior significa que a ciéncia humana requer
uma permanente tenséio, a de, num mesmo acto, reconhecer e aceitar
a semelhanga e repudiar a dissemelhanga. As inteligéncias humanas
ligam-se, dessa feita, &s representagles sensiveis e as operagdes

R, ROQUES - L'Univers..., 107.
105CF, H. C. 209 A.
1% Sobre o assunto, vd. R, ROQUES - L’ Univers..., 200 - 209,
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intelectuais com a finalidade de as superar. E que se é indispensével
partir do mundo material, alifs obviamente carregado de sentido, as
inteligéncias visam o mundo espiritual (tese nunca discutida desde
Platdo); o desafio estd, entdo, em realizar um constante vai-vem entre
um mundo e outro, procurando naquele a imagem deste e vendo no
mundo espiritual o protétipo daquele. Todo o dramatismo inerente a
esta perpétua tensio pode reduzir-se num processo de libertagfo,
decididamente também moral, em que a multiplicidade dos simbolos
e a dispersio da linguagem, enguanto indices de uma absoluta
exterioridade (espacio-temporal), sfio reconduzidos & unidade fontal e
transcendente. Mais 2 frente pormenorizaremos como é aqui que se
joga a importdncia da Teologia Mistica. Nesta obra, juntamente com
os Nomes Divinos, assistimos & condenacgfio das operagdes discursivas,
mas ndo podemos esquecer, em qualquer caso, que o proprio autor de
facto escreveu, o que nfo é senfic a prova da necessidade e da
legitimidade do pensamento discursivo. Neste contexto a sua tese é
portanto esta: $6 a uma inteligéneia realmente chegada & unific com
o Uno é que o vértice da linguagem — Dionisio trata o pensamento
discursivo também como movimento helicoidal da alma!”” — pode ser
nefasto!®. O que se diz da linguagem deve alids dizer-se dos simbolos,
ndo obstante a maior conveniéncia destes dltimos!'®®, sobretudo se
«dissemelhantes»!'; como seria possivel encontrar Deus neles mesmos?
Discurso e simbolismo t8m a sua chave no Uno, mas «o simbolo
constitui a textura do universo humano em Dionisio e a0 mesmo tempo
expressiio da benevoléncia do Divino, da sua descida ao mais baixo...»1,
Embora, pela pedagogia da transmissdo, a divindade deles se tenha
servido, seria estulticia pensar-se que eles podem trazer luz ao que
ultrapassa toda a luz, por ser a prépria fonte da luz.

Néo insistiremos mais neste ponto porquanto dele havemos de
tratar ainda no pardgrafo exclusivamente dedicado & Teologia Mistica.
Quereriamos antes concluir abordando o tema da transmisséio (parddosis),
que ji haviamos focado ao de leve.

WICE. N. D, 705 A - B; vd. supra nota 84.

BCE Ep L N.D.708 D,

1 Cf, Ep. IX, 1108 A-B,

MCE H. C. c. I1. Como veremos num pardgrafo mais abaixo, o simbolismo da semelhanga
parece estar para o simbolismo da dissemelhanga como a teologia afirmativa para a
negativa.

i M. de F BLANC - «A gramitica...», 166,
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Certamente que um leitor contemporineo ficard perplexo com
um entendimento da filosofia na qual, na pritica, ao homem parece
ser vedada qualquer autonomia de pesquisa e de investigagdo. Como
estamos 8o longe de Descartes! -— lamentar-se-4. De facto, como se
disse, para Dionfsio toda a investigac@o ¢ transmissdo, ensino que vem
do alto, revelacfio. «Revelagiio», em contexto cristdo, diz-se Escritura,
e como ndo podia deixar de ser ela é, para o nosso autor, fonte
privilegiada de ciéncia. E a razio € simples: Deus € o objecto da
Escritura (veja-se ¢ valor etimolégico de theo +ogia), e os livros da
Biblia derivam do préprio Deus, sdo «td theoparidota logia»!'2. Dom
de Deus, a Escritura foi-nos transmitida pela hierarquia. A transmisséo
levada a cabo pela hierarquia constitui a tradi¢éo, aspecto que se reforga
pelo facto de a Escritura ser ndo sé dom de Deus, mas o préprio vefculo
de que se serve a revelagdo divina. «Serd preciso dizer-se, entfo, que
as nog¢des dionisiacas de Escritura e de Tradigdo se sobrepSem por
completo e que a TradigBo nfio € senfio a insergio da Escritura em
cada geragfo de crentes, mais precisamente em cada uma das inteligéncias
cristdas?»'"* R. Roques, que langa esta pergunta a dado passo da sua
obra tdo preciosa, insiste particularmmente no facto de Dionisio admitir
uma segunda forma de tradigio — a transmissfio oral de inteligéneia
a inteligéncia’® — , de certo modo além da propria Escritura. Ela sera
particularmente importante, pois a sua admissdo, por parte do nosso
autor, assinala a revivescéncia daquele preconceito platénico em relagfio
ao fixismo das palavras escritas enquanto que a palavra arrasta com
ela a vivacidade e a criatividade de um espirito incarnado. Esta segunda
forma, complementar, da tradicdo (que se realizard, naturalmente, na
ecclesia) evita o hermetismo da Escritura, a sua leitura mecéanica, a
indiferenca vital, além, como & 6bvio, de impor a negacfio dos perigos
sempre latentes do antropomorfismo e do imanentismo. Este tltimo
aspecto € particularmente importante, apontando, o autor, no sentido
de uma deontologia existencial, que requer do homem a purificacio
da inteligéncia e da vontade na reiterac@o de wma ginastica anagdgica
que o impeca de se fechar «na complacéncia materialista, estitica e
idoldtrica do sensivel e do inteligivel»!', Desempenhard aqui a

WiH, E. 533 B-Ce376B e 561 C, entre outros,
R, ROQUES - L' Univers..., 226.

eH E376B-C.

M. de E BLANC - <A gramdtica...», 167.
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gramdtica da aférese e da celebragdo, como haveremos de ver, papel
primordial.

6.

O enigma do Aredpago

Foi nos termos seguintes que H. D. Saffrey, explicou, ainda muito
recentemente, a ficgfio dionisfaca a que como nio podia deixar de ser
comegdmos por aludir:

«Antes do helenismo ser condenado 4 morte pelos
decretos do imperador Justiniano, proibindo os pagfos de
ensinar, encontramos um jovem cristdo que se ha-de tornar,
ignora-se por que acaso, leitor de Procle, Devemos crer
que ele se deixou cativar ¢ penetrar pelo fervor da teologia
proclusina, Este jovem cristdo entra no mosteiro. Também
af encontra um ambiente de oragfio e estudo. L& os Padres
da Igreja, especialmente Origenes e os Capadécios, No seu
século as grandes lumindrias teolGgicas ja sdo raras. Mas,
seguindo o exemplo dos seus mestres, também ele quer
exprimir a sua fé nas categorias mentais do seu tempo.
O nosso jovem monge tornou-se um homem maduro e
reconhecido como personalidade na sua época, agora é
‘higoumene’ do seu mosteiro e (porque ndo?) depressa ird
ser escolhido para bispo. De uma maneira natural, pensa
os problemas nos termos da filosofia que o seduzira e que
sdo proclusinos. E uma actuacdo que ndo deve espantar,
se nos lembrarmos que os deuses do pantedo grego, i. e.,
os inimigos tradicionais do Cristianismo, nfo ocupam
sendo um Jugar deveras inferior nesse sistema, e que
portanto passa a haver lugar para uma interpretacdo crista
de uma parte da hierarquia proclusina. E esta a razio pela
qual a constru¢do de uma teologia cristd deste tipo s6 foi
possivel depois de Proclo. Nessa altura, os anjos formam
uma hierarquia celeste, tal como os deuses da teologia
proclusina, e também a Igreja € uma hierarquia eclesidstica
andloga a hierarquia celeste. Falar de Deus € dizer o seu
nome, 0§ SEUs NOMes, 0s quais exprimem as manifestacdes,
em numero infinito, de Deus na realidade, Também & unir-
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-se a ele, pelo que o nosso autor compde a sua teologia
mistica. Eis que os seus tratados estdo escritos, mas nem
por isso ele ignora como sdc novos, o que o leva a
perguntar como € que o seu pensamento serd recebido. Ora,
ele conhece um precedente na escola neoplaténica, o de
Jamblico, que respondeu a Porfirio com o pseudénimo de
Abamon, sacerdote egipcio. Dd-se o caso até de ter sido
0 seu préprio mestre, Proclo, a ter descoberto o subterfiigio.
E se também ele escrevesse com o pseudénimo de Dinis,
sacerdote ateniense? O verdadeiro Dinis, membro do
AreGpago, convertido pelo apdstolo Paulo, tinha acabado
como primeiro bispo de Atenas. Nio deverd ele substituir-
-se a este bispo de Atenas, se quiser fazer com que os
pagdos do fim do século V, ou principio do VI, oucam
as maravilhas de Deus?»!¢

Sem gquerer contrariar esta viva hipdtese de reconstituicio,
proporemos a seguir a nossa propria «explicacio».

Vimos acima no discurse do Aredpago por Paulo proferido, o
reconhecimento da importincia da defini¢do de um programa, bem
acolhido em Alexandria e na Capadécia, e por isso também praticado
por Dionisio. Falamos do didlogo da Revelagio cristd com a philosophia.
Vamos agora ver por que razdo o nosso auter poderia ter querido filiar-
-s€ no acontecimento areopagitico. Poremos de parte, evidentemente,
o desejo de um best-seller. Ndo € que ele nos pareca facilmente
descartdvel desde que nfio anacronicamente focado, posto que, como
bem se percebe, para assegurar-se uma audiéncia catdlica, i e.,
universal, nada methor que uma estratégia que fizesse aproximar um
dado texto da prépria fonte apostélica. Porém, cremos que a hip6tese
seguinte € certamente mais fecunda. Acontece mesmo, como lemos
numa talvez fantasiosa carta, a sétima, do Pseudo-Dionisic (1077 B
- 1081 C), que o nosso autor, depois de afirmar nunca ter promovido
quaisquer polémicas, «nem com Gregos nem com outros adversarioss,
identifica filosofia, «conhecimento do ser», com «sabedoria de Deus».
A expressio -— lembra — é de S&o Paulo, e curiosa e significativamente
¢ a mesma do discurso no Aredpago, discurso que tem sido visto como

NSH. D, SAFFREY - Les débuts..., 218,
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fundador da futura atitude de simpatia ou de didlogo da revelago cristd
com a filosofia pagd’.

Consideremos, em primeiro lugar, o texto dos Actos dos Apdstolos
em causa, tal como hoje o conhecemos:

«De pé no meio do Arebpago, Paulo disse entdo:

— Atenienses, vejo que sois, em tudo, os mais
religiosos dos homens. Percorrendo a vossa cidade e
examinando os vossos monumentos sagrados, até encontrei
um altar com esta inscrigio: Ac Deus desconhecido. Pois
bem! O que venerais sem conhecer, é que eu vos anuncio.
O Deus que criou o mundo ¢ tudo quanto nele se encontra,
Ele, que é o Senhor do Céu e da Terra, ndao habita em
santudrios construidos pela mao do homem, nem € servido
por mios humanas, como s¢ precisasse de alguma coisa,
Ele, que a todos di vida, a respirac@io e tudo o mais. Fez
a partir de um s6 homem, todo o género humano, para
habitar em toda a face da Terra e fixou a sequéncia dos
tempos € os limites para a Sua habitago, a fim de que
os homens procurem a Deus [dzatein ton theon] e se
esforcem por encontrd-L.o, mesmo tacteando, embora ndo
se encontre longe de cada um de nés. E n’Ele, realmente,
que vivemos, nos movemos ¢ existimos, como também o
disseram alguns dos vossos poetas: ‘Pois nds somos
também da Sua estirpe’. Se nés somos da raca de Dens,
ndo devemos pensar que a Divindade é semelhante ao ouro,
4 prata ou a pedra, trabalhados pela arte e engenho do
homem. Sem ter em conta estes tempos de ignorincia,
Deus faz saber agora a todos os homens, em toda a parte,
que todos t&m de se arrepender, pois fixou um dia em que
julgard o universo com justica por intermédio de um
Homem que determinou, oferecendo a todos um motivo
de crédito com o facto de O ter ressuscitado dentre os
mortos.

Ao ouvirem falar da ressurreicdo dos mortos, uns

urCf, J. PEPIN - «Helenismo e Cristianismos in F. Chatelet (ed.) - Histdria da Filosofia. A
Filosofia Medieval do séc. I ao sée. XV trad., Lisboa, 1974, 20 - 25,
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comegaram a trogar, enquanto outros disseram: ‘Ouvir-te-
-emos falar sobre isso ainda outra vez’. Foi assim que
Paulo saiu do meio deles.

Alguns dos homens, no entanto, concordaram com
cle ¢ abracaram a fé, entre os quais Dinis, o areopagita...”

Propositadamente o transcrevemos na integra. Como se pode ver,
o discurso de Sfo Paulo aos Atenienses foi inteligentemente concebido
por forma a vincar uma transiciio natural do espirito religioso pagio,
«dos mais religiosos dos homens», para o cristianismo. E, de facto,
ao ouvirem falar em criagfio, em busca de Deus, na Sua invisibilidade
¢ providéncia, transcendéncia e proximidade, os intelectuais atenienses
nao se escandalizaram. Como diz o escritor sagrado, isso sé sucedeu
no momento em que Paulo ousou falar na ressurreicio dos mortos.
A Ressurrei¢do seria, evidentemente, a marca do Cristdo posto que ndo
tivesse Cristo ressuscitado e a fé seria va''®. Pois bem, acontece que
entre os intelectuais atenienses que ouviram o «escindalo» da
Ressurreicio e o aceitaram estava, precisamente, um certo Dinis. Isto
€, o Pseudo-Dionisic quer assegurar o estatute de cristdo vincando que
o escindalo ou a «loucura» do Cristianismo n@o é incompatfvel com
a cultura religiosa humana, aspecto em que a estratégia aberta pelo
discurso do Aredpaga tem um dos seus fitos. Mas hd mais ainda: é
que essa estratégia de koinonia mental, apesar da sua aparéncia (quantos
de néds, hoje em dia, somos capazes de ler o texto com inquietagéo,
com o tremor ateniense original?), estd longe ser pacifica e ingenuamente
dialogante. Noutro passo dos Actos (17, 16), o escritor fala na
«indignagdo» com que o espirito de Paulo «fremia», Digamos tudo de
uma s¢ vez: Sdo Paulo, no Aredpago, quer ser critico, e vale a pena
reconhecermos como nem sequer é a critica religiosa que dissuade os
seus auditores. Qual € o assunto dessa «critica»? Para nds, ¢ seguindo
uma sugestio de J.-L. Marion, nada mais nada menos do que o prdprio
nicleo do pensamento do Pseudo-Dionisio Areopagita!’?. H4 uma frase
no discurso que nos elucida sobre essa afinidade: «Se nds somos da
raga de Deus, ndo devemos pensar que a Divindade é semelhante ao
ouro, 4 prata ou i pedra, trabalhados pela arte e engenho do homermns» 20,

HECE, PAULO - ICor. 15, 14.
19 Cf, I.-L. MARION - L'ldole ..., 38 - 48,
WAy, 17, 29, (O sublinhado é nosso.)
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Como percebemos neste momento, e a coisa hi-de tornar-se ainda
mais clara quanto abordarmos ex professo a prépria Teologia Mistica,
o principal problema do Pseudo-Dionisio € um dos problemas nucleares
de todo o pensar ocidental e da prépria chave original do cristianismo
apesar do Deus feito Homem: como falar de Deus, estando este para
além de todo o conhecimento e capacidade descritiva humana?'

Nesta ordem de ideias resulta mais ou menos claro, para nds,
que a resposta do Pseudo-Dionisio ao problema humano que acabamos
de apresentar se insere sem quaisquer traumatismos na linha protagonizada
por Sdo Paulo ao dirigir-se ao espirito religioso e maduro (porém ndo
muito concertado) dos atenieneses. Uma polis toda ela concentrada na
religido — acerca da qual o escritor sagrado refere que «tanto os
atenienses como os estrangeiros residentes em Atenas ndo passavam
0 ternpo noutra coisa senfio a dizer ou a escutar as tGltimas novidades»1??
— erege altares aos deuses. Consequentemente, ao apéstolo Paulo
depare-se-lhe uma «cidade repleta de idolos» (Act. 17, 16), razdo pela
qual o seu discurso insistird em que «Deus nfo habita em santudrios
construidos pela méo do homem, nem & servido por mios humanas»
(17, 24 - 25). Ressalte-se devidamente que o ponto de partida do
aniincio paulino € sobre o «Deus desconhecido» (17, 23). Que melhor
palavra contra a idolatria, ¢ desde logo contra a «idolatria conceptual»
apandgio de uma linguagem (tal como a da filosofia e a da teologia)
que visa encerrar (de-finir) o Deus que é a prépria palavra (Verbum,
Logos)> 7 E assim que, embora «ndo se encontrando longe de cada
um de nds», o esforgo humano em procurd-Lo é-nos apresentado como
um «tacteio»?i,

Baste, por agora, esta alusfio, que apenas guis adunar uma
conjectura, a de que, ao filiar-se eventualmente no espirito do discurso
do Aredpago, Dionisio tinha da sua prépria contribuigdo mental e
operdtica uma ideia muito precisa. Passaria ela por fazer do discurso
teolégico cristio um discurso critico sem deixar de ser missiondrio.

12M.-D. CHENU - La théologie au douziéme siécle, Paris, 1976, 133, fala da problemdtica
acima referida como «o mais belo fruto cristio do método neoplaténicos.

2 Act, 17, 21 ibid., 17: «Discutia [Paulo] na sinagoga com os judeus & prosélitos e, na
dgora, todos os dias, com os que 14 apareciam. Alguns fil6sofos epicuristas e estéicos
trocavam impressdes com ele.»

135 A expressdo entre aspas € de I.-L.. MARION - L'idole..., 43,

MAct 17,27,
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De critica da linguagem em primeiro lugar, mas o interessante, para
nds, estard em ver como essa critica da linguagem encerra um projecto
gue ultrapassa em muito a prépria linguagem. Esse projecto estard
concentrado, além de nos Nomes Divinos, na prépria Teclogia Mistica.

7.

Cartas

Dissemos que Pseundo-Dionisio nos deixou pelo menos trés cartas
cujo conteddo é afim ao do tratado que traduzimos. Antes de nos
concentrarmos exclusivamente nele, e com o intuito de, em pouco
espago, carrearrnos um maior nimero possivel de monumentos que
amplifiquem a leitura do opisculo, daremos de seguida uma tradugio

possivel de quatro representativas e eloquentes epistolas’?s,

7.1

Carta 1'%6: «A Gaio, monge.

«A treva é invisivel na luz, é-o tanto mais quanto mais forte
é a luz. Os conhecimentos escondem a incognoscibilidade, e tanto mais
quanto mais $do oS conhecimentos.

«Se entenderes Isto no sentido eminente em vez de privativo,
podes, em verdade, afirmar que a quem possui a luz que existe, e o
conhecimento dos seres, escapa a incognoscibilidade divina, pois a
treva que estd para além do que é esconde-se a toda a luz e obnubila
todo o conhecimento.

«Se alguém, sendo capaz de ver Deus, compreende o que foi
capaz de ver, nido foi o préprio Deus que viu, mas alguma das coisas
que existem por ele e que podem ser conhecidas. Pois Deus mais que
habita além da inteligéneia e além de toda a existéncia. Em si mesmo,
nem ¢ absolutamente conhecido nem é ser, mas € mais que existente
e € cognoscivel para além de toda a inteligéncia.

«E esta perfeita incognoscibilidade, no mais alto sentido da
palavra, que constitui o conhecimento daquele que estd para além de
tudo o que se conhece.»

125 A excepgio do que fizemos para a Teologia Mistica, 4 nossa versio das quatro Cartas
baseou-se no texto grego editado em Dionysiaca (1, 6035 - 623).
6 Ep. 1, 1065 A,
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Carta 2: «Ao mesmo, Gaio.

«Como € que o que tudo transcende pode estar para além do
principio divino e do principio do bem? Se entenderes ‘deidade’ e
‘bondade’ como a prépria substincia do dom benéfico e deffico, e
esta inimitdvel imitagdo de quem € mais que Deus {1069 A] e mais
que bom, e pela qual nos deificamos e nos tornamos bons.

«Efectivamente, se este é o principio da deificacdo e da
bonificagdo para agueles que sdo deificados e se tornam bons, aquele
que estd para além do principio de todo o principio supera a deidade
¢ a bondade, entendidas como principio, por ser mais que principio
divino e mais que principio do bem.

«Na medida em que ¢ inimitdvel e inacessivel estd para além
quer das imitagbes e das participagdes quer dos imitadores e dos
participes. »

7.3.1

Carta 3: «Ao mesmo,

«Emprega-se a expressdo ‘de repente’ em relacdo dquilo que é
inesperado e que de oculto passou a claridade.

«Quando aplicada a filantropia de Cristo'?, julgo que com essa
palavra a teologia pretende dizer que aquele que estd para além de
todo ser deixou de estar oculto, manifestando-se-nos ao assumir forma
humana.

«Mas mesmo depois dessa manifestaciio o — para usarmos uma
linguagem mais divina — na prépria manifestacio, ele mantém-se
oculto. Porque, de facto, o mistério de Jesus manteve-se secreto:
nenhuma palavra nem nenhuma inteligéneia o exprimiram tal qual ele
é. Diga-se dele o que se disser, ele mantém-se indizivel, como quer
que o entendamos, ele mantém-se incognoscivel.»

27 Ep. 11, 1068 A.

1% Ep. 111, 1069 B. Cf. HATHAWAY, R, F. - Hierarchy and the Definition of Order in the
Letters of Pseudo-Dionysius. A Study in the Form and Meaning of the Pseudo-Dionysian
Writings, Haia, 1969, veja-se também a edicfio e tradugiio de A. M. RITTER citadana
Bibliografia.

BCE ML3S, L
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7.4.130

Carta 5: «Ao ministro Doroteu'

«A Treva divina é a “luz inacessivel” na qual, diz-se, “Deus
habita™3?, E se a exceléncia da sua claridade a torna invisivel, e o
excesso da efusdo da sua luz mais que substancial a faz inacessivel,
€ todavia nela que nasce quem é digno de conhecer e de contemplar
Deus. E por este ‘ndo ver nem conhecer’ que ele se eleva verdadeiramente
para além da vista e do conhecimento.

«Sabendo que estd para além do sensivel e do inteligivel, ele
diz com o Profeta:

“Maravilhoso € para mim o teu conhecimento,

tdo elevado, que eu ndo posso atingi-lo.”13

«Foi assim que o divino Paulo conheceu Deus, diz-se. Ele soube
que Deus estd para além de rodo o entendimento e de todo o
conhecimento.

«Por esta razdo ¢ que ele diz que os seus “caminhos sdo
impenetrdveis” e “insonddveis os seus decretos”'®, que “os seus dons
sdo inexprimiveis ”\35, e que a “sua paz ultrapassa toda a inteligéncia”1%s,
Pois ele encontrou quem estd para além de todas as coisas, e soube,
de wna maneiva que estd parq além de todo entendimento, que a causa
da existéncia de todas as coisas estd para além de todas as coisas.»

8.

A gramética arque-teoldgica dionisfaca

E chegade o momento de passarmos a abordar expressamente
a Teologia Mistica, o que nos proporemos fazer em trés momentos
distintos.

8.1.
Teclogia Mistica: vma introducio
E relativamente ficil descrever o contetido dos cinco pequenos

1% Ep, V, 1073 A.

131 Leia-se «Ministro (eclesidstico)», no sentido da terceira ordem hierdrquica humana, tal
como foi acima descrita.

1B2Cf I Tm. 6, 16.

CE. 81139, 6.

B CE Rom. 11, 33.

B5Cf, 2Cer. 9, 5.

36 Cf Fil 4,7.
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capitulos da obra. O primeiro diz-nos em que consiste a treva divina;
o segundo poderia ter por titulo «Como nos unirmos e celebrarmos
a causa (ranscendente de todas as coisas» (1025 A); segue-se a
explicagdo da diferenca existente entre teologia afirmativa e negativa
(1032 C); o quarto capftulo explica que a causa transcendente da
realidade sensivel ndo € sensivel (1040 C); e a obra termina com um
capitulo que costuma receber o titulo lacénico (1045 D) «A causa
transcendente do inteligivel ndo € inteligivel». Ou, por outras palavras,
alids ja referidas: o primeiro capitulo lembra que a unidio com Deus
exclui actividades sensiveis e intelectuais, fazendo assim a apologia
da «via negativa»; no segundo, depois de se considerar a «treva» como
o mais alto conhecimento de Deus, apresentam-se os processos da
teologia afirmativa e da teologia negativa. O capitulo III apresenta-
-n0s a uniio com Deus em termos de privagio de palavras ¢ de
pensamento, enquanto que oS dois dltimos capitulos versam a
transcendéncia do primeiro principio em relagfo aos sensives e aos
mteligiveis.

Embora herdeiro de uma tradi¢do que o ultrapassa, 0 nosso autor
foi o primeiro a cunhar a expressdo «teologia mistica», que define como
«conhecimento perfeito de Deus obtido mediante a ignorncia pela
virtude de uma incompreensivel unifio»'¥”. No seu étimo, as palavras
gregas «mistico» assim como «mistério» significam «segredo»,
«escondido», «oculto». Enquanto fenémeno, elas querem traduzir a
ideia de um movimento em relagdo ao que supera a experiéncia sensivel
e vimos acima como na tradigdo (cristd) grega a ideia também se
inscreve no ideal de uma visfio espiritual da totalidade dos existentes,
a theoria ou contemplacéo.

O capitulo mais breve da Teologia Mistica, o quarto, compreende
uma lista de negagdes — «a causa de todas as coisas [aitia panton)
(...) ndo é...» — que exemplificam, pelo recurso & partfcula privativa
afn), o procedimento de uma teologia negativa (um discurso negativo
sobre Deus) com o intuito claro de retirar ao Principio qualquer marca
de sensibilidade; em rigor sfo vinte e seis as notas sensiveis, que se
estendem de ousia a aistheton, a saber: zoos, logos, nous, soma, schema,
eidos, poioteta, onkon, topo, oratai, epaphen, aisthanetai, aisthete,
taxian, tarachen, pathon ylikon, dynamos, hypokeimene aisthetois,

WIN.D.VII3
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endeia photos, alloiosin, phtoran, merismon, steresin e reusin'®, Pode,
para ja, atentar-se quer no espectro seméntico do sensfvel (contendo
dimensdes como substiincia, vida, palavras, inteligéncia; mas também
corpo, figura, aspecto, quantidade, volume, lugar, vista, tacto, sensagéo,
desordem, perturbagdo, matéria, poder, Iuminosidade, alteragbes,
corrupgdes, divisdes, privagdes, derramamento) quer no procedimento
morfolégico que adopta a estratégia negativa, o privilégio do recurso
ao alpha privativo. Se este dltimo procedimento, como se v&, indicia
uma tomada de posi¢fo, antes de tudo o mais, no seio linguistico
(relativo & enunciagio da problemdtica da transcendéncia através da
operagdo nas proprias palavras) o interesse da diversificadissima
categorizagdo do espectro seméntico reside na sua cumulatividade,

Mas se «a causa de todas as coisas» nfo & sensivel também néo
¢ inteligivel. Dionfsio ndo é um platénico de observéncia, antes, um
neoplatdnico. E o que € mais: um neoplatdnico cristde. Esta superagio
— ascensao {aniontes) — vinca ainda mais a transcendéncia, Assim,
o capitulo quinto, ainda que para nds, hoje em dia, de uma maneira
no minimo paradoxal, refor¢a o procedimento do capitulo anterior
alargando ainda mais o campo semaéntico e categorial. Se encontramos
ai a negacdo de que ela seja alma, intelecto, pensamento, niimero,
ordem, igualdade/desigualdade, semelhanca/dissemelhanca, eviternidade,
conhecimento, verdade, sabedoria, unidade, bondade, espirito, ser/néo-
-ser, etc., ou seja, um conjunto de formas que facilmente aceitarfamos
serem inteligiveis {(numa concepgéo platénica), também nido € menos
verdade que a lista prossegue incluindo dimensdes que parecem
ultrapassar o intelectivel. Nao tenharmos ilusBes, porém, pois dissemos
ser o neoplatenismo a propria filosofia do dinamismo, da actividade
e da «vida». E esta a razio por que nos aparecem dimensdes como
tempo, nome, luz, erro, afirmagfo/negagdo, etc. Todo este dinamismo
€ bem imprimido na derradeira seccfio da obra:

«... nem sobre ela, em sentido absoluto, hd uma
afirmacfio ou uma negagido [1048€ B], mas quando fazemos

13 Neste pardgrafo, em todas as listas que dermos, transliterdmos normalmente sem cuidar
dos casos, do nominative designadamente, 1. e., tal como o vocdbulo aparece no texto;
regra geral. nos verbos, também respeitdmos tempo e modo, em vez de registarmos a
primeira pessoa do indicativo.
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afirmagdes ou negacdes das realidades que v&8m na sua
sequéncia a ela nada atribuimos ou negamos, pois que a
causa, soberana e unitiva, de todas as coisas, estd acima
de toda a afirmac@io ¢ acima de toda a negagfo...»

Compreende-se, portanto, que a primeira licdo que o autor
pretende transmitir diz respeito & impensabilidade e indizibilidade da
causa transcendente «que estd além do universo das coisas», Dizé-la
ou pensd-la equivaleria & paragem de todo o movimento. Seguir-se-
-4, entdo, o siléncio? Sim e nfo. Nio, porque, desde logo, a confecgio
da obra nega concretamente qualquer elogio a uma mera atitude
ateolégica. Estamos perante uma «teologia (e ndo uma ateologia)
mistica». Nio, também, porque a obra, conforme diremos mais abaixo,
€ um discurso, um ensino que se transmite a «alguém». Essa
transmissdo também € positiva: o que significa «teologia negativa» e
«afirmativa» (III); como nos unirmos & causa? (I); o que € a treva
(I). Mais ainda: esse ensinamento implica uma operagdo, um exercicio

(diatribe). Ao seu «destinatdrio», o autor recomenda:

«...amigo Timéteo, dedica-te & continua exercitagdo
nas maravilhas misticas e renuncia as percepgdes sensoriais
e s actividades intelectivas, deixa tudo o que pertence ao
sensivel e inteligivel ¢ todas as coisas que ndo sfo e as
que sdo; despojado de conhecimento, avanga, na medida
do possivel, até &4 unifio com aquele que estd acima de
toda a substéincia e de todo o conhecer. No distanciamento
irresistivel e absoluto de ti mesmo e liberto de todas as
coisas, elevar-te-ds em plena pureza até ao brilho [1000
Al, que é mais que substancial, da obscuridade divina,'**»

Nio, finalmente, porque o objecto nuclear da obra € identificavel,
nomedvel mesmo: a treva (gnophon).

Procedamos, todavia, por partes, no que toca a esta componente
dogmatica positiva. Nos dois dltimos capftulos 18-se a aplica¢do de uma
dupla actividade teolégica. O capftulo terceiro explicava-a. Na teologia
afirmativa ou catafitica (kataphatikes theologia) fazem-se afirmagdes

13 Os sublinhados sao nossos.
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principais (koriotara)'**; a sua lembranga serve ao autor para sobrevoar
a sua obra, s¢ja a real seja a imaginada, conferindo-lhe sistematicidade
programatica: nos Esbogos Teoldgicos falara-se sobre a natureza divina
(physis theia), sua unidade (enike) e trindade (triadiké), ou seja, o Pai
(patrotes), o Filho (yvotestlesous) e o Espirito Santo (pneumatos). N’ Os
Nomes Divinos versara-se a inteligibilidade das denominagdes divinas:
bem, ser, vida, sabedoria, poder. Por dltimo, na Teologia Simbélica,
interpretara-se a metonimizagdo, quer dizer, como «a partir dos
sentidos» pode haver conformidade com a divindade. Falar
simbolicamente sobre Deus exige muitas palavras (polylegotera) enquanto
falar positivamente requer menos palavras (brachylogoteran). Daqui
retira-se a seguinte regra para a «teo-logia»: 4 medida que um discurso
se aproxima de realidades que estio fora de todo o discurso escasseiam
as palavras, «as palavras, quanto mais nos erguemos até ao que é
elevado, mais se limitam numa visio de conjunto das realidades
inteligiveis.»

H4 uma terceira forma, pois a0 «penetrarmos na treva que estd
acima do inteligivel ndo € a escassez de palavras que encontramos,
mas uma completa privagio de palavras e privagio de entendimento.»

Deparamo-nos, por conseguinte, com um duple movimento,
descendente e ascendente. No primeiro, «vindo de cima até as coisas
infimas, a palavra expande-se»; j& na ascen¢do hd uma contracgdo da
palavra, Porém, uma vez feita a ascensfo, a palavra emudece e o
siléncio acontece. Trata-se, enfim, de estabelecer como principio:

«... que quando partimos do principio mais elevado
estabelecemos sobre Deus afirmagdes ¢ quando partimos
das coisas procedemos por negagdes (...) E que, ao termos
em vista o que estd para além de toda a afirmacfo,
tinhamos de fundamentar os nossos pressupostos afirmativos
a partir do que lhe é mais conatural; enquanto que, ao ter
em vista 0 que estd acima de toda a aférese, temos de
proceder por eliminagdes, negando os aspectos que lThe sfo
mais alheios.»

Em suma: a teologia afirmativa assenta numa dada conaturalidade

M00utros passos sobre o métedo catafdtica: V. D. -1, 5,593 D; 1, 6, 596 B,
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entre o que a linguagem diz ¢ a realidade que € dita pelo/no que a
linguagem diz; na negativa, afasta-se da realidade que & dita o que
pela linguagem se diz'¥!. Nio se pode desprezar um movimento do
outro ou fixarmo-nos exclusivamente em qualquer um deles. Vé-se
também aqui o emprego de um termo técnico preciso, aphairesis
(aférese ou remocgdo), cujo alcance o autor explicara mediante uma
metifora que foi buscar & escultura (IEY42:

«... tal o artista que esculpe uma estitua ao natural,
desbastando todas as excrescéncias [1025 C] que entravam
a contemplagio pura da figura oculta, e apenas mediante
essa aférese faz aparecer a formosura escondida tal como
ela € em si mesma.»

E certo que na linha platénica e patristica recordadas, Pseudo-
-Dionfsio parece atribuir mais importincia & teologia negativa, a qual
considera mais apropriada & absoluta incognoscibilidade do primeiro
principio'¥ e que inscreve numa tradicio «teoldgica» respeitdvel'#t,
Todavia, na Teologia Mistica, os dois métodos aparecem-nos
harmenizados'#: a teologia negativa considera a deidade na sua absoluta
transcendéncia (moné) e sublinha a sua diferenga em relag@o aos seres,
a teologia positiva considera-a como causa de todos os seres, i. e.,
principio a partir do qual todos os seres emafiam (proodos) e no qual
tudo estéd contido em poténcia. Encarada noutra perspectiva, na teologia
positiva, procede-se de maneira descendente, do principio até aos seres
enquanto a teologia negativa procede ao invés. Também assim se
explica por que a deidade € simultaneamente inomindvel e nomindvel,
doutrina que S. Lilla diz reconhecer-se também no Corpus Hermeticum
(V, 10)14,

Mt Qutros passos sobre o método apofético: H. C. 11,3, 140D; N, D. 1, 5,593 C; 1, 6, 596
A; XII1, 3,980 D, 981 A.

M2CL F. P A. FLECK - «A fungfio da negagfo na ‘via remotionis’» in A. DE BONI (org.)
- Légica e Linguagem na Idade Média, Porto Alegre, 1995, 47 - 54.

¥iH C. 11, 3, 140 D. Cf. CLEMENTE de ALEXANDRIA - Strom. V, 71, 3; PLOTINO -
En 'V, 3, 14,

YN D, XIIL, 981 D. Cf. PROCLO - Theol. Plat. 2, 5: H 38, 19 - 21;

W Vd, também N. D. 1, 5,593 C-D; 1, 6,596 A- B.

46 Cf. 8, LILLA - «Dionysius...», 240,
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Foi em relagéo a estes dois métodos que se consolidou a ligagéo
a0 Parménides, didlogo platdnico cuja importéncia da sua segunda parte
referimos convenientemente. Neopitagéricos primeiro, neoplaténicos
depois, privilegiaram uma leitura das duas primeiras hipSteses num
sentido teoldgico-metafisico, cujo vinco nos reaparecerd n’Os Nomes
Divinos de Pseudo-Dionisio: a segunda hipétese sobre o Uno
correlacionada com o método afirmativo!¥?, as conclusdes da primeira
hipétese, com as conclusdes negativas d'Os Nomes Divinos'4.

E logo o primeiro capftulo da Teologia Mistica que nos explica
o que € a treva divina, «treva de siléncio, mais que luminosa (...) que
na maior obscuridade é mais que manifesta, mais que brilhante e
completamente intangivel e invisivel...». A ela se chega — 1&-se —
pelo distanciamento (ekstasei) ou renincia «de tudo» e «de todas as
coisas» com o auxilio, porém, da Trindade, ela que «guarda a sabedoria
divina dos cristfios». A treva € a ocultacio dos mistérios da teologia
(theologias mysteria) contidos nos escritos misticos (mystikon logion).
Tal como repete Kant n’A Religido nos Limites da Pura Razdo, se ©
mistério pode ser conhecido ndo pode ser universalmente comunicado,
assim se entendendo a recomendacg®o dionisfaca de guardar segredo aos
nAo-iniciados. Desconhecedores da paradoxal luminosidade da treva,
eles sdo auténomos em matéria gnosiolégica — «créem ser capazes
de representar [a Causa] com o seu préprio conhecimento» — e
empiristas em sede ontolégica — «imaginam que nada mais que
substancial existe acima dos seres». H4 também «os demasiados
profanos, que imaginam a causa que se encontra acima de todas as
coisas [1000 B] com base nas mais infimas e defendem que ela ndo
se eleva acima das (...) que revestem uma multiplicidade de formas...».
Ignorantes da dindmica afirmagio/negacio, eles mostram-se conhecedores
apenas de uma légica quotidiana que se limita a opor a negagdo 2
afirmagio, sem serem capazes da transposiciio (diabainousi) e da
superagdo (hyperbaino) que é a prépria gramdtica do abandono que
tudo deixa para trds (apolimpanousi, apolyetai).

Trilhamos a prépria diferenga ou distancia. Por esta razdo é que,
recordando o episédio de Moisés no Sinai (Ex. 19), o nosso autor frisa
que ndo € ao proéprio Deus que Moisés se retine, nem € a Ele que

WICEN.D.IX-XeV,8, 842 A; cf. PLATAOQ - Parm. 155d..
WCEN.D.1,5593A-B10, 11,649 C; V, 4,817 D; XIII, 3,981 A; f. PLATAQ - Parm.
l4te, 142a,
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contempla, mas ao lugar (fopon) onde estd'®. O que & significativo,
e a isto haveremos de voltar mais & frente (8. 3), € que Pseudo-Dionisio
pega na temdtica da diferenca, em si mesma considerada, a prépria
distincia, pelo prisma da referéncia linguistica com aplicagio
gnoseoldgica e ontoldgica. Como ele mesmo cuida em deixar claro:

«Suponho que isto significa [ou: se interpreta) assim:
as mais divinas e excelsas coisas que se podem ver ¢ pensar
sdo algo como representagdes [ou também: ideias ou
formas] hipotéticas das realidades sujeitas Aquele que se
eleva acima de tudo; [1001 A] através delas, mostra-se a
presenca daquele que estdi acima de toda a reflexio,
estabelecida nos cumes inteligiveis dos seus lugares mais
santos,!50»

Serd no proprio seio dessa diferenca que se explica (justifica)
quer o conhecimento autenticamente mistico, pelo qual se «chega &
total intangibilidade e invisibilidade», quer a linguagem ou que se
emprega ou que se recomenda.

Acerca da linguagem recomendada, mas também da linguagem
de que o autor se serve, temos precioso testemunho no breve capitulo
segundo. Dela se diz, expressamente, que «a verdadeira observagdo e
conhecimento» consistem no «nfo ver nem conhecer». Sobre aquela
Dionfisio introduz a linguagem da celebragio ou do louvor (hAymnesai).
De ambas trataremos mais abaixo.

8.2.

A Filosofia ¢ o seu Outro?

Quicd o tom algo hegeliano do titulo deste pardgrafo ndo seja
a forma mais elegante de nos colocarmos de noveo perante o desafio
que a leitura da Teologia Mistica do Pseudo-Dionisio nos langa's!. Mas

W Cf, GREGORIO de NISSA - De Vita Moys. 11 376 A sg. Vd. M. A. RODRIGUES - «O
pensamento,,.», 140,

150 Os sublinhados s30 noessos.

151T)a “estranheza’ da filosofia para com o mistico, dava igualmente conta F. V. JORDAQ
- Mistica e Filosofia. O Itinerdrio de Teresa de Avila, Coimbra, 1990, 5, ao escrever:
«No contexto do pensamento filoséfico ocidental, a mistica € tida, dum modo geral,
por uma ‘outra coisa’, uma divagacdo pelo imagindric ou uma forma de expressdo
marcada pelo signo da alteridade.»
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a sua adopgdo — a ser inadequada — traz no entanto  luz a enunciagéo
de um limes, a consciéneia de que, no nosso tempo, ji nido sabemos
filosofar senfio apés uma fina definicdo de contornos ou fronteiras —
a construgdo da objectivagiio, numa palavra. Como se 0 pensamento
que pensa tivesse a medida exacta do (seu) horizonte objectal
(antikeimenon). No regime da dualidade antiqueiménica (passe justificavel
neologismo) longamente edificado por uma 1dgica apoféntica, a
marginalidade, para a filosofia, parece ser, afinal, coisa de Tfacil
caracterizacdo. E no entanto, o /imes nio € sendo um caminho, ¢ por
conseguinte um methodus, 1. e. uma demonstragGo {como Copérnico
notard a Paulo III), a mostracio de uma distincia ou de uma diferenca
que € ji a prépria raia. Parece-nos ser o caso de trilharmos uma
hodologia e ndo wuma mera ontologia. Haja em vista um pensar da
actividade como o de Dionisio.

Nio queremos dizer que a filosofia ndo tenha efectivamente
direito ao seu outro, mas a este propdsito atrever-me-ia a recuperar
palavras de E. Weil, no caso sobre a verdade, que tém talvez a virtude
paradoxal de ir ao encontro do que veremos no texto a comentar e
de o fazer embora utilizando algumas das palavras que o Pseudo-
-Dionisio mais considerava: «O outro da verdade nfio é o erro, mas
a violéncia, a recusa da verdade, do sentido, da coeréncia, a escolha
do acto negador, da linguagem incoerente, do discurso ‘técnico’, que
serve sem se perguntar para qué, o siléncio, a expressido do sentimento
pessoal e que se quer pessoal.»'™? Digamos de outra forma: o outro
da filosofia é de ordem mais ética, moral, politica e efeito linguistico
do que de natureza ontolégica.

Nzo nos apressemos todavia. E que, desde logo, haverd que
esclarecer qual o «ontolégico» de que o nosso enigmético falsdrio do
século V ou VI (educado na gramdtica filoséfica de Proclo) nos fala.
Ou melhor: fala a Timéteo, porque, em verdade e como € sabido, a
Teologia Mistica € um segredo dito em voz baixa, um apelo ao
fundamental:

«... presta atengdo — escreve o autor — que

nenhum dos ndo iniciados te ouga falar disto, quero dizer,
nenhum dos que se atém as realidades existentes e

52E. WEIL - Logique de la philosophie, Paris, 1950, 65.
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imaginam que nada mais que substancial existe acima
delas, mas antes se créem ser capazes de entender por forga
do seu proprio conhecimento Aquele que dispds ‘a
obscuridade como ocultagio’».

Para que esse desejivel esclarecimento se realize nada melhor
do que auscultarmos a sua lingua. Comecemos, pois, pelo idioma do
Ontico. Ouk onta e onta (as coisas que n@o sfo e as que sdo: I 1 e
V), os ta onta (I 2 e V), enunciam o espaco do estar (on: 1 3), de
tudo o que € (panton ton onton: II), do ser (on) — objecte dos Nomes
Divinos como nos diz (IIfy — aos entes (onrton) como nds somos (V),
o0 que ndo quer dizer os seres como eles sdo (fa onta e onta estin:
V). E assim que, inexordvel e aparentemente, nos aproximamos, com
Dionisio, do limite, da raia. Porém, o «Bntico» surge-nos numa
gramitica hipoqueiménica, a superar, é certo, porque o regime do
«como €» ndo diz «o que é». Digamos tudo isto de uma outra forma:
o dntico, aqui, sé visa o real na condigdo de este ser real, mas a
realidade do real invoca o onto-légico, ou seja, a relagio logos/ontos,
que urge perscrutar. O vasto universo do dntico (do teo-Ontico ao ta-
-dntico passando pelo antropo-6ntico) — o que em étimo latino
chamamos o real (res) — € habitado por uma suspeita ou um espanto
mesmo, que eclode na lingnagem como ndo podia deixar de ser. B
o principio da filosofia, dirfamos nds evocando ligdo de Platio e
Aristételes. Consideremos entéo, em segundo lugar, a lingua de logos
(III e V).

Dionisio comeca por se referir aos escritos misticos (mystikon
logion: 1 1) e acs mistérios da teologia (theologias mysteria: 1 1} —
que situa num lugar & parte — para passar depois (I 3) aos discursos,
que podem ser loquazes ou de muitas palavras (polylogos, polylogotera:
I 3 ¢ III), e «escassos», ou seja, breves na eloquéncia (brakhylekios,
brachylogoteran, brachylogian: 1 3 ¢ III), ou ainda «desprovidos de
palavras» (alogos, alogian: 13, 1II e IV). Deparame-nos també&m com
«as palavras do céus, logos ouranios (I 2); com as «escrituras», logia
(ibid.) ou com os «escritos» (IIl}; com as «comparagdes», analogian
(IIT) ou o «dizer», legetai (IIl e V); e, finalmente com a “teo-~logia”,
que pode ser afirmativa, kataphatikes theologia (III), e simbdlica
(symbolike theologia).

Porque é, naturalmente, de teo-logia, dos seus mistérios (I 1:
theologias mysteria ou 1 2: mystagogiai theai) ou da contemplagio
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(theorei: 1 3 e thean: 1) — melhor ainda: da «pura contemplagdo»
(kathara thea: II) — das realidades «mais divinas» (theoretata: 1 3 e
theia: 11 e theotes: V) que se trata, necessitamos de uma terceira
pesquisa preliminar e condicional, sobre theos. «Theosophias», a
«sabedoria divina dos Cristaos» (I 1); «divindade abscondita» {theiou
skotos: 1 1); ascensdes divinas (theion anabaseon: 1 3); luzes divinas
(theia phota: 1 3); natureza divina (physis thea: III); nomes divinos
(theion onomaton ou thesis theias: III) ou divinas denominacbes
(theonymias: 11T} — com o problema das suas formas (theai morphai.
11D, figuras (skemata), partes (mee) e 6rgios (organa) — e eliminagdes
(aphaireseos theias: 1II); lugares divinos (topoi theoi: III); caracteres
de Deus (theotypias: 1II); toda esta teotipia ¢ teonimia configura um
complexo e problemético ponto de fuga paradigmdtico no seio de
qualquer forma de neoplatonismo excessivo. E caso para dizer que o
transito do dntico ao «onto-légico» & gerador de um vértice no horizonte
do real, muito mais vasto do que a imaginacdo pode abarcar.

E, em todo o caso, o dominio do logos, o lugar-donde e o lugar-
-onde eclode a relagfio que aqui di que pensar: ontos/theos. Escusado
serd dizer por que é que entio explode o tradicional e ortodoxo
neoplatonismo: é que se neste, apesar da inefabilidade, ou por causa
dela, a dizibilidade do indizivel ainda podia ser subentendida, com a
doutrina da Criacdo (sob cujo regime Dionisio como ndo podia deixar
de ser se encontra) surgia, a propdsito, com a sua mdxima agudeza,
a questfiio do conhecimento do inefivel, que no neoplatonismo —
relembré-mo-lo — via com alguma intimidade a relagfo pensar ¢ ser.
Nio assim para um regime mental em que a criatividade do puro pensar
ndo poderia ser alheia ao cardcter pessoal, e portanto volitivo, da
Origem. Por outras palavras: trazer para o foro o problema da
cognoscibilidade do que escapa ao conhecimento ji4 ndo significa
ignorar a intencionalidade daquele que pensa bem como o momento
fundador de toda a intencionalidade. Mas como pdr este mesmo
problema numa gramdtica nitida e quase exclusivamente neoplaténica?
A resposta exige que nos ocupemos de uma derradeira pesquisa
terminoldgica, a atinente ao vasto universo da grosisfnoesis.

A gnoseologia nio € coisa s6 do arco diacrénico Descartes/Kant,
€ antes primitiva matéria construtora de- (neo-)platénicos. De uma
razodvel mencio ao espectro do sensivel e da sensibilidade, da qual,
significativamente, s6 falta a referncia ao sentido do paladar (aisthesis/
aistheta/aisthanetai, epaphen, akouei, oromenon/aorato), 2o qual espectro
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se¢ acoplam a doxa e a phantasia, 0S (ermos que nos aparec€m na
Teologia Mistica sdo gnosis, conhecimento, noesis, entendimento e
idein, ver ou observar, como todo um conjunto familiar caracte-
risticamente mais relativo ao segundo destes vocdbulos principais: noas,
inteligéncia, noeras energeias, actividades intelectivas, noeta, inteligiveis,
nooumenon, pensar, nous, intelecto, noun, espirito, gnonai, pensar.
Como seria normal, o regime da negacdo também aqui se impoe
mediante o recurso ao alpha privativo — agnostos, agnosia, anous,
gnoseos anenergesia — que pode ser cumulado com a prefixagio,
hyperagnoston. Nada de particular hd aqui, como se sabe, mas o prefixo
domina nos derivados ou compostos de luz (phosy — hyperphae,
hyperphoton — que se prendem com a propria manifestagéo,
hyperphanestatou, ekphainomenon, e bem assim o seu brilho,
hyperlamponta. & debaixo do intensissimo e insustentdvel brilho da luz,
das luzes divinas (theia phota), que tudo acontece e €. Em todo o rigor,
o desvelamento (aperikalyptos), feito na verdade (alethos) que se
manifesta (ekphainomenon) ao filésofo-ou-tedlogo-ginasta (diatribe),
revela-lhe a treva (gnophon) ndo como objecto (onfos estin) mas como
lugar onde {ou). NEZo hd agui ocasiio para a posse, mas para o
desapossamento, auténtico esbulho construide por uma metddica remocao,
aférese ou ablacio incompativel com a apofintica antiqueiménica. E
isto, obviamente, agora, jd nfio em nome do objecto-treva feito «coisa»
ou por causa de um perscrutador «desginasticado», mas pelo préprio
cardcter distancial da distdncia. O ser da distdncia, mais do que uma
distdncia do ser é a distincia no ser

Este 1iltimo e rapidissimo exame confirma o que desde o inicio
do pardgrafo se vinha adivinhando. No paradoxo do indizivel, se a
abordagem é feita do lado do dizer, da linguagem, nfio o serd menos
também do lado do conhecimento e do pensar. Isto nfo passa de uma
posi¢dio consequente com o estatuto do transcendente enquanto
transcendente, porém original ou origindrio. Como se percebe a partir
do exame ao léxico gnosiolégico, além de um pensamento molddvel
na linguagem haverd o outro incomensurdvel com as linguagens que
os homens usam. Dal a necessidade de um inventdrio do espectro
gnosiolégico ao qual ndo é alheio, digamos, a gimno-antropologia.
Poderfamos até sustentar que a desvalorizagio da linguagem deve ser
proporcional ao investimento na diatribe. Trata-se da experiéncia, mais
ou menos comum, do obstdculo das palavras. Vale a pena notar que
ndo se frata, portanto, de experiéncia exclusivamente moderna, embora

88



as filosofias do vivido tenham tematizado este problema, dimensdo a
que, obviamente, a obra de Dionisio nfio se pode arrogar'®, Apesar
disto, € patente que hd na vivéncia do mistico uma aprecidvel franja
de incomunicabilidade, a qual necessariamente deriva da anterioridade
(alteridade) da realidade a que ele tem acesso. Se o que se vive fica
aquém do dizer, o real ficard sempre além. E como nos certificarmos
da realidade desse «real» sendo pela evidéncia de uma vivéncia, tnica
prova de que o real atingido ndo é o nada? Para a escola neoplaténica,
a resposta seria esta: quando o pensamento se identifica com aquilo
que pensa. Entramos assim no reino da prépria evidéncia, no sentido
em que a e-vidéncia do evidente — a Evidéncia em si — é o proprio
e-vidente evidenciado. Que este mistério nos seja veiculado mediante
a metifora da Treva é mais que significativo do fundo mitico de uma
«e~vi(d)/(v)e-ncias — passe esta ilegitima correlagio lexical dos verbos
latinos «videre» e «vivere» — cuja «a-lucinagfio» (= auséneia de luz)
pode muito bem ser o correlato da evidéncia filoséfica caracteristicamente
ocidental’®. Mas independentemente desta eventual deriva especulativa,
0 horizonte pragmdtico da Treva anuncia inevitdvel dissidéncia no
desejo neoplaténico da identificagio entre o pensamento e o pensado.
Se a evidéncia da vivéncia nfo for vivéncia da alteridade jamais a
evidéncia poderia ser vivida filosoficamente ou problematicamente.

Julgamos importante, pois, e antes de entrarmos em outras
dimensdes atinentes ac problema da indizibilidade, anotar devidamente
nesta tematizago da transcendéncia pelo prisma da vivéncia subordinada
a uma — digamos agora e para acabar — «gimnomistica» como unido
incompreensivel e conhecimento ignorante, dinimica da vidéncia em
que a evidéncia repousa.

Em outras vertentes do problema da indizibilidade, Pseudo-
-Dionisio Areopagita € um autor menos original, mas mais consistente.
Tratava-se, ainda, de perseguir o acesso a uma realidade que ¢é
essencialmente incomunicdvel. Mas qualquer tentativa de afirmar o
indizivel ndo & equivalente a um elementar erro? A parte a resposta

153Vd.,, sobretudo, H. BERGSON - Essai sur les données immédiates de la conscience,
Paris, 1889, relativamente & continuidade da vida da consciBncia, o que conduz ao
falseamento da sua respectiva descri¢do lingufstica, esta descontinua; vd. também,
para o que se segue, C. DUCROT - «Dizivel/Indizivel», in Enciclopédia Einaudi 2.
Linguagem - Enunciacdo, trad., Lisboa, 1984, 458 - 76.

14 Vd. F. GIL - Tratado da Evidéncia, Lisboa, 1996, passim, para uma outra discusszo,
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considerada sobre a evidéncia da vivéncia, ¢ momento mistico em que
o pensar € aquilo que pensa, dar-se-ia 0 caso de sempre se estar perante
uma alucinagfio (agora na acepgiio que a psicopatologia cognitiva dd
4 palavra) se tomdssemos 2 lefra a tarefa enunciada. Acontece porém
que o indizivel/incognoscivel/impensdvel/inesgotivel o € por excesso
e ndo por defeito, e € em obediéncia a esta condicdo axiomdtica
neoplatdnica que se joga toda a forgca da gramitica da negatividade.
Vejamos, por isso, sempre, e tal como em Platdo a dialéctica, na prética
dessa gramatica, um exercicio e nfio um fim em si mesmo. A Teologia
Mistica, no cime d’Os Nomes Divinos, deve ser um exercicio de
demonstracio da realidade para a qual toda a linguagem tende, mas
que nesta tensfo s¢ caracteriza, em relagio aquela, pelo siléncio. Uma
auséncia exigida pelo préprio dinamismo que a linguagem também é.
Nesta linha de ideias, o indizivel é o horizonte do dizer. Deve reparar-
-se que a negagdo ¢ particularmente apta 4 expressdo desta consciéncia
porquanto, como bom discipulo de Proclo, também Dionisio a privilegia
na sua dimensfio metafisica’®®. De acordo com esta, quando se diz que
Deus ndo é bom, nfio falamos de uma privacfio, mas quer significar-
-$¢ que ele € a origem da bondade, também nfo se identificando com
ela na medida em que a produz, i. e, na medida em que ela se
autonomiza pela plurificagao.

Neste plano, uma negacéio do género «A nfio é B» nio pode
ser invertida em «A & ndio-B». E nfio apenas porque o segredo da
indizibilidade remete para uma infinita repetigdio — «A néo é B», «A
ndo € C», «A ndo é Z», «A ndo & ...n» — mas também porque o
fundo sem funde desse segredo nos exige mostrar que com infinitas
proposi¢Bes negativas ndo se acabou, afinal, por dizer o que se nio
pode dizer porque inesgotdvel. Como enunciar a inesgotabilidade sendo
inesgotavelmente, senfo traindo a gramatica do ser pela do Bem? O
pardgrafo seguinte reincidird sobre este problema cuja proposigio
primitiva se poderia «traduzir» da forma seguinte: (3 x) ~ Fx (a ler:
existe uma realidade x que nfo tem a propriedade F = ser finita).

135 Para o estatuto do ndo-ser e da negagfio em PROCLO vd. fn Parm. 1072, 19 - 1074, 21;
ID. - Theol. Plat. 115, bem como a importante nota complementar de Saffrey-Westerink
{ed. cit. 99 - 100).
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8. 3.

A nao-metafisica

No resuita dificil perceber-se como, e distintamente do (embora
nio marginalmente ao) espectro maioritdrio da philosophia ocidental,
na «theologia mystica» nfo estd em causa falar o Ser supremo como
se ele fora um objecto, nem sequer deixé-lo falar-se como se de um
sujeito se tratasse'ss, NHo estd em causa a objectivacio, mesmo a
objectivagdo «metafisica» (esta poderd ter o seu primeiro zénite quiga
na leitura que Duns Escoto fez do Pseudo-Dionisio!s?), mas ¢ préprio
excesso imposto por um rigoroso e sério reconhecimento dos limites
da linguagem. O conjunto da economia das correcgbes constantes
exigiveis a quemn queira falar de Deus é o reconhecimento prético deste
desiderato. Poder-se-ia, sem ddvida nenhuma, cair numa artimanhba
idolatrica: uma vez que nfo se pode falar/pensar o inefivel/impensdvel,
porque ndo admiti-lo seja a titulo condicional seja a titulo problemdtico?
A esta tentagdo falta o rigor filoséfico que sempre se requer, por isso
que «a verificagdo experimental que o impensivel ndo € quimérico
consiste precisamente no facto de o pensamento nio chegar a pensé-
-lo»15%, Na verdade, o impensdvel s6 serd impensavel enquanto se
mantiver impensdvel. A palavra latina «ab-soluto» pode traduzi-lo, na
sua acepg¢iio de radical desligagdo, separagiio, ou distanciac@o.

Representard, semelhante verificagfo, a morte, o vazio, e portanto
também a viocléncia de que faldvamos atrds com E. Weil? Sogobrard
o pensar? Serd o siléncio, aquele que cresce como um céncer até a
mais completa e integral desumanizacio? Como efeito de chuva
dissolvente? J4 por vérias vezes pudemos insistir que a prépria redaccéo
deste projecto quer dizer que a resposta sé pode ser a de um rotundo
ndo, observagiio esta que lembra o reparo de Russell no Preficio do
Tractatus de Wittgenstein. Simplesmente, também em relagdo a esse
ponto, haverd que saber interpretd-lo rigorosamente ou consequentemente.
E que, com e¢la, ndo cabe cair num novo artificio idolétrico (nem
falamos sequer num subterfiigio desinteligente). O que se pretende

156 Cf. também, sobre o que se segue, J.-L. MARION - L'idole..., 183 sg. Deste mesmo
autor, vd. o capftulo Il do seu Dieu sans I'étre, Paris, 1982.

TV d., a propdsito, M. NINCI - «II concetto di essere ¢ la teologia negativa: Duns Scoto ed
Enrico di Gand di fronte allo Ps.-Dionigi» in Via Scoti. Methodologica ad mentem
Joannis Duns Scoti, Roma, 1993, 681 - 737, ’

%8 J.-L. MARION - L'idole..., 185,
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enunciar € o desfasamento que é a prépria fronteira entre o que se
diz e o dizer. De outra maneira: a nenhuma lingua ou idioma pertence
logos, «arché» dadivosa e inquietante que num mesmo gesto presenteia
o falante quer com a eleigiio quer com a realidade da impensabilidade.
Assim, a causa (aitia) de que tantas vezes se fala ao longo da Teologia
Mistica jA rompeu definitivamente com a tradigdo estagirita de uma
teoria das causas tanto quanto ndo pode mesmo ser interpretada a
maneira, moderna, da causa sui ou causa do mundo, linha interpretativa
esta que equivaleria a uma nova queda idoldtrica™. Em linguagem
idealista traduzirfamos esta ligdo com o termo «Aufhebung», o qual,
juntamente com a palavra «transcendente» (que convém desvincular do
usc mais corrente ou vulgar), é dotado da dupla potencialidade
dialéctica Ontica e ontoldégica, nominal e nominante, referente e
referencial, analdgica e anagégica. E esta a virtuosa ambiguidade do
nome revelado de (por) Deus: «Eu sou aguele que sou», que tanto quer
dizer «Sou o ser (por exceléncia)» — a chamada metafisica do Exodo,
na interpretagio de E. Gilson!® — como «Sou o que sous, resposta
esta que deve ser entendida como recusa de qualquer explicitagdo ou
comentdrio. Como observa J.-L. Marion, inspirando-se em U. von
Balthasar, «nada mais falso do que opormos estas duas traducdes e
tradi¢des. A sua contradiclio s aparece a quem as dissociar fora da
distdncia. Porque € o facto de “Deus se dizer que permite quer nomed-
-Lo quer a aproximagfio a Ele — e € o que revela a0 mesmo tempo
0 seu cardcter incompardve] e inacessivel. Ele transmite o seu nome,
mas apenas como nome sagrado”»'®!,

A via teoldgica negativa representa, obviamente, uma tomada de
posi¢io substantiva perante esta questio. Porém, a Teologia Mistica
langa ainda um outro desafio linguistico, o da «homenagem», «louvor»
ou «celebragdo» conforme acabdmos por traduzir o grego hymneo. A
ideia € a de que, se hd desfasamento origindrio entre o falar ou o dizer
enquanto posse ou definicio do sentido, e se esse desfasamento ou
distincia exige um modelo de linguagem como dédiva, entdo deve-
-se encontrar um substituto que supere a mediacio conceptual a que

1 Cf. I.-L. MARION - L'idole..., 206, 197.

Y0 CE. Celul qui est. Interprétations juives et chrétiennes d’Exode 3, 14. Ed. A. de Libera et
E. Zum Brunn, Paris, 1978.

¥ Cf. J.-L. MARION - L’idole..., 186. O autor cita La Gloire et la Croix (Paris, 1974,
trad., T. II1, 58} de H. Urs von Balthasar.
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a linguagem normalmente serve. Consideremos este ponto, para (nunca)
acabar.

A idolatria espreita todo o discurso teolégico. O tedlogo prevenido
evita-a pela aphairesis, a eliminagdo, aférese ou ablagdo de todos os
atributos, anténtica via ascendente até ao que supera toda a negagdo.

Mas serd menos idolétrica uma negagdo categérica, uma inversao
da afirmacio? Ou de uma forma ainda mais veemente: em qualquer
teologia negativa ndo espreitard o atefsmo, como sua verdade?!% E aqui
que importa pensar convenientemente o estatuto real da aphairesis —
do limite experimental do método catafdtico — e, felizmente, através
de uma comparagio com ¢ trabalho do escultor, Dionisio esforga-se
por bem esclarecé-lo, como lembrdmos: ndo se trata de negar no mero
plano da predicagiio, trata-se de libertar com o intuito de fazer destacar
uma silhueta, que de outra forma passaria despercebida, escondida,
oculta, invisivel, desconhecida. Ndo héd aqui qualquer destrui¢do, mas
restauracdo por assim dizer. O que se restaura nfio pode ser vazio nem
silencioso. Pelo contrdrio: € o que transcende tudo e que em tudo se
mostra além de todo o conhecimento. Para um cristdo como Pseudo-
-Dionisio o era, o que supera o conhecimento é o Amor ({Cor. &, 1
-3; 13, 1 sg.). Nesta conformidade, a superacio de toda e qualquer
estratégia predicativa passa pela instauragdo de um modo diferente de
dizer, a chamada «via da eminéncia», que mais do que uma mera
superagdo das vias afirmativa e negativa € uma forma de o falante
encarar a aporia do categorial frente ao Inefivel, ao Impensdvel e ao
Absoluto'®®, «Celebrar o que € mais que substancial de um modo mais
que substancial» — eis o modo lapidar de que o autor se serve no
opusculo para nos apresentar a necessidade de a linguagem (se) outrar.

£ por isso que a mera inscri¢io de Dionisio no poderosissimo
quadro neoplaténico pagio, que no entanto o justifica, € por st s6
impotente. Tudo comega — julgamos — pelo facto de a «hierarquiax»
ndo servir exclusivamente ao designio da intermediacfio. O quadro
relacionalmente triddico da Tearquia Pessoal desviaria aquela intengéo,
inevitavelmente importante também mesmo no nosso autor, para um

& Cf, I.-L. MARION - L'idole..., 192.

163 J,-L.. MARION - L'idole..., 195: «Le passage 2 I’éminence n’ouvre aucune troisiéme
voie, comme on I’a souvent dit; il consigne 1"aporie d’une prédication, qui ne peut
qu’affirmer et nier, 12 du ni I'un ni I’autre ne conviennent. Cette aporie, qu’il ne faut
pas d’abord dissimuler, il ne faudrait pas, non plus, y répondre trop vite.,.»
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significado novo, o de que é préprio da hierarquia unir, vincular. Isto
significa, pela media¢fio relacional'®, ndo mais distender o afastamento
pela introdugdio da lei hierdrquica, mas reforgar a unidade ac servigo
da qual essa lei se reinventa. Em conformidade, importa trazer um plus
de interpretacio a situacfio histérico-filoséfica dionisfaca, que néo nos
deixe j4 ler «arché» ou «aitia», ou qualquer outro dos vocidbulos gregos
consagrados numa longa tradicéo filoséfica como dissemos atrds, como
se nao tivesse havido qualquer evidente ou conspicua meodificagdo
religiosa.

Ao registarmos, no pardgrafo anterior, os derivados de logos
depardmo-nos com as Escrituras (logia), lugar (d-)onde a tradigio fala
e o préprio Logos em pessoa (Jesus) se comunica. A marca do cristdo
passa necessariamente pela aceitagfio despojada, pela escuta dessa
Palavra (Logos). Jogo da distincia & aproximag@o. O facto de ela se
ter humanizado — para o que Dionisic tinha j& ao seu dispor o
maravilhoso termo técnico «filantropia» — niio contempla apenas a
possibilidade da deificagdo (outro termo técnico do neoplatonismo)
quanto nos ensina uma das suas leis: a deificacdo acontece, afinal,
também por logos, hierarquicamente transmitido, ou seja, pela distenséio
mediatizada da palavra, da linguagem. «A linguagem provém de Deus
ao advir hierarquicamente na distincia»!®. Relembremos que toda a
linguagem que pretenda afirmar categoricamente produz objectos e que,
por esse mesmo facto, elimina a distdncia. Ora, «falar de Deus de uma
maneira divina» implica o acolhimento da distncia no préprio seio
da linguagem, coisa que Pseudo-Dionisio parece admitir que acontega
através da homenagem, do acto de celebrar. O discurso que celebra
ou canta representa urna alternativa ao discurso categérico, mas — e
dentro da preocupagio metédica que desde o inicio nos vem
acompanhande — como podera continuar a ser rigoroso o discurso néo-
-categdrico do louvor ou mesmo o da oragfo, de que a Teologia Mistica
€ a antecAmara? Esta pergunta traduz-se assim: como ser-se rigoroso
na distdncia? E a resposta: percorrendo-a sem a destruir (percorré-la
sem a abolir equivale a reconhecer a incomensurabilidade). Tal como
aqui interpreta Marion, trata-se de aprofundar a gramética do anonimato,

164 Cf. J. C. GONCALVES - «Filosofia e Relag&o. Interpretacio Crista da Categoria Grega,
Biblos, 56 (1980), 185- 194, para uma ligacio do modelo da relagfio ao esquema da
Trindade; M. B. PEREIRA - Preficio..., 56- 57.

1653 -L. MARION - L’idole..., 229.
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de conjugar anonimato e polionimia, estratégia que tem da linguagem
uma compreensdo ic6nica (que faz ver, que mostra o invisivel)!ss,

A designacio do anénimo pelo anonimato que o mantém como
andénimo introduz o jogo icdnico da invisibilidade. Deixando-nos sem
o nome o andénimo deixa-nes sem voz (maravilhados ou entusiasmados)
pelo que ousar paradoxalmente dizé-lo, equivale & manutengcdo da
distincia e da profundidade da significacio num movimento em que
«86 o empobrecimento do sentido torna possivel atingir-se a significagio»
uma vez que s6 aquele gesto assegura o anonimato do anonimato, o
anonimato enquanto anonimato!?’. O jogo da linguagem do auténtico
«louvor como se» ganha pertinéncia no vai-vern distancial. De outro
modo: a «prépria distdncia que mascara o excesso da significacio
(anonimato) provoca um acréscimo dos sentidos e a multiplicagdio dos
nomes» %,

Ja houve quem explorasse criticamente as afinidades existentes
entre as caracteristicas da linguagem de louvor e a algumas das
caracteristicas que serviram a Wittgenstein para propor os «jogos de
linguagem»'¥’. Pela nossa parte, € na sequéncia do que se acaba de
propor, prefeririamos insistir ainda mais no facto de ser também latente

166Cf, J.-L. MARION - L'idole..., 232- 34. Sobre a polémica filoséfica acerca dos fcones,
vd. infra § 9; 1. P. SHELDON-WILLIAMS - «The Greek Christian Platonist Tradition
from the Cappadocians to Maximus and Eriugena» in The Cambridge..., 506 -17; H.
LIEBESCHUTZ - «Western Christian Thought from Boethius to Anselms in ibid, 565
- 75; para uma necesséria contextualiza¢io mais vasta, vd. 8. BIGHAM - Les chrétiens
et les images. Les attitudes envers 'art dans ' Eglise ancienne, Montréal, 1992, e o
recente M.-J. MONDZAIN - Image, icbne, économie. Les sources byzantines de
Uimaginaire contemporain, Paris, 1996.

197CF. J.-L. MARION - L'idole..., 233.

18 J.-L. MARION - L'idole. .., 233.

19 CE. I.-L. MARION - L'idole ..., 240- 44, que conclui (242-3}; «Animal doué de langages,
I’homme y pergoit la distance. Aussi ne doit-on pas seulement reconnaftre dans le
langage de louange un des innombrables jeux de langage; il faudrait sans doute aussi
inscrire le jeu qui pulvérise le langage en jeux de langage dans la distance qui nous
désapproprie du langage lui-méme, de sa maitrise comme de sa singularité. Cette
désappropriation comblée renvoie alors au discours de louange, qui y fait valoir le
privileége de faire jouer exemplairement, la distance. En ce sens les jeux de langage
dépendant du langage de lovange. Si, dans la stratégie contemporaine, une lecture de
Denys nous ouvre & cette unigue conclusion, peut-étre devrons-nous considérer avec
moins de mépris I"avis séculaire qui fait de Denys et un Pere de 1'Eglise et, en un sens
évidemment ni chronologique, ni naivernent abusé, le seul converti de saint Paul, aprés
le discours aux Athénienss.
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a redaccio da Teologia Mistica uma determinada concepgio da
linguagem, e isso na exacta medida em que ela atesta o que se nao
pode dizer. Rigorosamente falando, este € o problema mais radical.
Trata-se de ver nela a referéncia ao que em absoluto € tanto indizivel
quanto inesgotdve], Trata-se, de igual modo, de ver no indizivel a
condi¢@o de possibilidade do dizer, como um «antes» «que se manifesta
na medida em que fundamenta o dizer, na medida em que nada, sem
ele, poderia, no verdadeiro sentido da palavra, ser dito»'™. Nio
desejarfamos forcar em demasia, a analogia com o problema metaffsico
da teoria wittgensteinista da proposi¢do-imagem, mas patece certo que
Dionisio, afora o complexo légico, ndo andaria longe de um dos
coroldrios que se retira do Tractatus, «o que torna possivel todo o dizer
nio pode ser, ele préprio, um dizer»!”. A questdo com que agora nos
deparamos foi, pelo autor austriaco — recordé-mo-lo —, reflectida
através da diferenca entre dizer e mostrar, assumindo, esta tltima, a
dimensio de um transcendental'?, «fazendo aparecer com uma evidéncia
a realidade de alguma coisa»'”. Ponha-se de lado , aqui, o fundo 16gico
da «teoria da proposi¢io-imagem», que como problema € absolutamente
alheio a Pseudo-Dionfsio, o qual nfio pode abragar a metifora do quadro
na medida em que e¢la denuncia a semelhanga entre a palavra e a
realidade, e conservemos comum fundo arcaico de um dizer primordial,
no caso, de um Logos que desde a teologia alexandrina se reconhecia
frente ao Pai, origem, modelo e fundo de todas as formas de ser.
E conhecido o reparo de Derrida 4 equivaléncia entre «louvor»
e «oragdo» imputdvel & interpretagio que Marion fez de Dionisio’™.
Pelo nosso lado, esbogdmos alhures algumas notas preliminares a

1m0 DUCROT - «Dizivel...», 460,

MCE Q. DUCROT - «Dizivel...» 473.

nCE. L. WITTGENSTEIN - Tractatus Logico-Philosophicus, trad., Lisboa, 1987, 2. 172,
4,1212,4, 121, 5. 633,4. 112, 6. 41. Também tratdmos deste assunto no § 2. 1. do
110880 «Sobre a Razfio Patéticar, Humanistica e Teologia 18 (1997), 93 - 123,

0. DUCROT - «Dizivel...» 472.

M Cf. J. DERRIDA - Psyché. Inventions de I’ autre, Paris, 1987, que nos atrevemos a traduzir:
«...ainda que a oraco, em si mesma, se assim se pode dizer, n&o implique outra coisa
mais do que a comunicagfo {adresse) pedindo a outrem, talvez para além do pedido &
do dom, que d€ a promessa da sua presenca como outrem, € mesmo a transcendéncia
da sua propria alteridade, sem qualquer outra determinagio, o louvor, por seu lado,
nio se tratando de um simples dizer atributivo, tem apesar de tudo com a atribuicao
uma irredutivel relagio.»
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interpretagdo de Derrida!™. Restar-nos-4 por isso, agora, correlacionar
a aférese como atitude ou intervengdo fisica e animica do falante
ginasticado com o acto de pronunciar a palavra mais consentineo com
a sua endurance. Moisés subindo o Sinai sem suspeitar da experiéncia
arrebatadora e definitivamente conversora que o aguarda & o protétipo
do novo ginasta tanto quanto a cegueira resultante do excesso de luz
produz reverberacOes na sua lingua. Nela, o celebrar, o cantar, o louvar,
& paradoxal efeito de um desbaste também fisico (alids sempre ‘fisico’)
promovido pelo reconhecimento da natureza da transcendéncia ou do
transcendente. A contemplagdo do lugar sobre o qual nos avisa o
pardgrafo 3 do capitulo inicial da Teologia Mistica é uma situagio de
treva mistica cuja fecundidade da experiéncia de nada conhecer resulta
da economia paralela entre remocio (aférese sistemdtica das coisas que
existem) e celebragdo do que se nos oferece sem véus, desvelado, ou
seja, desofuscado, na medida em que a luminosidade obscurece (como
se 1€ no fim do segundo capitulo).

Como detectar a falsa celebracfo? Sempre que a desconstrucfio
ou aférese fizer ressaltar o sujeito desconstrutor em vez de o deixar
apagar-se perdido no horizonte que do cume se divisa. Se tivéssemos
que dar um nome 2 seméntica lingufstica que Dionfsio parece, na
prética, privilegiar (sem se dar conta?), com o intuito de desconstruir,
dirfamos «oximorizagio». O problema estard sempre, contudo, em
atentar seriamente que a oximorizagio ndo é figura, mas forma
(morphe), matéria multirressoante de um espirito que tenha deveras
aprendide a velha licdo da filosofia como busca em vez de posse. De
busca auténtica, atitude que antes de ser linguistica € animica,
serenidade de um abandono libertador, acto préprio da alma recolhida
do seio da multiplicidade na franca conversio a unidade da relagdo
transcendental, ela que € expressdo ontoldgica da simplicidade do que
€ inesgotavel. Do outro. Sem desassossego mas incansavelmente sereno,
gesto s possivel porque se conhece do Outro a lei: superagio do existir
pelo amar, do Ser pelo Bem.

M. 8. de CARVALHO - “Falar divinamente...’ O tema neoplaténico da desconstrugio
(no prelo).
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9.

O legado do Pseudo-Dionisio

Comecdmos estas paginas meramente introdutérias por evocar a
primeira recep¢fo latina do Corpus Areopagiticum, por parte de
Hilduino e da sua oficina de tradutores, em pleno revérbero da chamada
renascenca carlovingia. Desconhecemos se o abade de Sdo Dinis, na
altura em que inicia o seu trabalho sobre o «corpus», ja era capaz de
reconhecer ¢ caricter revoluciondrio da obra que tinha entre mios. Isto
porque o espirito inculcado pelo teérico de Carlos Magno, Alcuino de
York, estava longe de preconizar uma simbdlica césmica como a de
Dionfsio, irredutivel 4 andlise, que dominasse ao ponto de se assumir
quer como expressdo quer como realizagdo da verdadeira realidade.
Enquanto filésofo e politico, a sua caracteristica mental, balizada pela
«dialéctica», i. e., pela légica dos predicamentos, tinha um alcance
educativo positivista e pragmético!. E o que se pode confirmar median-
te uma breve alusdo aos referidos Libri Carolini, os quais, como &
sabido, tiveram por ocasiio a polémica iconoclasta, e nos revelam o
quanto o pensar de Dionfsio estava distante de uma cultura treinada
a pensar sobretudo com o auxilio de Agostinho e de Gregério Magno,
definindo dominios e estabelecendo fronteiras. Acatando a tese deste
tdltimo, de acordo com a qual as imagens tinham apenas um valor
potencial para instruir aqueles que nfio podem ler e que sé as palavras
podem exprimir assuntos abstractos, induzindo o seun sentido & alma
do ouvinte, os Libri Carolini opunham-se a teoria bizantina da arte,
da forma mais vincada possivel'”. Com efeito, de acordo com a filosofia
da arte iconica, uma imagem pode ser mais do que a substituig¢do
memorial daquilo que representa e a presenga do arquétipo numa
imagem, embora nio substancial, ndo deixa de ser real. Ficil é ver-
-se como ao simbolismo dionisiaco ndo repudiaria semelhante inter-
pretacdo religiosa das imagens, expressio adoptada pelo espirito a fim
de se tornar visivel, assurnindo a materialidade. A possibilidade desta

17 Lembremos a existéncia de pelo menos uma tradugie portuguesa parcial de ALCUINO
- Trés livros sobre a fé na santa e indivisivel Trindade (PL 101) in Veritas 41 (1996),
553 - 57.

7 Qg Libri carolini, outrora atribuidos a Alcuino, talvez sejam antes obra de TEODULFO
DE ORLEAES: Libri Carolini sive Caroli Magni capitulare de imaginibus, Hanbver-
Lipsia, 1924. Scbre a teoria bizantina, vd. em particular, M.-J. MONDZAIN - lin-
age..., ¥7 sg.
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comunicagio entre 0 mundo material fisico e o mundo espiritual supera
em muito a mera dimensdo didéctica da imagem, que o Ocidente propde
também por razdes politicas, porquanto ela se apresenta como repositério
do poder do que a imagem revela. Ora, a ocasido do sinodo de Niceia
de 787, pelo qual se regressa, apds interregno iconocldstico de sessenta
anos, ao culto das imagens, foi vista pelo imperador Carlos Magno
como o momento certo para, desferindo forte golpe 2 filosofia da arte
do Oriente, impor o seu nével prestigio de senhor de Franca, Alemanha
e parte considerdvel da Itdlia. Ao fazé-lo, o circulo de intelectuais que
rodeava o Imperador, atinha-se ac pragmatismo e racionalismo alcuino
sublinhando o cardcter humano e provisodrio da funcfio imperial, para
0 que era preciso acentuar a materialidade, a dimensZo artesanal da
producdo das imagens e a indiferenga religiosa que as deve caracterizar.
Contrariamente ao que pretendia a imperatriz bizantina Irene, o seu
homélogo ocidental sustenta que entre Deus ¢ o imperador niio ha
qualquer estado de corregéncia que justifique a veneragdo da imagem
da imperatriz. Significativamente, urna ontologia, neoplaténica também,
como era a de Agostinho, habilitava ¢ redactor dos Libri Carolini a
manter a diferenca exigivel entre Deus e a criatara, o espirito e a
matéria, a cidade celeste e a cidade terrena. Quando porém conhece
a obra de Dionfsio e do seu discipulo Méximo, Jodo Escoto Eritigena
imp8e um novo registo do neoplatonismo na Eurcpa nascente. Que esse
conhecimento da Patristica Grega e de uma nova ideia da participagdo
era revoluciondrio, prova-o certamente a atribulada histéria a que
sempre esteve ligada a sua obra De divisione naturae. O particular tipo
de monismo nela plasmado, a contra-gosto dos primeiros renascentistas
carlovingios, estd bem na linha de um renascimento da Grécia e definiu
uma linhagem, umas vezes heterodoxa, a maior parte das vezes
ortodoxa, que jamais esmoreceu. Referimo-nos ao regresso ao principal
discipulo de Proclo de que agui nos procurdmos ocupar, Pseudo-Dio-
nisio Areopagital™.

De entre as virias obras do Corpus, & Teologia Mistica foi uma
das mais influentes, heranca talvez sé partithada com Os Nomes

17 Nido consideraremos aqui a influéncia dionisiaca no Oriente, a qual se iniciou logo ap6s
0 trabalho do seu maior discipulo, Maximo o Confessor (580 - 653), estendendo-se
pelo menos até Gregdrio Palamas (1 1359). Sobre este assunto, vd. M. de GANDILLAC
- «Introductions», 46 - 49,
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Divinos. No que toca & problemdtica suscitada pela Teologia Mistica,
valeria a pena ainda aludir, para acabar, td3o-s6, a uma questdo
importante gue, cedo, 4 recepgiio filoséfica da obra esteve ligada.
Referimo-nos, obviamente, & polémica dos séculos XII, XIII e XIV
scbretudo, relativa ao estatuto ou entendimento da «mistica» enguanto
dimensio jd afectiva ji intelectiva.

Dando eco a célebre asser¢do de Gregério Magno (Homilia 27'7)
— amor ipse notitia est, «0 amor é, em si mesmo, conhecimento» —
Hugo de Sf@io Victor sustentard a superioridade do amor (dilectio) sobre
o saber intelectivo, predomindncia que mais ou menos vigorard na
«escola» de S#o Victor. A ideia era, naturalmente, augustinista,
abundantemente tratada e exemplificada, v. g., nas Confissdes, e,
atendendo a este seu fundo histérico-literdrio, o acolhimento e a
amplificacfio vitorina da temdtica do «amor-conhecimento» privilegiava
uma tensio que, por vezes, abafava toda a tentativa teoldgica mais
racionalizante, digamos assim. E o caso da oposigdo de Guilherme de
Saint-Thierry, e mais ainda de Bemnardo de Claraval, as tentativas
teolégico-dialécticas de Pedro Abelardo, De facto, a defesa intransigente
da unido a Deus por meio do amor — concepcio do amor que Pedro
Lombardo nfo traird ao identificar com o préprio Espirito Santo —
podia ser entendida (e de facto parece té-lo sido, por exemplo com
o abade de Verceil, Tomds Gallus) de uma maneira que, além de permitir
ao homem uma identificagio com Deus ou afastar qualquer vivéncia
humana do amor, dispensava o esfor¢o intelectivo em nome de uma
faculdade que superava a inteligéncia justamente por ser supra-inte-
lectiva e supra-substancial'®. A mistica espiritual como via para adquirir
sabedoria preconizava assim a unifio extitica amorosa com Deus; se
o intelecto € impotente, s6 o amor, assistido pela graga, abre caminho
a sabedoria, dispensando-se, nesta conformidade, qualquer pretensio
dos filésofos para, autarquicamente, alcancarem a sabedoria (sophia).

" Cf, PL 76, 1207.

140 Para mais informagGes sobre o tema, vd. E. GILSON - La Théologie mystique de saint
Bernard, Paris, 1947; P. VERDEYEN - La Théologie mystique de Guillaume de Saint-
-Thierry, Paris, 1990; D. de ROUGEMONT - O Amor e o Ocidente, trad., Lisboa,
1989; C. BALADIER - «O problema do amor: das leituras de Lacan aos debates dos
Escoldsticos», Andlise 4 (1986), 153 - 173; A margem, mas do mesmo autor, «A medida
da caridade e os argumentos mateméticos do infinito nos teélogos do séc, XIl», Andlise
6 (1987), 87 - 112, ’
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Semelthante linha de pensamento, sem nunca esmorecer ao longo dos
séculos ocidentais, teve a fortuna que se lhe conhece, facto a que o
nominalismo do século XIV nio foi de todo alheio. Deixemos, porém,
esta pormenorizagio de lado, para outra ocasifio. Aludimos tdo-sé a
corrente espiritualista que tem da mistica uma vivéncia marcadamente
subjectivista a qual, como facilmente agora se percebe, tem menos a
ver com © texto e o ensinamento de Pseudo-Dionisio.
Distintamente, mas sem gquerermos ver também ai uma
interpretacfo absolutamente fiel de Dionisio -~ compreende-se que esta
dicotomia sé € relevante no exterior do préprio pensar dionisfaco!s!
—, pdde-se pensar a comunicagfio deificante do homem com Deus sob
um registo mais intelectivo. Fala-se de um conhecimento unitivo de
Deus em Tomés de Aquino, e antes deste em Alberto Magno, e o
apuramento de uma tradi¢fio que reconhecendo embora a incapacidade
natural para que o homem possa ver Deus, mas nfio incapacidade
sobrenatural, dada pela fé, continuard com Mestre Eckhart, que soube
combinar a tese da unido puramente intelectiva da alma com a Deidade
com as principais teses da teologia negativa, tal como aqui a
apresentdmos'®, Contudo, dever-se-a esperar pelo maior estudioso de
Proclo do século X1V, Berteldo de Moosburgo, para que, no caso, quer
em critica & mistica do sentimento, predominantemente franciscana,
quer em critica aos excessos intelectualizantes dominicanos, se soubesse
volver aquela arcaica ¢ idealizada seiva pré-socrdtica que permitia ao
homem a deifica¢do posto que o ainda ndo havia retirado da comunhio
com o divino. E seguro que a mais préxima investigagdo de ponta em
filosofia medieval se continue a debrugar sobre este inquietante arco

13 Atente-se porém que parece ser apenas no século XV que comega a perceber-se a
separagao entre duas formas de teologia, a mistica e a escolastica, sendo Jodio Gerson
(t 1429) o primeiro escoldstico a promover uma andlise metodologicamente
consequente da teologia e da vivéncia misticas, vd, V. LAZZERI - Teologia mistica e
teologia scolastica. L'esperienza spirituale come problema teologico in Giovanni
Gerson, Roma, 1994,

182 Sobre esta corrente, vd. E.-H. WEBER - «Introduction» in Saint Albert le Grand,
Commentaire de la “Théologie mystique” de Denys le pseudo-aréopagite, suivi de
celui des dpitres I - V, Paris, 1993, 7 - 58; J, A. AERTSEN - «Ontology and Henology
in Medieval Philosophy (Thomas Aquinas, Master Eckhart and Berthold of Moosburg)»
in On Proclus..., 120 - 40; E. ZUM BRUNN & A. de LIBERA - Maftre Eckhart.
Métaphysigue du Verbe et Théologie Négative, Paris, 1984; A. M. HAAS - Sermo
Mysticus, Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, Friburgo (CH),
1989, 186 - 254,
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qgue une Dionfsio ¢ Bertoldo pela releitura desassossegada (ou
historicamente comprometida, queremos dizer) do divino Proclo.

Terminaremos este rapidissimo «Estudo Complementar», que a
outro estatuto se ndo arroga que ao de ser uma introdugfo, com o mero
elenco de alguns dos primeiros nomes (uma vez que trabalhamos para
uma série intitulada Medievalia) mais influenciados por Dionisio'®, Na
verdade, pode dizer-se que é muito diffcil encontrarmos um autor que
nao tenha, de uma maneira ou de outra, recebido a marca dionisfaca,
No estrito campo da filosofia esse trago poderia chegar inclusive até
Descartes'®, para ji nao referir o caso certamente mais conhecido da
tentativa de integragfio feita por Galileu Galilei da teoria dionisfaca da
luz!#,

Elenquemos, pois, os maiores entre os primeiros, remetendo o
nosso paciente leitor para bibliografia especifica. Fulberto de Chartres
(11028)!%6; Bernardo de Claraval (T 1153)%7; Pedro Abelardo (71142),
o qual, alids, como dissemos, duvidava do mito areopagitico'®; Roberto
Grosseteste (11253), responsdvel por uma nova traduciio das obras do
nosso enigmdtico autor, que também comentou'; naturalmente, Hugo
de S#o Victor (11141)"°; Guilherme de Auxerre, pelo menos quantd
a temdtica da absoluta liberalidade da Bondade'®!; Tomds Gallus, que

18 Para mais infermagdes, vd. E. JEAUNEAU - «Denys I’ Aréopagite, promoteur du
néoplatonisme en Occidenty, in L. G. Benakis (ed.) - Néoplatonisine et Philosophie
Médiévale, Turnhout, 1997, 1-23; M. A. RODRIGUES - «O pensamento...», 109 -
122, designadamente, com refer@ncia a autores portugueses onde se detecta a influéncia
de Pseudo-Dionisio Areopagita.

8 Cf, I.-L. MARION - Sur le prisme métaphysique de Descartes, Panis, 1986, 220 sg.

181, R. JECK - «Magie, Alchemie und Aufkldrung», in K. FLASCH & U. R, JECK - Das
Licht der Vernunft. Die Anféinge der Aufkléirung im Mittelalter, Munique, 1997, 158,

15 FULBERTO de CHARTRES - Ep. 1003, «a Abbon» (PL 141, 199),

157 CE E. GILSON - La rhéologie mystigue de saint Bernard, Paris, 1947,

% Cf. ABELARDO - Ep. 11; Historia Calamirtatin 11. 941 - 70 {(ed. 1. Monftin, Paris,
21974y; veja-se a influéncia ainda in Theologia christiana, ed. E. M. Buytaert, Turnhout,
1969.

1% Cf. J. McEVOY -The Philosophy of Robert Grosseteste, Oxford, 1986, 69 sg.

W Cf. R. ROQUES - Structures théologiques. De la Gnose & Richard de Saint-Vicror,
Essais et analyses critiques, Paris, 1962, 294 - 364; R, BARON - Science et sagesse
chez Hugues de saint-Victor, Paris, 1957.

81 Cf. I. ARNOLD - « Perfecta communicatio». Die Trinitditstheologie Withelms von Auxerre,
Miinster, 1995, embora a dependéncia nZo nos parega devidamente salientada pelo
autor desta tese.
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»

redige um comentdrio & Teologia Mistica por volta de 1242; por
influéncia deste autor, St° Anténio de Lisboa (11231)1%2; Pedro Hispano
(t1277)193; Alberto Magno (11260), também comentador dionisiaco!?,
e, como se disse, cabeca de fila de um projecto que se estendeu numa
" heranga alemid ou renana® em, e além de Eckhart, Ulrico de
Estrasburgo (11277), Hénrique Suso (11366) e Jodo Tauler (11361);
Tomis de Aquino (11274)!6, que segundo a contabilidade de alguém
citow Dionisio para cima de 1700 vezes"’; o sen contemporaneo
Boaventura (11274), que considerava Dionfsio mestre na anagogia!®¥;
Mestre Eckhart (11327), no qual a seiva mistica dionisfaca foit mais

m2Cf, F. da G. CAEIRO - Santo Anténio de Lisboa, vol. 2, Lisboa, 1969; M*. C. PACHECO
- Santo Anténio de Lisboa. A Aguia e a Treva, Lishoa, 1986. Recordemos gue também
um contemporineo portugués de Santo Antdnio, o frade dominicano Frei Paio de
Coimbra, para além de ser autor de um sermdo em honra de Dionisio (Sermo J4¥ in
festiuitate Sancti Dionisit), citd-lo-4 em alguns passos da sua obra sermondria (vd. B.
F. da C. MARQUES - Sermondrio de Frei Paio de Coimbra. Edicdo e Interpretacio
da Estrutura e Formas de Pregag@io, pro manuscripto, Porto, 1994).

S, I. M. BARBOSA - Estudos ..., 52 - 98.

¥ Note-se que o «Corpus Dionysiacum» identificado por Paris BN Lat. 17341 foi copiado
sob a direcggo de Alberto Magno (1240/50).

W CE.Saint Albert le Grand, Commentaire de la “Théologie mystique” de Dernys le pseudo-
aréopagite, suivi de celui des épitres T - V. Introduction, traduction, notes et index par
E.-H. Weber, Paris, 1993; F. RUELLOQ - Les “Noms Divins” et leurs “raisons” selon
saint Albert le Grand commentateur du “De Divints Nomunibus”, Paris, 1963,

B Cf. F, O'ROURKE - Pseudo-Dionysius and the Metaphysics of Aquinas, Leida- Nova
Iorque- Colénia, 1992; C. PERA (cura et studio) - S. Thomae Aquinatis in Librum
Beati Dionysii De divinis nominibus Expositio, Turim - Roma, 1950; K. KREMER -
Die neuplatonische Seinsphilosophie und ihre Wirkung auf Thomas von Aquin, Leida,
21971. A questio da Summa Theologiae dedicada & problematica dos Nomes Divinos
(XIII}y estd traduzida no nosso idioma, por A. Correia, vd. «S8t® Tomds de Aquino -
Selecdo de Textos da Suma Teoldgican, in Os Pensadores, vol. V111, Sdo Paulo, 1973.
O mesmo tradutor publicou versgo portuguesa da Suma (Porto Alegre, 31980- 81 )-

W Cf. M.-D. CHENU - Introduction & I’ étude de saint Thomas d'Aquin, Montréal -Paris,
31974, 193.

W Cf. Sdo Boaventura. Recondug@o das Ciéncias & Teologia. Traducio e Posficio de Mdrio
Santiago de Carvalho, Porto, 1996, 18; ID - ltinerdrio da mente para Deus, trad.,
Braga, 1983; 1.-G. BOUGERQCL. - Saint Bonaventure et le Pseudo-Denys 1’ Aréopagites
in Actes du Collogue Saint Bonaventure, Paris, 1968, 33 - 123; ID. - «Saint Bonaventure
et Ia Hiérarchie dionysiennes», Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du Moyen
Age 36 (1969), 131 - 167, B. F. DE MOTTONI - San Bonaventura ¢ la scala di
Ciacobbe. Letture df angelologia, Néipoles, 1995,
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que determinante!®?; Bertoldo de Moosburgo (tapés 1361)%%; Dionisio
o Cartuxo (1471 (j4 nos fins do sécule XIII a Cartuxa tinha tido
em Hugo de Balma de Dorche elegante comentador da Teologia
Mistica?); Nicolau de Cusa (1 1464), acerca do qual se disse ter levado
as tltimas consequéncias o simbolismo dionisiaco?®; e, para terminarmos,
Marsilio Ficino (}1499)2M,

¥ Cf, V. LOSSKY - Théologie négative et connaissance de Dieu chez Maitre Eckhart,
Paris,?1980.

0 Cf. BERTHOLD von MOOSBURG - Expositio super Elememtationem theologicam
Procli, propositio 1 Ae 1 D, ed. M. R. Pagnoni-Sturlese & L. Sturlese (CPhTMA VI,
1), Hamburgoe, 1984, 74, 106 - 125,105, e 77, 214 - 78, 244,

200 Cf, DIONISIO o CARTUXO - Opera, Col6nia, 1556. Estd em preparacio a Dionysii
cartusiensis opera selecta, cujos dois primeiros volumes, preparatdrios, da autoria de
K. Emery Ir, estao j4 editados (CCCM 10t), Turnhout, 1991.

2 Recorda-se que o Comentdrio de Hugo de Balma, outrora acessivel na chamada edigfio
Vives das «Obras de Sao Boaventura», Paris, 1866, t. 8, 1 - 53, tem agora nova edigdo:
HUGO de BALMA - Théologie mystique. T. 1. Introduction, texte latin, traduction,
notes et index de E Ruello. Introduction et apparat critiques de I. Barbet, Paris, 1995.

M CF, ). M*. ANDRE - Sentido, Simbolismo e Interpretagdo no Discurso Filoséfico de
Nicolau de Cusa, Coimbra, 1992, 509 -10. EdigZo mais acessivel, com o mesmo titulo,
Coimbra, 1997,

1 Cf, G. C. GARFAGNINI (ed.) - Marsilio Ficino e il ritorno di Platone, 2 vols., Florenga,
1986.
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10.
BIBLIOGRAFIA

Para maior comodidade do Leitor, mas sem qualquer pretenséo
de exaustividade, oferecemos a seguir uma breve referéncia bibliogrifica
comentada:

10. 1. Edictes e Traducgdes das Obras do Pseudo-Dionisio

A ediciio mais moderna do «Corpus» é a da prestigiada colecgio
berlinense, «Patristische Texte und Studien», da qual nos servimos nesta
tradugio, e que supera a clissica, que o abade J.-P. Migne reproduziu:

Corpus Dionysiacum. I: Pseudo-Dionysius Areopagita. De Divinis
Nominibus. Herausgegeben von Beate Regina Suchla, Berlim - Nova
lorque, 1990; {f: Pseudo-Dionysius Areopagita. De Coelesti Hierarchia.
De Ecclesiastica Hierarchia. De Mystica Theologia. Epistulae.
Herausgegeben von Giinter Heil & Adolf Martin Ritter, Berlim - Nova
Torque, 1991.

S. Dionysii Areopagitae opera gquae exstant, in Patrologia
Graeca, Paris, 1856, t. I, 119 - 1120; t. TV, 433 - 526.

Opera S. Dionysii Areopagitae cum scholiis Sancti Maximi et
paraphrasi Pachymerae, a B. Corderio latine interpretata..., Antuérpia,
1634.

Deve assinalar-se, a existéncia de wma importantissima coleccio
de 18 versdes ¢ edigdes, em paralelo, como um importante texto de
trabalho:

Dionysiaca. Recueil donnant Uensemble des traductions latines
des ouvrages attribués au Denys I'Areopagite..., ed. P. Chevallier, 2
tomos, Paris- Bruges, 1937- 1950,

Ha, obviamente, virias traducSes modernas:

Dionigi Areopagita. Le Opere. Versione e interpretazione di
Enrico Turolla, Padua, 1956 [defende que o autor viveu no séc. I,
em Alexandrial.

Dionigi Areopagita. Tutte le opere. Trad. P. Scazzoso, Mildo,
1981 [com estudo introdutério e notas de E. Bellini].

Pseudo-Dionysius Areopagite. The Divine Names and Mystical
Theology. Translated from the Greek with an introductory study by J.
D. Jones, Milwaukee, 1980.
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Obras Completas del Pseudo Dionisio Areopagita. Edicién
preparada por Teodoro H. Martin y presentada por Olegario Gonzélez
de Cardedal, Madrid, 1990.

Pseudo-Denys. La Théologie Mystigue, Lettres. Présentation,
notes, bibliographie par Dom A. Gozier, trad. de M. Cassingena, Paris,
1991 [com 1til bibliografia selectiva actualizada].

Pseudo-Dionysius Areopagita: Uber die Mystische Theologie und
Briefe. Eingel., iibers. und mit Anm. vers. A. M. Ritter; Estugarda, 1994,

Mas, dado o seu valor, assinalarfamos, a4 parte, o trabalho de
de Gandillac (vd. infra 10. 2.}, grande conhecedor do «Corpus», e 0
estimulante ensaio que acompanha a versdo neerlandesa da Teologia
Mistica, da autoria de Ben Schomakers:

Oeuvres Complétes du Pseudo-Denys I’Aréopoagite. Traduction,
Préface et Notes par Maurice de Gandillac, Paris, 1943 [2* ed.: 1980].

Denys I'Aréopagite - La Hiérarche céleste, introduction par R.
Roques, étude et textes critiques par G. Heil, traduction et notes M.
de Gandillac, Paris, 1970.

Pseudo-Dionysius de Areopagiet. Over Mpystieke Theologie.
vertaling en essay B. Schomakers, Kampen, 1990.

10. 2. Obras sobre Pseudo-Bionisio

Como instrumento de trabalho, pode utilizar-se:

VAN den DAELE, A - Indices pseudo-dionysiani, Lovaina, 1941.

O estudo mais positivo em relagiio ao tratado que traduzimos
aqui, é o de

VANNESTE, I. - Le mystére de Diew. Essai sur la structure
rationelle de la doctrine mystique du pseudo-Denys I’Aréopagite, Paris,
1959 [com tradugfo do nosso tratado].

Mais recentemente, estudando expressamente a temética da «unio
mystica» na Teologia Mistica, veja-se

ANDIA, Y. de - Henosis. L'Union a Dieu chez Denys 'Aréopagite,
Leida, 1996.

ANDIA; Y. de - «La teologia y la filosoffa en Dionisio el
aeropagitax», in D. Ramés-Lissén et al. - El didlogo Fe-Cultura en la
Antiguidad Cristiana, Pamplona, 1996, 77- 96.
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Refiram-se, depois, um conjunto de trabalhos identificadores das
fontes dionisiacas, designadamente o neoplatonismo:

BEIERWALTES, W - Denken des Einen. Studien zur
neuplatonischen Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte, Francoforte
s. Meno, 1985.

BRONS, B. - Gott und die Seienden. Untersuchungen zum
Verhdiltnis von neuplatonischer Metaphysik und christlicher Tradition
bei Dionysius Areopagita, Gotinga, 1976 [com bibliografia selectiva].

GERSCH, G. - From lamblichus to Eriugena. An Investigation
of the Prehistory and Evolution of the Pseudo-Dionysius Tradition,
Leida, 1978.

HATHAWAY, R. E - Hierarchy and the Definition of Order in
the Letters of Pseudo-Dionysius. A Study in the Form and Meaning
of the Pseudo-Dionysian Writings, Haia, 1969,

KOCH, H - «Proklus als Quelle des Pseudo-Dionysius Areopagita
in der Lehre vom Bisenw», Philologus 54 (1893), 438 - 454.

KOCH, H. - Ps. Dionysius Areopagita in seinen Beziehungen zum
Neuplatonismus und Mysterienwesen, Mainz, 1900.

LILLA, 8. - «Introduzione allo studio dello Ps. Dionigi
Areopagita», Augustinianum 22 (1982), 533- 577 [com uma extensissima
bibliografia].

LILLA, S. - «Terminologia trinitaria nello pseudo-Dionigi
I’ Areopagita. Suoi antecedenti e sua influenza sugli aufori sucessive»,
Augustinianum 13 (1973), 609 - 623.

ROQUES, R.; CAPPUYNS, M.; AUBERT, R. - «Denys le
Pseudo-Aréopagite», in Dictionnaire d’histoire et de géographie
écclesiastiques, t. X1V, Paris, 1960, 265 -310 [com o estado da quest@o
dionisfaca, introdu¢fio ao seu sistema e informacgio sobre influéncia
histdrical.

SAFFREY, H. D. - «Les débuts de la théologie comme science
(III€ - VI® sigcle)», Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques
80 (1996), 201 - 220.

SAFFREY, H. D. - «Nouveaux liens objectifs entre le Pseudo-
Denys et Proclus», Revue des Sciences philosophiques et théologiques
63 (1979), 3 - 16.

SAFEREY, H. D. - «Un lien objectif entre le Pseudo-Denys et
Proclus», Studia Patristica IX, Berlim, 1966, 98 - 105.

STIGLMAYR, J - «Der Neuplatoniker Proclus als Vorlage des
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sogen. Dionysius Areopagita in der Lehre vom Ubel», Historisches
Jahrbuch 16 (1895), 253 - 273.

No que toca & relacio com o platonismo, mormente o Parménides,
temos:

BEIERWALTES, W. - «Dionysios Areopagites - Ein christlicher
Proklos?», in Th. Kobush & B. Mojsisch (hersg.) - Platon in der
abendliindischen Geistesgeschichte. Neue Forschungen zum Platonismus,
Darmstadt, 1997, 71 - 100.

CORSINLI, E. - Il trattato De divinis nominibus dello ps. Dionigi
e | commenti neoplatonici al Parmenide, Turim, 1962,

Depois, em relagio & tradicdo dos Padres da Igreja, importa
conhecer:

IVANKA, E. v - Plato Christianus. Ubernahme und Umgestaltung
des Platonismus durch die Viter, Einsiedeln, 1964 [ha trad.: Paris,
1990].

LOSSKY, V. - «La notion des analogies chez le pseudo-Denys
I’ Aréopagite», Archives d'histoire littéraire et doctrinale du Moyen Age,
5 (1930), 279 - 309.

LOSSKY, V. - Vision de Dieu, Paris, 1962,

PERA, C. (cura et studio) - S. Thomae Aquinatis in Librum Beati
Dionysii De divinis nominibus Expositio, Turim - Roma, 1950,

PERA, C. - «Denys le Mystique et la Théomaquie», Revue des
Sciences philosophiques et théologiques 25 (1936), 1 - 75.

VOLKER, W. - Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Dyonisius
Areopagita, Wiesbaden, 1958.

Entre as mais representativas visdes de conjunto sobre Pseudo-
-Dionfsio (vd. também de Gandillac, J. Vanneste ¢ J. D. Jones, supra),
ou estudos sobre aspectos parciais;

LILLA, S. - «Dionysius the Areopagite, Pseudo-», in Encyclo-
pedia of the Early Church. Produced by the Institutum Patristicum
Augustinianum and edited by A. Di Berardino, trad., Cambridge, vol.
I, 1992, 238 -40.

ROQUES, R. - «Denys I’ Aréopagite (Le Pseudo)», in Dictionnaire
de Spiritualité, t. 3 (Paris, 1957), c. 245 - 415.

ROQUES, R. - «Denys le Pseudo-Aréopagite», in Dictionnaire
d’histoire et géographie ecclésiastique, t. XIV (Paris, 1960), 265 - 236.
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ROQUES, R. - L'Univers Dionysien. Structure hiérarchique du
Monde selon le Pseudo-Denys, Paris, 1954 [julgamos que ainda € uma
das melhores introdugdes ao autor].

ROQUES, R. - Structures théologiques. De la Gnose & Richard
de Saint-Victor. Essais et analyses critiques, Paris, 1962.

Terminamos, referindo um conjunto de obras efou artigos cuja
consulta se julga vtil, assinalando também cinco textos em portugués,
designais na sua natureza:

BALTHASAR, U. von - La gloire et la Croix 11, trad., Paris,
1967, t. 1, 131 - 192.

BARBOSA, J. M. - Estudos de Filosofia Medieval: 1. Manual
de Ensino, Lisboa, 1984 [com bibliografia sobre Dionisio].

BLANC, M. DE F. - «A gramdtica do divino em Dionfsio»,
Communio 10 (1993), 162-172.

CARABINE, D. - «A Dark Cloud, Hellenistic Influences on the
Scriptural Exegesis of Clement of Alexandria and the Pseudo-Dionysius»,
in Scriptural Interpretation in the Fathers. Ed. by Th. Finan & V.
Twomey, Cambridge, 1995, 61 -74.

DONDAINE, H.-F. - Le Corpus dionysien de ['université de Paris
au XII¢ siecle, Roma, 1953.

EVDOKIMOYV, P. - La connaissance de Dieu selon la tradition
orientale, Lyon, 1967.

FLECK, F P. de Almeida - «A Funciic da Negacdo na ‘via
remotionis’», in L. A. De Boni (org.) - Ldgica e Linguagem na Idade
Média, Porto Alegre, 1995, 47 - 54.

GAMBA, U - «Commenti Latini al “De Mystica Theologia™ del
Pseudo-Dionigi Areopagita fino al Grossatesta», Aevum 20 (1942), 251
- 271.

HAUBST, R. - «Funglo e¢ Significado da ‘Teologia Negativa’
na Tradic8o Cristd e nas Religides Orientais», Communio 5 (1988}, 361
- 378.

JEAUNEAU, E. - «Denys [|'Aréopagite, promoteur du
néoplatonisme en Occident», in Néoplatonisme et Philosophie Médiévale.
Actes du Colloque international de Corfu 6-8 octobre 1995, organisé
par la S.LE.PM., édités par L. G. Benakis, Turnhout, 1997, 1-23.

LUSCOMBE, D. - «Denis the Pseudo-Areopagite in the Middle
Ages from Hilduin to Lorenzo Valla», in Félschungen im Mittelalter.
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Internationaler Kongress der Monumenta Germaniae Historica, Hano-
ver, 1988, t. I, 133 - 152,

LUSCOMBE, D. - «Denis the Pseudo-Areopagite and Central
Europe in the Later Middle Ages», in Société et Eglise. Textes et
discussions dans les Universités d’Europe centrale pendant le moyen
dge tardif. Actes du Colloque international de Cracovie, 14 - 16 juin
1993, organisé par la Société Internationale pour I’Etude de la
Philosophie Médiévale, édités par S. Wilodek, Turnhout, Brepols, 1995,
45 - 64.

MARION, J-L. - Dieu sans l'étre, Paris, 1982.

MARION, J.-L. - L'ldole et la Distance. Cing Etudes, Paris,
1977.

RODRIGUES, M. A. - «O pensamento teolégico e mistico de
Pedro Hispano: intérprete e comentador do Pseudo-Dionisic Areopagitas,
Biblos 56 (1980), 95 - 150 [o artigo é mais sobre Pseudo-Dionisio
do que o que o seu titulo deixa transparecer, mormente 105 sg.].

RUSSINO, G. - «Il concetto di negazione nel ‘Corpus
dionysiacuny’, in Knowledge and the Sciences in Medieval Philosophy.
Proceedings of the eighth International Congress of Medieval Philoso-
phy (SIEPM). Vol. ITI. Edited by Reijo Tydrinoja, Anja Inkeri Lehtinen,
Dagfinn Fgllesdal, Helsinguia, 1990, 502 - 508.

SHELDON-WILLIAMS, I. P. - «The Greek Christian Platonist
Tradition from the Cappadocians to Maxirnus and Eriugena», in A. H.
ARMSTRONG (ed.) - The Cambridge History of Later Greek & Early
Medieval Philosophy, Cambridge, 1980, 421 - 533.

Sobre a influéncia de Dionisio:

SUCHLA, B. R. - «Wahrheit iber jeder Wahrheit. Zur
philosophischen Absicht der Schrift “De divinis nominibus” des
Dionysius Areopagita», Theologische Quartalschrift 176 (1996), 205-
217 [exame do axioma central, ‘Deus, Verdade acima de toda a
Verdade’, bem como da dindmica semelhanga/dissemelhanca]).

TURNER, D. - The Darkness of God. Negativity in Christian
Mysticism, Cambridge, 1995.

YANNARAS, C. - De l'absence et de 'inconnaissance de Dieu
d’aprés les écritures aréopagitiques et Martin Heidegger, Paris, 1971.
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10. 3. Edicdes de autores antigos

Nio se pode ter acesso ac pensamento de Dionisio sem umn
conhecimento razoavel de alguns textos que lhe subjazem. Pode-se, para
o efeito, assinalar as seguintes edigdes, de alguns textos cuja consulta
julgamos imperiosa (nestes casos assinalada com *):

CLEMENTE de ALEXANDRIA - Le Prosreptigue. Introd., trad.
et notes Cl. Mondésert, Paris, 21949,

CLEMENTE de ALEXANDRIA - Le Pédagogue. Introd. et notes
H. I. Marrou, trad. M. Hail, Paris, 1960-1970.

GREGORIO de NAZIANZO - Carmina dogmatica, in J.-P.
Migne, Patrologia Graeca 37 [anunciava-se ed. critica de toda a obra
poética, por M. Sicherl & J. T. Cummings]

GREGORIO de NISSA - Gregoryus Nyssenus. Opera, Leida,
1960 e sg. [abreviamos: Hom. I In Cant. Cant. = Homilias sobre o
Céntico dos Cénticos;, Pss. tit. = Titulos dos Salmos, Hex. = Hexaemeron;
Beat. = De Beatitudinibus)

*GREGORIO de NISSA - Grégoire de Nysse. La Vie de Moise
ou Traité de la Perfection en matiére de vertu. Introduction, texte
critique et traduction de J. Daniélou, Paris, 31968 {abreviado: De Vita
Moys.].

HERMES TRIMEGISTO - Corpus Hermeticum, ed. A. D. Nock,
trad. A. J. Festugiere, Paris,21960.

JAMBLICO- De mysteriis, ed. trad. E. des Places, Paris, 1966
[abreviado: De Myst.].

FILON - Les Oeuvres de Philon d’Alexandrie, Paris, vol. 22,
1967.

ORIGENES - Homélies sur I'Exode, trad. P. Fortier, introd. et
notes H. de Lubac, Paris, 1947.

ORIGENES - Contre Celse. Introd., texte critique et trad. M.
Borret, Paris, 1967.

PLATAO - Platon. Parménide. Texte étabH et traduit par A. Diés,
Paris, 1950,

*PLOTINO - Plotini Opera. tomus I e II, III, Paris - Bruxelas,
1951 e 1959, Paris - Bruxelas - Leida, 1973 [h4 trad. vérias: ingl.,
alemfo e francés; abreviamos: En.].

*PROCLO - Proclus. The Elements of Theology. A Revised Text
with Translation, Introduction and Commentary by E. R. Dodds,
Oxford, 21963.
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PROCLO - Procli Commentarium in Parmenidem, ed. R.
Klibansky & C. Labowsky, Londres, 1953.

*PROCLO - Proclus. Théologie platonicienne I - IV, ed. H.D.
Saffrey & L. G. Westerink, Paris, 1968 - 8l1.

PROCLO - Procli philosophi opera ineditz, Paris, 1864 [rep.
fotomecéinica: Francoforte s. Meno, 1962; abreviamos: In Parm., In
Tim., In Alc., In Crat. = os comentirios, respectivamente, &s cobras
platénicas: Parménides, Timeu, Alciblades I e Crdtilo; Theol. plat. =
Teologia Platénica, De dec. dub. = De decem dubitationes circa
providentiam; De mal. subs. = De malorum subsistential.

10. 4. Outras Obras

Arrolamos alfabeticamente de seguida, sem mais, o conjunto das
restantes obras por nés citadas ao longo desta introdugio:

ABELARDO - Theologia christiana, ed. E. M. Buytaert (CCCM
12), Turnhout, 1969.

ABELARDO -Abélard. Historia Calamitatum, ed. Jacques
Monfrin, Paris, 21974.

AERTSEN, J. A. - «Ontology and Henology in Medieval
Philesophy (Thomas Aquinas, Master Eckhart and Berthold of
Moosburg)» in On Proclus Proclus & His Influence in Medieval
Philosophy, Leida, 1992, 120 - 40.

ALBERTO MAGNO - Saint Albert le Grand. Commentaire de
la “Théologie mystique” de Denys le pseudo-aréopagite, suivi de celui
des épitres I - V. Introduction, traduction, notes et index par E.-H.
Weber, Paris, 1993.

ALCUINO - Trés livros sobre a fé na santa e indivisivel Trindade
Ao glorioso imperador Carlos Magno a Deus devoto. Trad. de C. A.
R. Nascimento, in Veritas 41 (1996), 553 - 57.

ANDRE, Jo@io Maria - Sentido, Simbolismo e Interpretacio no
Discurso Filosdfico de Nicolau de Cusa, Coimbra, 1997,

ARGARATE, P. - «El movimiento del ser en el pensamiento de
san Maximo el Confesor», Andmnesis 6 (1996), 51 - 100.

ARMSTRONG, A. H. (ed.) - The Cambridge History of Later
Greek & Early Medieval Philosophy, Cambridge, 1980.

ARNOLD, 1. - «Perfecta communicatio». Die Trinitiitstheologie
Withelms von Auxerre, Miinster, 1995.

BALADIER, C. - «A medida da caridade e os argumentos
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matemdticos do infinito nos teélogos do séc. XIl», Andlise 6 (1987),
87 - 112.

BALADIER, C. - «O problema do amor: das leituras de Lacan
aos debates dos Escolasticos», Andlise 4 (1986), 153 - 173.

BALTHASAR, H. U. von - Liturgie Cosmique. Maxime le
Confesseur, trad., Paris, 1947.

BALTHASAR, H. U. von - Présence et pensée. Essai sur la
philosophie religieuse de Grégoire de Nysse, trad., Paris, 1988.

BARON, R. - Science et sagesse chez Hugues de saint-Victor,
Paris, 1957.

BEIERWALTES, W. - Identitdt und Differenz, Francoforte s.
Meno, 1981 [estudo referencial sobre Plotino e Proclo, «Identitit in
der Differenz»].

BEIERWALTES, W. - Proklos. Grundziige seiner Metaphysik,
Francoforte s. Meno, 1965.

BEIERWALTES, W. -Eriugena. Grundziige seines Denkens,
Francoforte s. Main, 1994,

BERGSON, H. - Essai sur les données immédiates de la
conscience, Paris, 1889,

BERTHOLD von MOOSBURG - Expositio super Elementationem
theologicam Procli, ed. M. R. Pagnoni-Sturlese & L. Sturlese (CPhTMA
VI, 1), Hamburgo, 1984,

BIGHAM, S. - Les chrétiens et les images. Les attitudes envers
Uart dans 'Eglise ancienne, Montréal, 1992,

BLANC, M. de F. - «A Divina Natureza segundo Escoto
Eritigena», Revista Portuguesa de Filosofia 52 (1996), 97 - 109,

BOEHNER, Ph. & GILSON, E. - Histdria da Filosofia Cristd,
trad., Petrépolis, 31985.

BOHM, T. - «Die Konzeption der Mystik bei Gregor von Nyssa»,
Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 41 (1994), 45 -
o4.

BOUGEROL, J. G. - «Saint Bonaventure et le Pseudo-Denys
I’ Aréopagite» in Actes du Colloque Saint Bonaventure (9 - 12 septembre
1968, Orsay), Paris, 1968, 33 - 123.

BOUGERQL. I.G. - «Saint Bonaventure et la Hiérarchie
dionysienne», Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age
36 (1969), 131 - 167.

BOUYER, L. - «Mystique. Essai sur 1'histoire d’un mot», Vie
Spirituelle 3 (1949), 3 - 23.
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BURNS, I. H. (ed.) - Medieval Political Thought c. 350- ¢. 1450,
Cambridge, 1988.

CAEIRO, F. da G. - Santo Antdnio de Lisboa, vol. 2, Lishoa,
1969, . '

CARVALHO, M. S. de - «Falar divinamente. O tema neoplaténico
da desconstrugfio», Coimbra, 1998 (no prelo).

CARVALHO, M. S. de - «Filosofia Barbara (Consideragdes sobre
a Patristica)», Itinerarium 41 (1995), 345 - 368.

CARVALHO, M. S. de - «Sobre a Razao Patética», Humanistica
e Teologia 18 (1997), 93 - 123.

Celui qui est. Interprétations juives et chrétiennes d’'Exode 3,
14. Ed. A. de Libera et E. Zum Brunn, Paris, 1978.

CHENU, M -D. - Introduction & I'étude de saint Thomas d’Aquin,
Montréal -Paris, 31974.

CHENU, M.-D. - La théologie au douziéme siécle, Paris, 31976.

CROUZEL, H. - «QOrigen», in Encyclopaedia of the Early
Church, Cambridge, 1992, 619 - 623,

CROUZEL, H. - Origéne et la Philosophie, Paris, 1962.

DANIELQU, 1. - Platonisme et théologie mystique. Essai sur
la doctrine spirituelle de S. Grégoire de Nysse, Paris, nouvelle éd. revue,
1953.

DODDS, E. R. - «The Parmenides of Plato and the Origin of
the Neoplatonic One», Classical Quaterly 22 (1928), 129-142.

DODDS, E. R. - Os Gregos e o Irracional, trad., Lisboa, 1988.

DUBY, G. - As trés ordens ou o imagindrio do feudalismo, trad.,
Lisboa, 1982,

DUBY, G. - O Tempo das Catedrais. A Arte e a Sociedade: 980
- 1420, trad., Lisboa, 1979.

DUCROT, O. - «Dizivel/Indizivel», in Enciclopédia Einaudi 2.
Linguagem - Enunciacdo, trad., Lisboa, 1984, 458 - 476.

DUMONT, L. - Homo Hierarchicus. Le systéme des castes et
ses implications, Paris, 1979.

Eriugena: East and West. Ed. by B. McGinn & W. Otten (Papers
of the Eight International Colloquium of the Society for the Promotion
of Eriugenian Studies. Chicago - Notre Dame, 18 - 20 October 1991),
Notre Dame, 1994.

FAES DE MOTTONI, B. - San Bonaventura e la scala di
Giacobbe. Letture di angelologia, Népoles, 1995.

114



FLASCH, K. - Introduction a la philosophie médiévale, trad.,
Friburgo (CH), 1992.

FRAILE, G. - Historia de la Filosofia I: Grecia y Roma, edicién
corregida y actualizada por T. Urdanoz, Madrid, 51982.

GARFAGNINI, G. C. (ed.) - Marsilio Ficino e il ritorno di
Platone, 2 vols., Florenga, 1986.

GIL, F. - Mimésis e Negagdo, Lisboa, 1984.

GIL, F - Tratado da Evidéncia, lisboa, 1996,

GILOT, F. R. - «Do significado de Origenes na teologia do séc.
III, ou a marginalizagfio da teologia da marginalidade», [tinerarium 33
(1987), 281 - 310.

GILSON, E. - La Théologie mystique de saint Bernard, Paris,
1947.

GONCALVES, I. C. - «Filosofia ¢ Relacfo. Interpretagiio Cristd
da Categoria Grega», Biblos, 56 (1980), 185- 194.

GUNTHER, H. - Le temps de !histoire. Expérience du monde
et catégories temporellles en philosophie de [’histoire de saint Augustin
a Petrarque de Dante a Rousseau, trad., Paris, 1995,

HAAS, A M. - Sermo Mysticus. Studien zu Theologie und
Sprache der deutschen Mystik, Friburgo (CH), 1989.

HADOT, P. - Qu’est-ce que la philosophie antique?, Paris, 1995,

HUGO de BALMA - Théologie mystique. T. 1. Introduction, texte
latin, traduction, notes et index de F. Ruello. Introduction et apparat
critiques de J. Barbet, Paris, 1995.

JAEGER, W. - Cristianismo Primitivo ¢ Paideia Grega, trad.,
Lisboa, 1991,

JECK, U. R. - «Magie, Alchemie und Aufklirung», in K.
FLASCH & U. R. JECK (hersg.)- Das Licht der Vernunft. Die Anfinge
der Aufklirung im Mittelalter, Munique, 1997.

JOAO ESCOTO ERIUGENA - De la division de la Nature
(Periphyseon), 2 vols., trad. et notes de F. Bertin, Paris, 1995.

JOAO ESCOTO ERIUGENA - Periphyseon, ed. 1. P. Sheldon-
Williams, L. Bieler e J. J. O’'Meara, Dublin, 1968- 81.

JORDAQ, F. V. - Mistica e Filosofia. O Itinerdrio de Teresa de
Avila, Coimbra 1990.

JUNIOR, M. A. - Argumentagdo Retdrica em Filon de Alexan-
dria, Lisboa, 1990.

KARAYIANNIS, V. - Maxime le Confesseur. Essence et énergies
de Dieu, Paris, 1993.

115



KREMER, K. - Die neuplatonische Seinsphilosophie und ihre
Wirkung auf Thomas von Aquin, Leida, 21971.

LAZZERI, V. - Teologia mistica e teologia scolastica. L’esperienza
spirituale come problema teologico in Giovanni Gerson, Roma, 1994.

LEWY, H. - Chaldean Oracles and Theurgy, Cairo, 1956.

Libri Carolini sive Caroli Magni capitulare de imaginibus, ed.
H. Bagsten, Hanover-Lipsia, 1924,

LIEBESCHUTZ, H. - «Western Christian Thought from Boethius
to Anselm» in The Cambridge History of Later Greek and Early
Medieval Philosophy, Cambridge, 1980, 535 - 639.

LILLA, S - «Neoplatonism», in Encyclopedia of the Early
Church, Cambridge, 1992, 585 - 593.

LLOYD, A. C. - «The Later Neoplatonists», in The Cambridge
History of Later Greek and Early Medieval Philosophy, Cambridge,
1980, 272 - 325.

LUBAC, H. de - Histoire et Esprit. L'intelligence de 'Ecriture
d'aprés Origéne, Paris, 1950.

LUSCOMBE, D. E. - «The State of Nature and the Origin of
the State», in The Cambridge History of Later Medieval Philosophy,
Cambridge, 1984, 757 - T70.

MARION, I.-L. - Sur le prisme métaphysique de Descartes, Paris,
1986.

MARQUES, Bernardino F. da C. - Sermondrio de Frei Paio de
Coimbra. Edicdo e Interpretacdo da Estrutura e Formas de Pregacdo,
pro manuscripto. Dissertacdo de Mestrado: Faculdade de Letras, Porto,
1954,

MCcEVOY, I. - The Philosophy of Robert Grosseteste, Oxford,
rep. 1986.

MELER, P. A. - «Participation in Henads and Monads in Proclus’
Thelogia Platonica III, chs. 1 - 6», in On Proclus & His Influence
in Medieval Philosophy, Leida, 1992, 65 - 87.

MONDESERT, Cl - Clément d’Alexandrie. Introduction & I'étude
de sa pensée religieuse a partir de !'Ecriture, Paris, 1944.

MONDZAIN, M.-1. - Image, icdne, économie. Les sources
byzantines de l'imaginaire contemporain, Paris, 1996.

MONTAGNES, B. - La doctrine de U'analogie de ['étre d’apres
Saint Thomas d’Aquin, Lovaina- Paris, 1963.

NEF, F. - «Loégica e Mistica: A propésito do atomismo [dgico
de Russell e Wittgenstein», Andlise 10 (1988), 89 - 102.

116



NINCI, M. - «II concetto di essere e la teologia negativa: Duns
Scoto ed Enrico di Gand di fronte allo Ps.-Dionigi» in Via Scoti
Methodologica ad mentem Joannis Duns Scoti. Atti del Congresso
Scotistico Internazionale a cura di L. Sileo, Roma, 1995, 681 - 737.

O’'ROURKE, E - Pseudo-Dionysius and the Metaphysics of
Agquinas, Leida- Nova lorque- Colénia, 1992.

Origeniana Sexta. Origéne et la Bible (Actes du Colloquium
Origenianum Sextum, Chantilly, 30 aoiit - 3 septembre 1993), Lovaina,
1995.

PACHECO, M* C. da C. R. M. - S. Gregdrio de Nissa, Criacdo
e Tempo, Braga, 1983.

PEPIN, J. - «Helenismo e Cristianismo» in F. Chatelet (ed.) -
Histéria da Filosofia. A Filosofia Medieval do séc. I ao séc. XV, trad.,
Lishoa, 1974.

PEREIRA, M. B. - Preficio a Versdo portuguesa de ‘A Visdo
de Deus’ de Nicolau de Cusa. Separata de “A Visdo de Deus” de
Nicolau de Cusa, Coimbra, 1988.

PERRONE, L. - «’Quaestiones et responsiones’ in Origene.
Prospettive di un’analisi formale dell’argomentazione esegetico-
teologica», Cristianesimo nella Storia 15 (1994), 1 - 50.

PETERS, FE. E. - Termos Filosdficos Gregos. Um léxico histdrico,
trad., Lisboa, 1977.

ROUGEMONT, D. de - O Amor e o Ocidente, trad., Lisboa,
[1989].

RUELLO, E - Les “Noms Divins” et leurs “raisons” selon saint
Albert le Grand commentateur du “De Divinis Nominibus”, Paris, 1963.

SAFFREY, H. D. - «Accorder entre elles les traditions théologiques:
une caractéristique du néoplatonisme athénien», in E. P. BOS & P. A.
MEIJER (ed.) - On Proclus and His Influence in Medieval Philosophy,
Leida, 1992.

SAFFREY, H. D. - «La théologie platonicienne de Proclus, fruit
de I'exégése du ‘Parménide’s, Revue de théologie et de philosophie
116 (1984), 1 - 12

Santo Agostinho. Didlogo sobre a Felicidade, ed. bilingue, trad.
do original latino, intr. ¢ notas de Mdrio Santiago de Carvalho, Lisboa,
1988.

S@o Boaventura. Itinerdrio da mente para Deus, introdugio,
tradugiio e notas por Anténio Soares Pinheiro, Braga, 21983.

117



Sdo Boaventura. Recondugdo das Ciéncias a Teologia. Tradugho
e Posfdcio de Mdrio Santiago de Carvatho, Porto, 1996.

SIEBEN, H. I. - «Die Vita Moisis (II} des Gregor von Nyssa
— ein geistlicher Wegweiser. Aufbau und Hauptthemen», Theologie und
Philosophie 70 (1995), 494-525.

SILVA, C. H. do C. - «O pensamento da diferenga no ‘De
divisione naturae’ de Escoto Erigena», Didaskalia 3 (1973}, 247- 303.

STURLESE, L. - «Il dibattito sul Proclo Latino nel Medioevo
fra I"Universitd di Parigi e lo Studium di Colonia», in Procius et son
influence (Actes du Collogue de Neuchatel), Ed. G. Boss & G. Seel,
Zurigue, 1987,

THOMAZ, L. E F. R. - «5. Mdximo Confessor e os Valores
fundamentais do Ocidente», Communio 4 (1987), 516 - 529,

VAN DEN HOEK, A. - Clement of Alexandria and His Use of
Philo in the ‘Stromateis’, Leida, 1988.

VERDEYEN, P. - La Théologie mystique de Guillaume de Saint-
Thierry, Paris, 1990.

WEIL, E - Logique de la philosophie, Paris, 1950.

WITTGENSTEIN, L. - Tractatus Logico-Philosophicus, trad.,
Lisboa, 1987,

ZUM BRUNN, E. & LIBERA, A. de - Maitre Eckhart.
Métaphysique du Verbe et Théologie Négative, Paris, 1984.

118



Indice Onomastico e Tematico”

A

Abamon: 71; vd. JAmblico

Abelardo: vd. Pedro Abelardo

Abrado: 45; 46

Ado de Viena: 28

Aférese: TM 2, 3; 93-94; 79-80; 81-84; vd. Negacio

Afirmagdo: oposta a negacdo: TM 1, 2, 3; sua insuficiéncia: TM 5; 94; ndo
¢ contrdria 4 negacfo: TM 1, 2; 81-84; vd. Negacgdo

Agar: 46

Agostinho (Santo): 33; 34; 98; 99

Alberto Magno: 101; 103

Alcuino de York: 28; 98

Alexandre de Afrodisias: 37

Ambrésio (Sdo): 34

Ambrésio Travesari: 31

Amélio: 40

Anaxdgoras: 36

Anaximandro: 36

Anténio de Lisboa: 103

Apoldfano: 54

Aristételes: 36; 37, 38; 41; 85

B

Balthasar, H. U. v.: 92

Bartolomeu: TM 1, 3

Beierwalters, W: 35

Belo/Bom: TM 3; alegoria do escultor: TM 2; 82 ; 93

Bento de Nursia: 29

Bemardo de Claraval: 100; 102

Bertoldo de Moosburgo: 34; 101; 102; 104

Boaventura: 103

* Os algarismos antecedidos de TM remetem para os paragrafos e (ou)
capitulos da nossa tradugdo; os restantes, para as paginas do «Estudo
Complementar». Nio se registam nem os nomes nem os temas das notas
assim como os autores referidos na Bibliografia § 10.

119



Boécio: 29

Brons, B.: 35
Bouyer, L.: 46
C

Carlos o Calvo: 30

Carlos Magno: 28; 98; 99

Cassiodoro: 29

Causa: TM 4, 5; 35-39; 57; 92; vd. Belo-Bom.

Clemente de Alexandria: 46; 47

Clovis: 29

Conhecimento: pelo desconhecimento. TM 1; inactividade do C.: TM 1,
3; 77-98. vd. Nao-conhecimento

Copérnico, N.: 85

Corsini, E.: 35

Crouzel, H.: 46

D

Damascio: 34; 53

della Volpe, G.: 35

Demdcrito: 36

Demdfilo: 54

Derrida, 1.; 97

Descartes, R.: 32; 69; 87, 102

Dionisio o Cartuxo: 104

Distanciamento: Deus acima do D.: TM 1, 2, 3; meio de se elevar até
Deus: TM 2 ’

Dodds, E. R.: 39

Doroteu: 53; 77

Duns Escoto: vd. Jodo Duns Escoto

E

Eckhart: vd. Mestre Eckhart

Escoto Erigena ou Eriiigena: vd. Jodo Escoto Eritgena

Escritos misticos: TM 1,1

Espinosa, B.: 32

Espirito: abaixo de Deus: TM 5

Espirito (Santo): TM 3; 81

Esséncia: inferior a Deus: TM 5

Euclides: 32

Eviternidade: inferior a Deus: TM 5

Extase: E. mistico: TM 1, 1

120



F

Figura: incapacidade de representar Deus: TM 4
Filiag@o: abaixo de Deus: TM 5
Filon de Alexandria: 38; 50
Filosofia: 50-52; vd. Pseudo-Dionf{sio Areopagita
Fulberto de Chartres: 102
Fulgéncio de Ruspe: 29

G

Galilei, G.: 102

Gaio (monge): 53, 753; 76

Gersh, S5.: 35

Gilson, E.: 92

Gregodrio Magno: 98; 100
Gregoério de Nissa: 43; 46; 48; 50
Grondijs, L. H.: 35

Guilherme de Auxerre: 102
Guilherme de Saint-Thierry: 100
H

Hadot, P.; 37; 39

Hathaway, R. F.: 35

Hegel, G. W.: 32; 33

Henrique Suso: 103

Hierarquia: 55-57; 65-68
Hilduino: 27; 28; 30; 93

Homero: 50

Hugo de Balma: 104

Hugo de Sdo Victor: 102

Hume, D.: 32

1

Igualdade: inferior a Deus: TM 5
Imaginagio: abajxo de Deus: TM 5
Inefavel: TM 3; 89-97

Irene (imperatriz): 99

Irracional: excluido de Deus: TM 4
Isaac: 46

Isafas: 65

J

Jamblico: 40; 41; 62; 64; 71

Jodo (Sd0): 27; 54

121



Jodo Duns Escoto: 91

Jofio Escoto Eridgena (ou Erigena): 30; 31; 99

Jodo Sarraceno: 31

Jodo Tauler: 103

Jesus: TM 3:; 53; 73; 76; 81; 49

Justiniano: 29; 70

K

Kant, E.: 83; 87

Koch, H.: 35

L

Leibniz, G.W.: 33

Leucipo: 36

Lilla, S.: 35; 82

Lloyd, A.C.: 32

Lossky, V.: 35

Louvor: TM 2; 92-97

Lugar: abaixo de Deus: TM 4; omnipresenga divina: TM 1, 3

Luis o Piedoso: 28

Luz: abaixo de Deus: TM 5; L. divina: TM 4

M

Marino: 42

Midrio Vitorino: 34

Marion, J.-L.: 73; 92; 94: 96

Marsilio Ficino: 104

Miéximo o Confessor: 33; 99

Mestre Eckhart: 101; 103

Metonimias: TM 3; vd. Nomes divinos

Miguel I: 28

Mistério: revelado na Treva: TM 1, 1; M. divino: TM 1, 2

Mistica: maravithas M.: TM1, 1

Moisés: favorecido de visdes: TM 1, 3; 48; 65; 83; 97

Monges: auténticos fildsofos: 50-52

Miiller, H. F.: 35

N

Nao-conhecimento: supremo conhecimento: TM 2; 77-98; vd.
Conhecimento

Nao-saber: TM 2; vd. Trevas

Nio-ser: inferior a Deus: TM 5

Nao-iniciados: TM 1, 2

122



Natureza humana: vd. Jesus

Negacéo: inferior a Deus: TM 5; superior a afirmacgéo: TM 2, 3; 90

Nicolan de Cusa: 104

Nome: inferior a Deus: TM 5

Nomes divinos: TM 3, 4, 5: 52; 58-62

0

Obscuridade: O. divina: TM 1, 1

Opinido: abaixo de Deus: TM 3

Ordculos Caldaicos: 41

Ordem: abaixo de Deus: TM 5

Orfeu: 50

Origenes: 33; 45; 46, 47, 70

P

Palavra(s): inferior a Deus: TM 5; muitas P;: TM 1, 3; auséncia de P: TM
1, 3; vd. Teologia

Parménides: 57

Paternidade: TM 3

Paulo (Sdo): 27; 28; 35; 58; 71; 72; 73; 14

Paulo III (Papa): 85

Pedro Abelardo: 29; 100; 102

Pedro Hispano: 103

Pedro Lombardo: 100

Pensamento: abaixo de Deus: TM 5

Pequenez: exclufda de Deus: TM 5

Pera, C.: 35

Peters, E E.: 36

Pico della Mirandola: 42

Pitagoras: 50

Platao: 34; 36; 37; 38; 40; 41, 43; 48; 50; 55; 68; 85; 90

Plotino: 34; 37; 38; 39; 40; 57, 62; 64

Policarpo (bispo): 54

Porfirio: 32; 34; 71

Posidénio: 39

Prisciano: 29

Proclo: 29; 31; 35; 36; 38; 42; 43; 44; 45; 50; 53; 62, 64; 70; 85; 90; 99;
101

Profanos: vd. Ndo-iniciados

Protigoras; 55

Pseudo-Dionisio: 27; 35; 36, 45; 46; 49; 50; 52; 55; 56; 57; 62; 63; 64; 65;

123



66; 68; 69; 71; 73; 74; 75; 79; 82; 83; 84; 86; 89; 90; 91; 93; 94; 96;
97, 99; 101;102. Obras do P.-D.: TM 3; 30-34; 52-54; Corpus Ps.-D.:
52-54; tradugdes da obra Ps.-D.: 30-31; o problema Ps.-D.: 27-30; 70-
-15; contexto histérico do Ps.-D.: 34-35; 30-32; 35-39; neoplatonismo
Ps-D.: 39-43; vd. Platdo; vd. Proclo: vd. Jamblico; vd. Plotino; Ps.-D.
e a tradicio eclesidstica: 45-50; vd. Origenes; Ps.-D. ¢ a filosofia grega:
35-39; vd, Anaximandro; vd. Aristételes; vd. Platio; vd. Proclo; vd.
Jamblico; vd. Damadscio; vd. Plotino; vd. Porfirio; Ps.-D. e a filosofia
latina: 27-31; 98-104

Puech. H. C.: 35

Puro: TM 1, 3

R

Raio: divino: TM 1

Realeza: abaixo de Deus: TM 5

Ressentimento: simbolo: TM 3

Roberto Grosseteste: 31; 102

Roques, R.: 35; 64; 67; 69

Russell, B.: 31; 81

S

Saffrey, H. D.: 35;41; 42, 70

Salistio: 35

Sara (personagem biblica): 45

Schiavone, M.: 35

Sentidos: ultrapassados pela mistica: TM 1, 1; 46-47

Ser: infertor a Deus: TM 5

Sdécrates: 37

Som: simbolo: TM 1, 3

Sono: simbolo: TM 3

Sosipater (presbitero): 54

Steel, C.. 35

Stiglmayr, J.; 35

T

Tacto: escapa a Deus: TM 4

Teologia: 42-44; 69; afirmativa e negativa: TM 3; vd. Negac#o; vd. Nio-
~conhecimento; vd. Afirmacio; vd. Conhecimento; mistérios da T.:
TM 1; 86-87; T. mistica; 37-39; 46-47

Teurgia: 41; 44

Timéteo: TM 1, 1; 27; 80; 85

Tito (bispo): 54

124



Tomas de Aquino: 101, 103

Tomés Gallus: 100; 102

Trevas: inferiores a Deus: TM 5; revelam e escondem Deus: TM 1, 3; 78;
a via paraa T.: TM 2; 48; 79-82; 89

Trindade: TM 1; 54; 63; 81

U

Ulrico de Estrasburgo: 103
w

Weertz, H.: 35

Weil, E.: 85; 91
Wittgenstein, L.: 91; 95

vV

Victor de Vita: 29

Vida: inferior a Deus: TM 5
Volker, W.: 35; 46

von Ivédnka, E.: 35; 48

125












