Com Vergilio Ferreira e Leonardo Coimbra
sobre a questdo de Deus:
para uma filosofia do Mistério e do Sagrado

SAMUEL DiMAs

1. A viagem com Vergilio Ferreira, na companhia da obra Invocacdo
ao meu corpo, introduziu-nos no dmago da sua descricio sobre o dominio
do Sagrado, tnica dimensio da realidade em que pode surgir a originéria
Questio de Deus. Propondo um novo modo de ver, que alcanca a presenca
inexordvel do Deus mais alto que todos os deuses!, esta obra reconduznos
para a interrogacdo primigénia do sujeito, na noite fechada do siléncio e da
evidéncia ofuscante do Excesso.

Nela se destacam quatro grandes nucleos, relacionados com a distincido
entre a realidade originaria ou transcendental, que se nos impde inques-
tionavelmente no registo atematico das experiéncias noético-emocionais,
e a realidade secundaria ou categorial, que se desdobra no registo argu-
mentativo das representacdes explicativas. Esses nucleos sdo os seguintes:
a «Interrogacio original» em contraste com a «pergunta»; o «mistério» em
contraste com o «problemanr; o «excesso» em contraste com a «explicacio» e
a «determinacio»; o «sagrado» em contraste com o «religioso».

A questdo de Deus apenas se pode apresentar tematicamente, no fim de
uma esforcada ascensio ascética ou dialética da consciéncia, porque ja estd
presente, de forma atematica, no principio desse caminho, como absoluta
condicdo de possibilidade de todo o ser e saber, manifestando-se de forma
insondavel no dominio sagrado e silencioso da radical e perturbadora in-
terrogacdo. Para Vergilio Ferreira ¢ nesse momento primeiro, o qual inespe-
radamente e virginalmente se revive ou apaga, por instantes, fora da nossa
atencio e distante do nosso querer, que Deus se presentifica ou se ausenta.
Nio ¢ no plano das provas da sua existéncia ou nio existéncia, porque a
dimensio do real em que se coloca a questio do divino ¢ indizivel e nio
suscetivel de demonstracio.

I Cf. Vergilio Ferreira, Invocacdo ao meu corpo, Lisboa, Livraria Bertrand, 1978,

pp. 13-14.
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Os nossos passos, com 0s seus, calcaram a vereda ingreme de uma nova
e obscura visio que d4 para a Obra invisivel de Deus, que estd no chio de
todas as obras visiveis e na anterioridade de todas crencas e deuses. Calca-
ram a vereda ingreme de uma nova escuta que da para o siléncio da Voz
Suprema, que estd na génese de todas as perguntas e razdes. Uma nobre e
humilde voz, radicada na espessura da grandiosa Sem-Razdo, que se abre ao
insondavel de nés mesmos nessa unidade originaria do corpo, prévia a dis-
tincdo entre razio, liberdade e vontade. Mas nesse fim de tudo, horizonte
derradeiro, que é antes do quer que seja, que espessura tem o encontro!

Vergilio Ferreira usa a categoria de Sem-Razdo para caracterizar esta reali-
dade absoluta e inquestiondvel da Unidade origindria que se manifesta, nio
pela seguranca do falar, mas pela perturbacio do siléncio: «<Mais forte que as
razdes ¢ a sem-razio da razio que nos abala e domina»?. Os nossos pequenos
absolutos de justica, beleza e amor e as nossas acidentais iluminacoes da ra-
z30, sio memoria breve da plenitude dessa Unificacio perdida do Absoluto
de Amor e de Luz, que ndo tem porqué. O encontro ¢ o da presenca ausen-
te. E 0 encontro do homem com o excesso divino de si mesmo: «porque se
o homem ¢ demais para si, apenas nesse demais ele ¢ homem verdadeiro»’.

Este convite de Vergilio Ferreira de regressarmos a anterioridade do nos-
so corpo, incluindo-o na atencdo ao sem limite de nos, situa-se no ambito
da preocupacio do pensamento portugués, de raiz judaico-cristd, em reco-
nhecer a realidade integral da consciéncia humana na sua unidade plural
de sensibilidade, emocio, imaginacio, intuicio, razio, vontade, crenca e
fé. Uma fé, que no caso deste autor, se traduz, de forma heterodoxa, pela
radicacdo incondicional na forma misteriosa e indizivel das coisas e das rela-
coes, a qual, ndo resulta da iniciativa do eu, mas sim da presenca do préprio
Mistério que o antecede e o fecunda de ser. E a fé na Vida.

Descreve Vergilio Ferreira que a fé nio se conquista com argumentos,
com coragem e humildade, mas consiste no facto de estarmos vivos e sen-
tirmos a irredutibilidade de quem somos*. Neste sentido, trata-se de um
convite para o regresso a importincia corpdrea das coisas e das pessoas, que
significa uma valorizacdo da existéncia concreta e historica da realidade,
que volta a incluir o Mundo no movimento da redencio. Movimento salvi-
fico que se deve, nio a uma acdo externa e milagrosa de um qualquer deus
forjado pelo sonho, mas sim, e em primeiro lugar, ao reconhecimento de
que ha uma verdade para além da verdade, no momento em que o visivel e

? Cf. ibidem, p. 31.
3 Cf. ibidem, p. 48.
*  Cf. ibidem, p. 32.
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o verificavel se encontram com aquilo que se furta a nossa verificacio e visi-
bilidade, na luz ofuscante das trevas, como diriam os misticos. O verdadeiro
significado da realidade estd para além dele na invisibilidade da realidade
outra. Pelo que, a nossa redencio comeca nesse instante em que damos con-
ta de que nada do que é fundamental para a vida se demonstra. E também
esta ¢ uma evidéncia que nio se explica, mas que se vive. H4 uma harmonia
totalizadora de ser que nos fundamenta e que nio é passivel de objetivacao
e de esclarecimento, mas apenas de vivéncia’.

A descoberta do eu e da irrecusabilidade da sua redencio, como finali-
dade da Vida, ¢ um dos topicos essenciais da reflexio meditativa de Vergilio
Ferreira®. Um resgate que ndo se concretiza apenas por autorredencio, mas
que exige a acdo providencial da Vida, essa forca divina que tudo determina,
mas que ¢ indeterminavel. E por isso, ndo pode ser concebida, por exemplo,
pela nocdo cristd da Encarnacio, mas sim pela nocio de uma insondavel
presenca imanente ao préprio homem no seu esforco de plena realizacio,
através das experiéncias artistica, ética e filosofica, tendo na metafisica a sua
manifestacio mais elevada. Uma coisa é esse abalo original da experiéncia
noético-emocional da realidade, em que se sente o oculto de nos e se gera
a filosofia, outra coisa ¢ o plano da concretizacio do saber na diversidade
discutivel das suas correntes e perspetivas. Uma coisa ¢ o plano do sentir e
saber, radicado na universalidade da experiéncia origindria e desinteressada
da Vida, outra coisa ¢ o plano dos conhecimentos objetivos e parciais do
interesse pragmatico e utilitario da ciéncia. A presenca oculta e redentora
do absoluto da-se no primeiro plano do horizonte-limite que nos estruturou
e que nao tem explicacio.

Uma presenca divina que Vergilio Ferreira diz, manifestar-se, por exem-
plo pela forca monstruosa da interrogacio que trazemos em nds e que se
distingue da pergunta, por esta ser uma interrogacio segunda ou aciden-
tal’. A questio de Deus, como inquietante presenca ou silenciosa auséncia,
situa-se neste ambito do reino incerto e sombrio da radical interrogacio.
Como descreve o autor, aquilo que pertence ao homem nio ¢ da ordem
solar da manha, mas da ordem lunar e sombria da noite, sempre indefinida
e excessiva®. Assim Vergilio Ferreira faz a distin¢do entre o dominio do sagra-
do, que caracteriza esse plano originario ou transcendental da interrogacio,
da liberdade e da memoria, e o dominio da religido, que caracteriza o plano

w

Cf. ibidem, p. 51.
¢ Cf. idem, Conta-Corrente, Lisboa, Livraria Bertrand, 1987, p. 266.
Cf. idem, Invocacdo ao meu corpo, p. 15.

8 Cf. ibidem, p. 20.
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secundario ou categorial da pergunta, da demonstracio e da recordacio:
«H4 o mundo primordial, esse onde se esbocam e se afirmam as nossas rela-
coes com a vida e hd o mundo imediato, da permuta de coisas, que ¢ uma
degeneracio do outro»’.

Por isso, aquilo que revela a esséncia da nossa natureza humana nio ¢ a
pergunta, de ordem pratica, que espera a resposta pronta e definitiva, mas
sim a interrogacdo, de ordem interior e metafisica, que convoca o insondé-
vel de nds. A pergunta serve para o problema a ser resolvido, para o enigma
a ser decifrado, para o desconhecido a ser conhecido, mas nio serve para o
homem, que esta aquém e além desse plano horizontal das realidades abso-
lutamente objetivaveis. A pergunta é a interrogacio degenerada e, por isso,
ndo serve para o homem que é um ser de mistério: «o mistério do meu eu ¢
real, porque a mim préprio ndo me posso mentir»', O problema colocado
pela pergunta resolve-se com a resposta, impossibilitando a sua elevacio ao
plano do mistério, que exige a atematica experiéncia do indizivel e do silén-
cio. O mistério colocado pela interrogacio nio se resolve, porque nio h4
nada para resolver, permanecendo na abertura infinita da sua eterna acio
criadora de sentido e significacdo: «(...) sob a consisténcia e a seguranca, sob
o concreto e o estavel, sob toda a proliferacio da pergunta, ha a alucinacio
do insondavel»!!.

O que estd em causa ¢ a inteligibilidade da vida e nio o conhecimento
das leis naturais do mundo. O questionar radical é da ordem do mistério e
ndo vive em funcio da resposta que o reduza a problema ou a enigma e o
elimine. Por isso, para Vergilio Ferreira, Deus ¢ Mistério, ndo sendo passivel
de ser justificado e demonstrado pela razio humana'?. O saber acumulado
ao longo dos séculos serve para o fabricivel e para o explicivel, nio serve
para o Deus Absconditus nem para o que de divino ha em nds, e apenas al-
gumas das suas formas, como a arte, a ética e a metafisica guardam o sinal
do indizivel.

Também a religidio ¢ uma manifestacio cultural desta presenca ausen-
te, mas Vergilio Ferreira distingue-a da experiéncia do sagrado. A religido
diz respeito a nomeacio e figuracio dos deuses, objetivando o divino nas
praticas rituais e nas ideias doutrindrias. O sagrado refere-se ao indizivel e
inominado de Deus, que se experimenta no plano pré-categorial da vida
meditativa. No plano da experiéncia religiosa, Deus surge como resposta

®  Ibidem, p. 34.
10 Ibidem, p. 87.
' Ibidem, p. 25.
12 Cf. ibidem, p. 52.
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coerente a necessidade de sermos imortais e ao inimagindvel de ndo existir-
mos, dissolvendo o absurdo da morte, e no plano da experiéncia indizivel e
indefinivel do sagrado, Deus estd para além das respostas racionais e aguar-
da que seja reconhecido na misteriosa vida informe da forca totalizadora,
que ¢ antes da vida e antes das forcas que regem o Universo: «uma obscura
presenca anterior a tudo o que se presentifica, uma atuacio que se pressu-
poe a tudo o que atua»®.

A figuracao do Absoluto, através das varias formas de antropomorfizacio,
usadas pelas religides, significa o seu fim. Darlhe um nome ¢é condené-lo, ¢
submeté-lo as forma visiveis do poder racional e do dominio da linguagem,
ou seja, é po-lo ao nosso alcance e transforma-lo em obra nossa. A palavra
Deus revela, precisamente, o siléncio acerca disso que significa, pois nada
diz. Ao contrario dos nomes de «Senhor» ou de «Pai», a palavra «Deus» nada
expressa da realidade significada, significando, tdo so, o «Inefavel», o «Sem-
-nome», o «Silencioso», que estd presente, mas pode nio ser ouvido. Assim
«Deus» ¢ a ultima palavra antes do calar, é o Mistério™. Descreve Vergilio
Ferreira que ao contrario do nivel religioso, em que Deus surge como idolo
de altar, no plano do sagrado, a divindade ndo tem nome, é uma presenca
espiritual de imanéncia transcendente:" «o nome de Deus se evita ou se
transfunde a um significado sem significacio, para que Deus seja sem ser»'®.

2. Neste sentido da radicacio no carater insondavel da experiéncia do
sagrado, consideramos que nio ¢ a interrogacio que cria o Mistério, mas ¢
o Mistério que a constitui, manifestando-se nessa originaria relacio questio-
nante com o real. E em nds que o Mistério origina a interrogacio, nio so-
mos nods a origem do interrogar. Assim, o facto de o autor descrever que as
forcas que a razdo encerra n@o sdo racionais e que a realidade originaria ndo
se situa no plano do discurso, levou-nos a interpretar a sua nocao de «eu»
como estando fundada numa outra instincia que infinitamente o excede e
antecede. Mas serd mesmo assim? Serd que a nocio de excesso usada pelo
escritor para caraterizar o homem e o mundo ¢ suficiente para ndo reduzir
toda a realidade a atividade criadora e configuradora do sujeito?

B Cf. ibidem, p. 231.

4 Cf. Karl Rahner, Curso Fundamental da Fé, trad. de Alberto Costa, S. Paulo, Ed.
Paulinas, 1989, p. 63. [Sdamtliche Werke, Grundkurs des Glaubens: Studien zum Begriff des Chris-
tentums, Band 26, Benziger Verlag Ziirich und Diisseldorf; Verlag Herder Freiburg im Breis-
gau, 1999].

B Vergilio Ferreira, Invocacdo ao meu corpo, p. 235.

16 Ibidem, p. 233.

7 Cf. ibidem, p. 57.
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Podemos afirmar que o «eu» de Vergilio Ferreira nio se reduz a dimensio
da subjetividade absoluta de um certo idealismo moderno, que apresenta
toda a realidade como projecio da consciéncia absolutamente auténoma
e fechada na ilusoria certeza do seu dominio? Podemos dizer, inequivoca-
mente, que ao contrario do sujeito absoluto, que possui e manipula o real,
esgotando-o nas suas formulacoes e respostas, o sujeito de Vergilio Ferreira
¢ aquele que humildemente acolhe a interrogacao primordial e se reconhe-
ce no espanto do Mistério de Ser que o transcende?

Mas entdo o que quer dizer o autor com a necessidade de se recentrar a
problemitica sobre a existéncia de Deus na ordenacio realizada pela realida-
de do «euw'®? Que quer dizer o autor quando afirma que com Deus ou sem
Deus o Universo tem de tomar consciéncia de si para que realmente exista
e ¢ através do homem que isso se concretiza? Que quer dizer o pensador
quando afirma que o Universo s6 pode ser, através de uma consciéncia que
lhe dé esse estatuto? E quando afirma que o problema de Deus teve de espe-
rar pelo homem para que pudesse ser posto, quer no sentido da afirmacio,
quer no sentido da negacio da sua existéncia’? O que quer dizer Vergilio
Ferreira quando afirma que um Deus existindo em si mesmo precisaria
de alguém que o reconhecesse e lhe desse o estatuto de ser! Neste tltimo
sentido descreve o seguinte acerca da significacio do absoluto de Deus: <O
absoluto de si, para que absoluto fosse, precisaria de um homem que o fi-
xasse ai, o «limitasse» ai, para o definir, o determinar como tal»*.. Devemos
entido questionar: se é na profunda interrogacio sobre o Universo e sobre
Deus que lhes ¢ conferido o estatuto de ser, ndo significa isso, reduzir Deus
e toda a realidade a imanéncia do sujeito?

Da leitura global da obra Invocacdo ao meu corpo e das suas reflexdes no
«espaco do invisivel», em torno do idealismo de Berkeley, podemos deduzir
que com estas afirmacdes o autor quer dizer que a realidade ndo ¢ algo de
estatico e definitivo, que se impde de forma extrinseca a passividade do
sujeito cognitivo, mas ¢ algo de dindmico e progressivo que advém da inter-
-relacio entre o sujeito que conhece e o objeto que é conhecido. Citando
Sarte, que recusa a passividade da consciéncia, e citando Berkeley, que afir-
ma a necessidade do ato iluminador da inteligéncia na decifracio dos dados
caoticos dos sentidos, Vergilio Ferreira, sem reduzir o ser das coisas a sua
percecio, refere-se ao conhecimento como resultado da insoluvel relacio

18 Cf. ibidem, p. 2006.
Y Cf. ibidem, p. 209.
0 Cf. ibidem, p. 211.
1 Ibidem.
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eu-objeto, descrevendo que «sujeito e objeto sdo pois duas entidades logica
e cronologicamente coetdneas»?.

Um conhecimento que se vai realizando na concretude da existéncia
historica e cujo alcance depende do nivel de envolvimento das diferentes
experiéncias da consciéncia humana racional e emocional. E na conscién-
cia humana que o Universo de sente e se diz. Assim, por um lado, o co-
nhecimento nio ¢ um espelho ou uma imagem simétrica na consciéncia
passiva de um mundo existente em si, como defende o realismo ingénuo.
O mundo existe independentemente de nds, mas tal afirmacio so é possi-
vel e faz sentido na medida em que somos seres vivos e o sabemos?’. Mas,
por outro lado, também nio significa a reducio da realidade ao plano das
ideias ou a imanéncia subjetiva, como defende o idealismo puro. A reali-
dade nio se reduz ao que dela conhecemos, como se poderia depreender
da posicio de Berkeley acerca da negacio da matéria e acerca da afirmacio
da necessidade de um espirito que percecione o objeto para que tal objeto
exista’*. Considerando que a Fenomenologia liquidou a velha antinomia
idealismo-realismo, Vergilio Ferreira, socorrendo-se da reflexao de Berkeley
a proposito da interrelacio entre a existéncia das coisas e o sujeito que a
concebe e perceciona, descreve que so existe a realidade objetiva em funcio
da subjetividade do «eu» e s6 existe a subjetividade do «eu» em funciao da
realidade objetiva do mundo?®.

Nio existem objetos puros, porque em qualquer percecio ou sensacio
esta ja implicita a atividade que percebe e sente. Nao ha uma adequacio
perfeita entre aquele que conhece e o que é conhecido. H4 uma relacdo
de desproporcionalidade entre o pensar e o ser, que é descrita por Vergilio
Ferreira através das nocdes de excesso e de mistério e através da afirmacio
de que a verdade se situa na regido primordial e insondavel de nés e do
Universo. Por isso, realca o autor que, a semelhanca do que acontece com o
homem e o Mundo, a determinacido de Deus é uma obra humana, preten-
dendo explicitar, com isso, que a verdadeira realidade de Deus ¢ indetermi-
navel e excede a capacidade humana de o apreender. O que se diz de Deus,
deve dizer-se de toda a realidade na sua verdade mais profunda. Para ilustrar
a posicio equivocada de quem ndo faz a distincdo entre o carater espiritual
da verdade indizivel e misteriosa do real e o carater material e sensivel da sua
manifestacio, recorre ao exemplo da criacio artistica: «Como numa obra

22 Idem, Espaco do invisivel, vol. I, Lisboa, Arcadia, 1978, p. 218.
B Cf. ibidem, p. 218.

% Cf. ibidem, pp. 214-215.

5 Cf. ibidem, pp. 218-219.
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de arte se fala das cores, das linhas, do arranjo das palavras e sons, como se
essa obra ndo fosse o espirito que passa através de tudo isso e isso ndo fosse
apenas a aparéncia do que nisso se manifesta»®®.

E neste sentido que Vergilio Ferreira critica uma das correntes do pen-
samento moderno que identifica o «eu» com aquilo que o manifesta, esten-
dendo a subjetividade o que deriva do dominio da objetividade e reduzindo
a sua realidade aquilo que dela sabemos. De acordo com esta perspetiva,
nada permanece de um «eu» para além daquilo que o manifesta. Admitir
que alguma coisa persiste e perdura para la da atividade manifesta do «eu»
significaria admitir Deus como fonte dessa atividade e significaria a perda
de autonomia e liberdade do sujeito. A afirmacio do homem como princi-
pio e fim de si mesmo e a recusa de que algo exista ou permaneca em nos,
antes e depois do que nos exprime, antes e depois do que realizamos no
mundo do verificavel, deve-se ao receio «que Deus se reerga do timulo com
a corte dos seus ministros e serventudrios e juizes e carrascos (...)»*". Para
Vergilio Ferreira a alternativa a esta falsa relacio do humano com o divino
ndo € a reducio do real a materialidade objetivavel, mas sim o reconheci-
mento da simbolica manifestacdo do seu fundamento misterioso.

Uma concecio erronea da relacio entre o ser e a sua manifestacio e da
relacio entre a ordem humana e a ordem divina, teve como consequéncia
reduzir a realidade a sua dimensio fenoménica e empirica. A recusa da
concecdo mitica do real, que pressupunha a indiferenciacio entre o ritmo
cosmico e a acdo divina, a ordem natural e a ordem moral, levou a que se fi-
zesse desaparecer a dimensio espiritual e sagrada do real. Para a captar é ne-
cessario regressar ao questionar fundamental, porque o divino ¢ irredutivel
e inominavel?®. Sublinhando a saud4vel harmonia entre a crenca em Deus
e a explicacdo cientifica da natureza, Vergilio Ferreira refere-se ao dinamis-
mo de secularidade inerente a religido cristd, citando Teilhard de Chardin,
para dizer que nio se é crente por causa dos milagres e para explicitar que
o maior milagre reside na ordem natural da realidade: um milagre que a
contrariasse significaria a desautorizacio de Deus a si mesmo?.

3. Para Vergilio Ferreira a conciliacio destas distintas ordens do real
da-se no plano vivencial de uma original interrogacio e niao no plano posi-
tivado do mundo das coisas. A propdsito desta nocio do nivel noético-emo-
cional da experiéncia consciente, que estd no principio do ato de pensar e

% Tdem, Invocacdo ao meu corpo, p. 64.

21 Idem, Ibidem, p. 65.
% Cf. ibidem, p. 59.
¥ Cf. ibidem, p. 236.
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constitui o seu excesso, convocamos para o nosso didlogo o fildsofo Leonardo
Coimbra, pois também ele se refere a esta dimensio como o momento pri-
meiro do exercicio da inteligéncia. Importa evidenciar a sua concecio dina-
mica e progressiva do real, que resulta da relacio criacionista entre o pensar
e o ser e que se traduz pelas nocdes de «experiénciar, «excesso» e «mistérion.
Estas duas ultimas noc¢oes sdo abundantemente usadas por Vergilio Ferreira
também para exprimir o cardter excessivo do real.

O que de comum h4 entre estes dois autores estd enunciado, isto ¢, a ca-
racterizacdo da consciéncia como uma atividade afetiva, cognitiva e volitiva,
que se realiza no excesso criador de si mesma em interacio questionante
com o mundo que nessa demasia vai sendo. Ha um excesso na Vida que
nio ¢ absolutamente objetivavel e que, no siléncio do espanto interrogativo,
nos reconduz ao mistério de nds mesmos.

Leonardo Coimbra define a Experiéncia, como uma longa e meditativa
conversa com o Ser’’, num eterno e criador dinamismo de amplificante en-
riquecimento, pelo que de novidade o pensamento pensante acrescenta ao
pensamento pensado. Neste movimento redentor hd um progresso da nossa
memoria consciente, que ascende das relacdes empiricas imediatas e das
relacdes de indiferenciacio entre a ordem moral e a ordem natural, para
as relacoes meditadas de alcance cientifico e metafisico, que distinguem os
diferentes niveis de ser e superam os monismos miticos e panteistas.

A experiéncia nio ¢é a rececio passiva das propriedades de cousas feitas
e definitivas, mas resulta da correlacio entre o momento indutivo e dedu-
tivo do pensar. O seu alcance depende da amplitude e qualidade da dialé-
tica intuitivo-racional da experiéncia pensante. Mas o filosofo criacionista
afirma que ha uma matricial relacio de desproporcionalidade entre o ser
pensado das experiéncias parcelares e o ser a pensar da Experiéncia mais vasta,
pelo que concebe o conhecimento como realidade social e progressiva, num
movimento assimptético da razio para a verdade do Mistério.

Na experiéncia-sintese das parciais e progressivas experiéncias biopsico-
logica, cientifica, estética, moral, metafisica e religiosa, a consciéncia luta
pela imortalidade integral, procurando cumprir a lei césmica do amor, que
excede o carater abstrato e vazio do idealismo absoluto e do carater parcelar
e redutor do positivismo materialista. O sentido metafisico da Experiéncia
¢ a historia terrena deste saudoso esforco de imortalidade da consciéncia.
O momento ultimo da dialética cientifica e filosofica reconhece a relacdo

% Leonardo Coimbra, A Alegria, a Dor e a Graga, Porto, Renascenca Portuguesa, 1916,

in Obras Completas, vol. III, Lisboa, INCM, 2006, p. 160 [195].
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espiritual das consciéncias e enuncia o fundamento espiritual de toda a rea-
lidade em Deus-Consciéncia, cuja insondavel Presenca de imanente trans-
cendéncia exige a visio noturna de uma razio mistérica, que sem deixar de
ser logico-analitica, também ¢ analogico-poética e simbolico-emocional.

Mas antes do culminar de uma visio metafisica, o mistério de nos e
do mundo ¢ pressentido na atematica experiéncia da Vida, num nivel de
compreensio emocional em que Deus se manifesta de modo pré-tético, no
imediatamente antes do discurso légico-analitico da razio. Como descreve
Leonardo Coimbra este plano de compreensio corresponde a atividade da
inteligéncia em ato primeiro, que conhece através de uma intuicio que con-
tacta de forma coextensiva, por preensdo e assimilacdo, o corpo da propria
realidade’.

No primeiro nivel da atividade pensante di-se uma atemadtica experién-
cia do Universo que, pela indiferenciada unidade entre a emocio e a cog-
nicio, permitird sentir o movimento criador e eterno da Vida, manifesto
simbolicamente nas formas inauditas da ordem césmica e da criacdo artisti-
ca’?. Pela experiéncia noético-emocional da Alegria®’, que advém da vivéncia
inocente da imensidao deslumbrante do Infinito,* presentifica-se, de forma
atematica, a relacio primigénia da comunhio espiritual da Origem no seio
de Deus, através de um sentimento de verdade, paz e harmonia, que nos
introduz na beleza indizivel do ritmo cosmico.

Por sua vez, o conhecimento que advém da atividade dialética da expe-
riencia pensante em ato segundo, dd-se, j4 nio na vivéncia pré-categorial do
ser, naquilo a que o autor chama de uma elementar relacio cosmica, mas
sim através de uma relacio mediata, pelo exercicio racional logico-judicati-
vo, na discursividade pragmatica do senso comum, na certeza das leis uni-
versais cientificas e na verdade das especulacdes filosoficas. No segundo ni-
vel da atividade pensante, naquilo a que Leonardo chama de visio agindstica
ou diurna®, realiza-se o doloroso esforco utilitario da ordem sociopolitica e

31 Cf. idem, O Homem as Mdos com o Destino, Braga, Faculdade de Filosofia, 1950 (sepa-

rata da Revista Portuguesa de Filosofia, Braga, VI, 1 [1950]), in Obras Completas de Leonardo
Coimbra, IX, Porto, Livraria Tavares Martins, 1956-1964, p. 207.

32 Cf. «A luta pela imortalidade», in Obras Completas, vol. 11, Lisboa, INCM, 2005,
p. 36.

3 Cf. A Alegria, a Dor e a Graga, in Obras Completas, vol. 111, p. 45 [10].

3 Cf. ibidem, p. 48 [14].

3 Cf. idem, S. Francisco de Assis: Visdo Franciscana da Vida, Porto, Maranus, 1927, in
Obras Completas de Leonardo Coimbra, vol. VI, Lisboa, INCM, 2010, p. 242 [148].
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do progresso cientifico-tecnologico e realiza-se também o doloroso esforco
da dialética filosofica.

O regresso a visio da luz noturna do Mistério que nos constitui, nes-
se espaco sagrado de nos, como descreve Vergilio Ferreira, e que vibra de
forma pré-categorial na alegria contemplativa de se estar vivo, exige um du-
plo movimento de autotranscendéncia: por um lado, do nivel meramente
pratico e utilitirio da vida, que reduz a realidade ao devir elementar da
sua manifestacio fenoménica, para o nivel cientifico e filosofico; por outro
lado, do nivel puramente légico-analitico, que reduz o real ao esgotamento
do seu dominio conceptual e explicativo, para o nivel analogico-simbolico e
mistérico-emocional do lirismo metafisico.

Podemos estabelecer aqui uma primeira correlacio com Vergilio Ferreira
para quem o ser humano vive na tensdo entre estes dois planos distintos de
vivéncia compreensiva de si e do mundo: o das respostas objetivas e super-
ficiais, que advém da explicacio utilitaria e cientifica, e o das questdes indi-
ziveis e profundas, que advém da atencdo fenomenoldgica e desinteressada
ao pulsar misterioso da vida no excesso origindrio de nos. No segundo caso,
trata-se de um nivel de consciéncia que advém da atencdo de uma razio
emocional, que no siléncio da obscuridade e da impossibilidade do «eu»,
deixa inquietamente implicito, o aceno insondével de uma Transcendéncia.
Da memoria saudosa, no excesso desprevenido e emocionado de ser-se, que
reconduz ao fundamento primordial da vida, emerge a visio do impossivel
de si na demanda de um horizonte que futuramente possa consumar a sua
completude e liberdade num corpo imortal.

Para Leonardo Coimbra a dialética ascensional do labor intuitivo-ra-
cional conduznos da precariedade sensorio-percetiva ao plano ideal das
nocoes, que na relacio ultima da experiéncia metafisico-religiosa, em ato
terceiro, apresenta a realidade espiritual de Deus como fonte da vida eterna,
recuperando a inocéncia do olhar originario, que na beleza e harmonia
das criaturas via a Presenca do divino, e acrescentando a sabedoria da vi-
sdo da Graca escatoldgica. Em ato terceiro, a experiéncia pensante conhece
de forma poético-analdgica na visio transcendental do mistério de si e do
mistério de Deus, como Origem e Horizonte absoluto de toda a realidade.

O pensamento, em ato terceiro, redescobre-se na unidade amorosa da
Origem onde sempre esteve radicado, naquilo a que Leonardo Coimbra
descreve como a experiéncia noético-emocional da Graca. A sensacido cre-
puscular da Graca, que se da no culminar da ascensio dialética pelo salto
da Razio experimental para a visio ginastica do lirismo metafisico ou da re-
velacdo inicia o sentido luminoso do regresso ao coracio glorioso do Ser,
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prefigurando na beleza e amor do mundo a perfeita e universal fraternidade
do Paraiso celestial futuro. Este movimento tltimo para a dimensdo auto-
poiética e recondita da alma dé-se pela conversio da inteligéncia ao irracio-
nal e mistérico de si mesma, significando o regresso a interrogacio origina-
ria e contemplativa da beleza e bondade divinas, ja ndo na inconsciéncia da
experiéncia atemdtica, mas na tessitura excessiva do pensar que se purificou
dos vicios absolutistas das formas miticas e logicas da razdo.

E evidente que no caso de Vergilio Ferreira a questio de Deus nio se
coloca em termos personalistas como fundamento transcendente da Cria-
cio, mas coloca-se na imanéncia do espaco sagrado do mistério do homem.
No entanto, podemos verificar a existéncia de uma comum necessidade
destes dois autores em reconduzir a verdade ao excesso da unidade radical
da consciéncia na relacio entre a vivéncia e a sabedoria, a emocio e a razdo.

No ambito superficial e secundario do problema e da pergunta, Deus,
ou ndo existe ou existe a imagem e semelhanca do homem. Para Vergilio
Ferreira, a verdadeira divindade aparece no Ambito da interrogacio primor-
dial do homem acerca da origem e do destino de si mesmo e acerca do
sentido ultimo do Universo. O antncio da eternidade déa-se, ndo no plano
imediato e utilitario da vida do pensamento vulgar ou do senso comum,
mas sim na dimensdo originaria de nds e no espaco rarefeito e excessivo
do absoluto que nos mora. A experiéncia do mistério divino de nds da-se
ao nivel do «eu» noético-emocional e nio ao nivel do «eu» psicolodgico, cujo
modo de ser se define de forma nitida no dominio pratico e mental, sensi-
vel e moral, enquanto sujeito que sente, pensa e age: <E um «eu» imediato
tdo nitido, tio indiferente, que é quase uma coisa entre outras coisas»’.

Ao contrario da psicologia que tem como funcio determinar o como
daquilo que ¢, no plano da exterioridade que se inscreve no mundo das
coisas, a atitude meditativa reconduznos a interioridade do real e a possi-
bilidade de experimentar o indizivel de ndés mesmos, naquilo que ao autor
chama de «autorrevelacio»”. O sentimento que nos desperta ji ndo ¢ o da
mera curiosidade, mas sim o do espanto. O que se procura surpreender ja
nio ¢ o iluminado ou manifestado, mas o préprio ato de iluminar, isto ¢,
a causa inicial de tudo o que se manifesta no corpo, nos pensamentos e nas
emocdes. Para tal, hd que descer do corpo ao espirito e da vida interior ao
centro ou inicio fulgurante da sua realizacio, na pura e indistinta realidade
de estarmos sendo e estarmos vivos. Explica-nos Vergilio Ferreira que nesta

3¢ Vergilio Ferreira, Invocacdo ao meu corpo, p. 62.

3T Cf. ibidem, p. 66.
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experiéncia indizivel de sermos a luz que vamos sendo, sentimos de forma
abrupta e atonita uma presenca eterna de nos a nos, como se vissemos al-
guém vivendo em nos, alguém que j4 14 estava e ndo estava, uma estranha e
fulgurante realidade que nos habita, que nio somos nos e vive oculto atras
de tudo quanto o manifesta através dos nossos gestos e pensamentos: «A evi-
déncia flagrante de seja o que for ¢ de si acidental, inesperada, miraculosa,
como a graca no misticismo. Ela releva nio da pergunta, como disse, mas
da interrogacao»®.

Acrescenta o autor que isto é assim, porque vai uma distincia muito
grande entre o saber de algo e o ver ou experimentar esse algo: sabemos
muitas verdades de forma cerebral e racional, mas raramente elas se erguem
fulgurantes diante de nds na experiéncia da nossa consciéncia integral de
sujeitos de emocio, imaginacdo, razio e espirito. Descreve o autor que hd
instantes em que nos podemos suspender no ver e no sentir e nos podemos
ver vendo e sentindo e é nesses momentos que surge esse «eu» Originario,
absoluto e intemporal. E a este nivel do sagrado de nos que se pode afirmar
a existéncia de Deus e ndo pelas provas racionais da sua existéncia que nos
continuam a deixar indiferentes porque ndo nos permitem experimentar a
sua presenca’’. Trata-se de um instante em que se suspende o que ha em
nos de cognoscivel e de dizivel e se acede ao rarefeito e misterioso de nds na
regido ultima da nossa realidade mais profunda.

Essa luz intima de nos ¢ uma realidade intocavel e inapreensivel que
s6 por instantes se pode surpreender quando a sua presenca se escapa por
um intervalo no todo imediato que se é. Como descreve no seu romance
Estrela Polar, em cada tu que vive, ha um «eu» que estd vivendo e estd sendo,
presente e necessdrio. A pessoa revela-se no que vem a superficie, mas uma
parte de si ficou ainda indizivel e inacessivel, assinalando de forma fugidia e
flagrante uma radical irredutibilidade: «E incognoscivel e furta-se, ¢ inegavel
e nio podemos apreendé-la. Mas ¢ essa indizibilidade, essa coisa nenhuma,
esse quid irreal, que marca e determina a verdade de ser uma pessoa e nio
outra»*®. O «euw» nio se identifica em absoluto como aquilo que de si se
manifesta: ha uma dimensao irredutivel do «eu» que permanece velada na
relacdo simbolica, ndo se enunciando em presenca como no original.

A dimensio original de nos, que nos unifica pela sua indeterminacio e,
a0 mesmo tempo, nos afirma pela sua irredutibilidade, ¢ principio de exis-
téncia que nio coincide com o expresso e ndo se converte numa qualquer

38 Ibidem, p. 67.
3 Cf. ibidem, p. 68.
0 Cf. ibidem, p. 72.
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exterioridade. Nessa dimensao da realidade ultima de nds, mora a unicida-
de de cada homem, indistinta e unica, que transcende a imagem de cada
um na realidade segunda da determinacio psicoldgica e da caracterizacio
do corpo’. E nessa dimensio absoluta e rarefeita de nés que podemos aflo-
rar a eternidade para além do tempo, a pura memoria para além da recor-
dacio, a liberdade para além da determinacio, o sagrado para além da reli-
gido, a necessidade da vida para além da contingéncia e da morte. Sé nessa
dimensio ultima e misteriosa de nds a imortalidade emerge como exigéncia
inexoravel e Deus se ergue como justificacio totalizadora sem necessidade
de justificacdo.

Reconhece Vergilio Ferreira que o homem vive na permanente tensio
entre o limitado em que vive e o ilimitado a que aspira, entre a miséria do
provisorio e a gloria do definitivo, entre o acidental e o necessario, entre a
humanidade perecivel a divindade eterna. O homem sonha ser Deus, sem
deixar de ser homem. Ha aqui uma interessante nocio de necessaria conti-
nuidade entre estas duas dimensdes que se reflete no facto de o autor defen-
der que a mudanca e o estavel, o definitivo e o provisério mutuamente se
exigem, considerando que desse modo através da mudanca o homem sera o
Deus que se sonha sem deixar de ser o homem que se é: a mudanca significa
uma transfiguracio, no sentido de aperfeicoamento ou de espiritualizacio,
como defende a tradicio cristd, sem que haja aniquilacio da identidade
humana unica e irrepetivel que ja se é*2.

Impossivel de reduzir a dimensao concreta e objetiva do dominio das
coisas, a questdo de Deus apresenta-se nas situacoes-limite que surgem subi-
tamente na verdade fulgurante e indemonstravel do siléncio e do espanto.
E apresenta-se pela evidéncia da beleza ou da morte e pelo sobressalto que
nos emudece diante das coisas simples e diante do horizonte insondavel
da irrealidade. O sujeito que questiona, interroga-se pelo absurdo do so-
frimento, do mal e da morte e aguarda salvacio na esperanca de uma vida
perene. O divino apresenta-se na realidade misteriosa de nds, pela simples
vibracio do estar sendo, sem donde e porqué na pura tensio do excesso da
totalidade presente®.

Esse impacto de eternidade, no instante abrupto do assombro, mani-
festa-se de forma plena na passagem do imediato da vida, da morte e da
aparicio da beleza para a rarefacio e pureza da transcendéncia do mais
original de nds: na convivéncia como a nossa realidade mais intima a beleza

4 Cf. ibidem, p. 77.
4 Cf. ibidem, p. 83.
¥ Cf. ibidem, p. 84.
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¢ indizivel e insondavel e a eternidade se desprende do tempo. A beleza da
beleza é o seu excesso e o absoluto de nos excede tudo o que alcancamos,
perdurando como simples procura na insia do sem limites: uma irrealidade
que se anuncia para la do real e que se ilumina num ver que nio se vé. De
acordo com Vergilio Ferreira, a memoria pura estende-se a esse invisivel e in-
sondavel, é a memoria de nada numa indizivel melancolia sem recordacaes,
evocando uma realidade ausente e um limite em que, se Deus existisse, es-
taria ainda antes de todos os deuses e antes de si proprio*. O autor recusa
em definitivo a concecio pessoal de Deus insistindo que a zona primordial
em que nos encontramos com a possibilidade da nossa impossibilidade e
da nossa divindade ¢ uma zona de mistério e de siléncio, na situacio-limite
do puro espanto: o pensar é postumo ao que se € e a aparicio da verdade
essencial e da revelacio do origindrio®.

Por isso, o verdadeiro Deus de Vergilio Ferreira ¢ sem rosto e sem nome.
Deus fica remetido para o plano obscuro e inacessivel de um Mistério con-
cebido como pura irracionalidade e como nada. Um Mistério que nio se
revela historicamente nas mediacdes dos mistérios, um Mistério que ¢ a
realidade insondavel e indefinivel do Sagrado, a qual se identifica com a
propria interrogacdo original e com o pressentimento indefinido de uma
presenca totalizada: «Fluido intocavel que a tudo trespassa, a sua realidade
anuncia-se apenas na indefinivel presenca que se pressupde e se identifica
a tudo o que se apresenta, a sua realidade ¢ a estranheza do que é real (...) é
o haver seres e subitamente sentirmos a sua presenca dissolvida nisso mes-
mo inomindvel e que se anuncia na propria interrogacio, como se 0s seres
fossem apenas a face visivel do invisivel, a realidade presentificada de uma
irrealidade»*.

O sagrado vibra em toda a realidade como emotividade primeira na ten-
sd0 entre o seu excesso e a sua determinacio, transpondo o limite em que
se anuncia e reabsorvendo todos os limites na sua unificacio. Dar o nome
a esse fundo-limite ¢ nomear o inominavel. Dai a no¢io de Deus, entidade
coordenadora e totalizadora, cujo contetudo é apenas o que ¢, ou 0 uno, ou o
Espirito, ou o Ser, ou o Real, ou a Totalidade e, muitas outras vezes, de for-
ma laicizada, a Matéria, ou a Vida ou a Energia*. A sua determinacio cor-
responde ao desejo de intelecio, mas a nossa aspiracio mais profunda nio é
ai que se decide. Para Vergilio Ferreira o sagrado, enquanto mistério do ser

#  Cf. ibidem, p. 99.

#  Cf. ibidem, p. 216.
#  Cf. ibidem, p. 232.
1 Cf. ibidem, p. 233.
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do homem, parece inquestiondvel, mas a existéncia de Deus ja depende da
escolha que ¢ feita na obscuridade do ser mais intimo e a esse nivel o autor
confessa que Deus esta ausente: na profundidade misteriosa de si mesmo
Deus nunca nasceu, embora o reconheca como profundamente doloroso*.

Podemos concluir que para Vergilio Ferreira, ao contrario da metafisica
cristd de Leonardo Coimbra, o Mistério de Deus ¢ mudo, absolutamente
indiscernivel, reduzindo-se a anterioridade de Si préprio, na memoria pura
e derradeira de nada. Nesse sentido, em vez da Esperanca, o que parece
prevalecer é a dor da angustia e do vazio. De modo distinto, para Leonardo
Coimbra, na dimensio sagrada de nés, o Mistério divino que nos constitui
¢ o da Saudade redentora, cujo alcance nio ¢ o do modo negativo da abso-
luta auséncia, mas sim o do modo positivo e excessivo da incomensuravel
Presenca.

# Cf. ibidem, p. 240.





