Fundamentacéo filosofico-teol()gica
do pensamento de Nicolau de Cusa

Introducgo

O Renascimento nfo é ji visto como uma situagio de ruptura,
€ antes um complexo de linhas de continuidade ¢ de descontinuidade
que realiza a des-estruturagfio da realidade medieval, desde a concep-
¢do teocéntrica ao critério de autoridade ¢ & visio do homem.

Para exemplificar a complexa situacio de trinsito da Idade Média
para a Moderna, poucas figuras parecem tio representativas como
Nicolau de Cusa,

Com a sua personalidade e a sua obra, que se impuseram no
pensamento teolégico e filoséfico de grande parte do século XV, le-
vanta um conjunto de problemas que sfo especificos do Renasci-
mento, ¢ até do espiritc moderno. Mas eles aparecem ainda como
parte de uma sintese em que alguns dos clementos significativos ma-
nifestam a continuidade da concep¢io medieval. Isto, numa pers-
pectiva da sua importincia a nivel de uma histéria da genealogia
cultural e da mentalidade.

A um nivel intrinsecamente filoséfico, a sua teoriza do conhe-
cimento, com a defesa do método conjectural e com a valorizagio da
relagdo sujeito-objecto (nfo hi um mundo a descobrir, hd uma teia
de relagdes sujeito-objecto a criar) aproximam-no muito de linhas
significativas da epistemologia actual.

A realidade

No pensamento de Nicolau de Cusa, o Universo apresenta-se
como infinito, em contraste com a visfo tradicional escoldstica, gue
o considerava limitado. Este conceito de «infinito indeterminado»
arrasta necessiriamente novos aspectos na concepgio da realidade
universal. Assim: a Terra nio pode estar no centro dum mundo que
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nio tem limites e portanto nio pode ser imével. «(...) E evidente (...)
que a Terra verdadeiramente se move, ainda que nds o nio perce-
bamos, porque nio percebemos o movimento senfio por comparagio
com algo fixo (...) sempre pareceria a quem quer que seja que, quer
estivesse na Terra, no Sol ou noutras estrelas, estaria no centro quase
imével e que as demais coisas se moveriam» 1. Por outro lado, num
universo infinito, em que a Terra é parte, em identidade de posicio
com as outras partes, nio pode manter-se a concepgdo dominante de
oposicdo entre a esfera terrestre e a esfera celeste. N. C. supera essa
oposiclio generalizando a todo o universo a teoria dos quatro ele-
mentos constitutivos da realidade fisica, eliminando a concepgio do
elemento etéreo. Rompe assim com os quadros medievais, chegando
pela via especulativa, 4 ideia do universo como realidade homogénea,
deixando de haver uma zona privilegiada, tinica em que se podia
exercer um conhecimento rigoroso—o astrondmico. Deste modo se pos-
sibilita a criagiio da fisica moderna, embora para N. C. todo o conhe-
cimento seja apenas aproximativo, pois dd-nos formas da verdade e
nfo a Verdade. Esta ideia decorre do principio essencial ao seu sistema
de que toda a criatura, tendendo para a perfeigio, é imperfeita, o que
impede, em termos de conhecimento fisico, de alcangar a nogio de
um conhecimento preciso. Exemplo disto é o conceito que N. C. tem
da Terra como realidade esférica imperfeita.

Ao estabelecer para o universo uma nova visio homogénea,
da um passo em frente na histéria da mentalidade, reduzindo todo o
universo ao mesmo quadro de conhecimento, deixando a Terra de
ter a posigio privilegiada que detinha no pensamento tradicional.

A homogeneidade do universo implica a nogio do espago geo-
métrico, um elemento intrinseco a0 pensamento cosmoldgico de N. C.

«Com o olho do intelecto (...) ndo duvidas com efeito de que
em qualquer coisa existe intrinsecamente um circulo, um trifingulo,
um quadrado, uma esfera, e tudo o que a geometria designa com um
nome ¢ que estdo as formas de todos os animais, de todos os frutos,
de todas as flores, de todas as frondas, de todas as drvores e a seme-
lhanga de todos as formas que existem neste mundo e que poderiam
existir em infinitos mundos» 2. Se considerarmos a sua ideia de que
tudo foi criado segundo ndmero, peso e medida, e de que, por-
tanto, a realidade estrutura-se ¢ é apreendida segundo os principios

Nicolau de Cusa, La Docta Ignordncia (D. 1.} Buenos Aires, Agpunilar, 1973, p. 155,
2 N. Cusa, Da la busqueda de Dios (B.D.), Buenos Aires, Aguilar, 1973, p. 70.
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da aritmética, da miisica e da geometria 3, avulta a estrutura mate-
mética da sua concepgio do real, encontrando-se-The duas significacdes
no recurso ao numero 4 como critérioc de conhecimento:

1) através do niimero, que pertence & realidade ideal e tem
cardcter rigoroso e simbdlico, temos acesso a essa realidade. A geo-
metria é para ele o mais perfeito processo de conhecimento, embora
08 seres geométricos nio sejam os mais perfeitos, pois nio tém vida,
nem entendimento. Fica assim patente a diferenga que h4 entre os
instrumentos do conhecimento e os objectos do conhecimento.

2) O numero proporciona conjugar os conceitos de finito e
de infinito, 0 que permite pensar, utilizando o mesmo padriio, as
criaturas ¢ Deus 5, Isto € bem visivel na sua ideia de geometria sen-
bilis e geometria intelligibilis, Nesta esti explicita a teoria ‘de que
no infinito se conciliam os contrdrios, e portanto, todas as figuras
geométricas 6,

O cardcter simbélico do niimero, manifestado nos signos mate-
maticos, funda a sua validez para o conhecimento do real no postu-
lado cusano de que a estrutura de toda a realidade & de ordem mate-
matica. Daf a importincia da nogdo de peso ¢ medida, expressa fre-
quentemente como recurso A imagem da balanga, Esta é um elemento
fundamental para vermos come o caricter abstracto do pensamento
de N. C. acerca da realidade nfio estd desligado do real, mas antes
ligado ao sensfvel, que procura conhecer através da experimentacdo.
Esta procura reduzir a experiéncia a dados numéricos (e por isso a
palavra experimentacio nfo pode ser aqui tomada no sentido baco-
niano, mas nio deixa de apontar um caminho de rigor de sentido
moderno). Demonstra este espirito a experiéncia da avaliacdo do
peso de dois volumes iguais de dgua pela balanga, com a verificagio

3 Ver D. I, p. 134

4 N. C. refere-se ao nimero tanto no sentido aritmético como no geométrico,
na linha pitagérica.

5 Sublinhe-se que N. C. utiliza o conceito de infinito, em relagio ao conhecimento
racional, como um dado perfeitamente inserido na normalidade dum pensamento e dum
discurso. Este facto € tanto de salientar quanto é certo que, nio tendo antecedentes pro-
ximos, também nfo enconitou pensadores que continuassen de maneira sequente,
Talvez s6 Pascal possa legitimamente ser considerado um continuador dos caminhos
abertos por N, C.

§ Ver D.I (liv. I, caps. XIII-XIV-XV).
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de pesos diferentes. N. 53 diz que, sendo as quantidades de dgua
iguais é porque as duas dguas sio de natureza diferente.

Colocando numa perspectiva de histéria cultural estes tracos
do pensamento de N. C., ressaltam duas linhas:

1) a que é constitnida por elementos da tradigio pitagérica,
como o nimero considerado tanto no sentido aritmético como geo-
métrico, a simbologia do niimero e a explicacio matemadtico-musical
da realidade. Alids, ao assumir estas duas caracteristicas, estd enqua-
drado na sua época, pois elas continuam dominantes, nas concepgdes
do Renascimento;

2) a que € constituida por elementos que virfio a ser préprios

do pensamento moderno, como o critério de experimentacio, a

matemética como linguagem de rigor, e a utilizagio do niimero como
instrumento de conhecimento, estabelecendo portanto uma distan-
ciagio entre conhecimento da realidade e esséncia da realidade 7.

A estrutura matemadtica assente na existéncia do niimero como
pluralidade, exige a noglo de unidade, prévia, sem a qual nfo ¢
possivel conceber-se essa pluralidade, Utilizando o esquema do sim-
bolismo do nfimero e verificando que a pluralidade numérica se
resolve na unidade, ele faz a transposigio para o mundo real e consi-
sidera evidente que a pluralidade das criaturas implica a unidade da
criacio no infinito, e esta o Uno, Criador, Infinito e Transcendente.

Temos assim duas concepg¢des de infinito: o infinito do mundo 8,
a criagdo (onde se insere o infinito do nlmero), somatério infinito

© 7 Aliss, o seu cardcter de precursor do pensamento cientifico moderno, no sen-
tido em que a palavra precursor significa percorrer antes de outro um determinado cami-
nho, ndo & apenas visivel no que se disse, mas ainda no abandono da concepgio geocén-
trica ¢ na afirmacéo da infinitude do universo.

E sabida a infludncia que teve em Giordano Bruno (ver H. Vedrine, — L,Obs-
tacle réaliste en mathematigues chez deux philosophes du XVI sidcle: Bruno et Patrizi,
in Platon et Aristotele & la Renaissance, Paris, Vrin, 1978) e h4 referéncias nos ms. de
Copernico ¢ Kepler a aspectos da sua doutrina que ajudaram a constituir a geometria
dos indivisiveis,

Como diz Vedrine a categoria infinite deixa de ser uma realidade ideal, para passar
a problema da explicagiio da realidade real.

8 Koyré fala na «descoberta do cardcter positivo da nogiio de infinito» como ele-
mento explicativo do «aparecimento da ciéncia moderna»,

A. Koyré,, Philosophie et théories scientifiques in Histoire de Ia pensée philosophi-
que, Paris, Gallimard, 1968, p. 239.
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de finitos, que é contingenfe; e o infinito transcendente, Absoluto
e Uno, onde se encontram e esgotam todos os contrarios, num movi-
mento de Amor, esséncia do Ser Necessario e que funde no Criador
todas as criaturas,

Asgsim como em cada niimero estd a unidade mas ela lhe € ante-
rior e independente, assim Deus esti nas criaturas, que sio suas
manifestactes. Esta presenca divina nos seres ¢riados nfio €, portanto,
a sua diviniza¢io — Deus nido é realidade imanente, antes as cria-
turas sfo realidades participantes ¢ por isso Deus é transcendente.
O «Deus escondido» dos cristios, Deus obscuro, numa obscuridade
que resulta do excesso de luz, afirma-se na auséncia da explicatio
— adoro porque ignoro — enquanto o Deus dos gentios se afirma na
explicatio, pois é a divinizagio das criaturas. O gentio adora o que
vé, o cristio o que estd para além do que v&, envolvido no mistério.
Nio se pode por isso caracterizar o pensamento de N. C, como
panteista, Embora certas frases tomadas isoladamente pudessem levar
a essa ideia, a consideragiio global da sua obra mostra claramente o
contririo: para ele, a afirmacio de Deus nos seres ¢ uma manifestacio
necessdria do Criador nas criaturas, nunca a explicitagio de uma
totalidade divina 9, Deus aparece assim como causa do Universo:

«E (...) uma criatura que provém necessariamente do ser divino
simplesmente absoluto (...)» 10, (Necessariamente, entende-se aqui
quanto & origem, nfo quanto & existéncia, 0 que mostra ainda o
caricter transcendente de Deus, e a criagio como acto livre e contin-
gente), Deus, infinita poténcia que nada limita, € o Absolutamente
miximo, negativamente infinito, i. é, «0 que pode ser com toda a
poténcia» 11,

Ao contririo, o universo & privativamente infinito, pois nio pode
ser maior, nada podendo haver em acto que o limite. Sendo todas
as criaturas acto, tiveram infcio na poténcia infinita. Assim surgiu o
tempo, que ¢ por sua vez privativamente uma cternidade, visto que

3

esgota toda a existéneia das criaturas por oposigio a eternidade
divina. Esta é actualidade infinita. Se o Criador podia ter criado
um universo diferente, as criaturas nio podem alterar a sua criagio.
Portanto, as criaturas sio explicatio na complicatio que é Deus, e

por isso com o acto sio contraidas em Deus 12,

¢ Ver D.1, p. 113.

10 fp,, p. 105,

1 b

12 Este esquema tem sido diversamente interpretade, havendo quem o veja numa
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Da realidade para Deus

Um dos tragos fundamentais do medievalismo de N. C. & a sna
visdo teocéntrica .Todo o seu discurso se elabora em fungio de Deus,
quer parta dos dados da fé para a explicagéio do universo e do homem,
quer s¢ volte para a reflexdo acerca destes, num caminho que leve
a descobrir-lhes um sentido.

Pode pois dizer-se que a realidade divina é o fundamento, a subs-
tdncia e a conclusio da sua elaboragio doutrinal. Parece cvidente
que, em termos psicoldgicos e culturais, Deus é um pressuposto que
condiciona toda a sua investigagio. E apenas em termos idgicos que
se pode pdr o problema de Deus, como ponto de partida ou ponto
de chegada. Um dos aspectos mais importantes da contribuigiio de
N. C. para a elaboragio dum pensamento teista é a sua interpretagio
do sentido do universo. Ele vé-o como criagio, que & unidade mani-
festada pela pluralidade infinita das criaturas, por si mesma inconce-
bivel e que se explica na perspectiva de um criador. Ele tem bem pre-
sente que o espirito humano, sendo ser criado, s6 pode manifestar-se
com seres idénticos:— o quadro da sua acgfio possivel é a criagdo.
Como jé se disse as criaturas, sendo verdade, ndo sio a Verdade, sio
apenas um sinal de algo que, transcendendo-as, as justifica e lhes da
sentido. Sé por participacdo de um ser necessdrio as criaturas se
explicam. A verdade delas leva assim & nocfio da existéneia da Ver-
dade Absoluta, na sua esséncia inacessivel ao conhecimento humano,
mas fundamento necessdrio de conhecimento possivel dessas eria-
turas.

No seu opusculo A Busca de Deus, N. C. apresenta-nos o esquema
pelo qual faz a demonstragdo do caminho que vai das eriaturas para
o conhecimento de Deus. Parte da ideia de que Deus deve ter dado

perspectiva pantsista. Assim o fizeram por exemplo, Lefévre d'Etaples, o seu primeiro
editor, ¢ Giordano Bruno. Consideram que, sendo Deus o méximo absoluto e o mundo,
mdximo conirdrio, a explicatio sb se compreende como homogénea da complicatio, o
‘que significa uma visio imanentista. Esta interpretagio reforca-se com o8 conceitos de
uno, infinito € eterno, que N. C. atribui ao Mundo, tal como a Deus. No entanto, 2 and-
lise do seu pensamento mostra que as ideias de uno, infinito e eterno em Deus correspon-
dem a uma natureza diferente das do mundo. JA se caracterizaram antes as diferengas
nos conceitos de infinito e eternidade. Quanto 3 unidade, N. C. atribui-a ao mundo 2
partir da pluralidade infinita dos seres, tomando a criagiio como um todo. Daqui parece
que, para ele, Deus & heterogénco ao Universo, que nele se origina. '
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ao homem meios para O alcangar. Sendo Deus inefdvel. ao espirito
humano resta «tocd-lo» através das coisas: «aquele gue busca deve
correr por meio da vista, de forma que em todas as coisas possa tocar
o theon vidente» 13, Theos vem de theora, que significa «vejo e corron.
E aqui estd o niicleo do pensamento de N. C. em relagio ao conhe-
cimento de Deus:

Vejo — do conhecimento sensivel ao racional e deste ao intelec-
tual, o homem, criatura, alcanca a fonte de toda a criatura.

Corro — alcangado Deus na intuigiio intelectual, dd-se a atraccio
que une a criatura ao criador, E o amor, plenitude possivel do conhe-
cimento humano de Deus.

Este caminho estd indicado nas seguintes palavras: «{...) é neces-
sdrio que dilatemos a natureza da visfo sensivel ante o olho da visio
intelectual e fabriquemos a partir dela a escada da subida» 14,

Quanto ao vejo, para além da tradicional importincia da ideia
da iluminacio do intelecto por Deus, ha uma valorizacio do ele-
mento sensitivo. Assim, considera duas formas de luz: a que torna
possivel aos olhos ver os objectos (pela iluminagdo fisica vemos, porque
aos olhos foi dada capacidade para, pela luz, captar a forma dos objec-
tos), e a que torna possivel ao intelecto conhecer as ideias, que sio
perfeicio maior do que os objectos sensiveis correspondentes. Para
estabelecer a ligagio entre os seres de natureza corporal e os de natu-
reza espiritual, portantc entre conhecimento dos sentidos e conhe-
cimento intelectual, criou Deus a luz 15,

Acima, como fonte de toda a iluminacfo, estd a luz divina abso-
luta, da qual todas as formas de luz participam 16,

Quanto ao corro, o conhecimento obtido pelo intelecto, dando-
-nos luzes imperfeitas, revela-nos Deus como Luz Perfeita, fonte
de toda a iluminacdo. Esta descoberta das luzes imperfeitas é por
isso participagio da luz divina, logo Deus manifesta-se-nos pela
luz do conhecimento. Por outras palavras, nio somos nds que o

z

descobrimos, é ele que se nos revela,

13 B.D.,p. 19,

14 Jb, p. 48.

13 5., ver p. 52.

16 Esta valorizacio da luz no pensamento de N.C. explica-se pela importincia
da metaffsica da luz no pensamento neo-platoénico, caracteristico da cultura renascen-
tista. O papel fundamental da luz na pintura do Renascimento nfio & apenas resultado
de uma evolugio interna na arte da pintura, mas também da influéncia do pensamento
neo-platénico na formacio dos grandes artistas.
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A intuig¢io pelo c‘spiritf) humano do espirito divino gera um movi-
mento de atracgdo do homem para Deus. O sentido daquele que
conhece é buscar a luz de todo o conhecimento. JA nfio se trata da
busca, de uma compreensdo, mas da corrida para uma apreensio.
Assim se estabelece uma relagio vital entre criatura ¢ Criador, em
que a forga do desejo de «apreensiow» ¢ tanto maior quanto mais
se consegue apreender.

O que o homem pde da sua parte é desgjo, vontade, amor, a que
Deus responde manifestando-se cada vez mais na satisfagic desse
desejo, que ¢ ao mesmo tempo sua ampliagio. 86 por meio do «ma-
ximo desejo» se pode «caminhar rectamente para a sabedoria» 17,
Mas o caminho desta e¢std vedado aos orgulhosos. 86 os humildes,
08 que se ignoram a si mesmos — ¢ se descobrem no Qutro, podem
percorré-lo. '

Por outra via ainda, a consideragfio e sentimento da perfeicio das
criaturas projecta o espirito humano para a admiracio deles e por ai,
do Criador 18, Esta admiracio gera ou aumenta o sentimento de
dependéneia ¢ manifesta-se em Amor 19, Q amor € atractivo e pro-
voca a unifio, que é oragio. Assim o homem vive Deus, nio ji na
consideracio d:¢ criaturas, mas no mais fntimo de si mesmo —é a
via da ascese.

Yias Teologicas

A presenga de Deus, explicita ou implicita, ¢ um dado
sempre presente em todos os momentos do pensamento de N. C.
Por isso o caminho da investigago racional do Ser Divino, que
geralmente € o mais importante nos filésofos cristios, nio aparece
com destaque na sua doutrina. No entanto, dentro da sua atitude
da integracio de todos os elementos do conhecimento numa sintese,
em que razdo, sentimento e fé sejam totalmente valorizadas, nio
descura a teologia racional. Utiliza-a com originalidade, esclarecendo
a teologia positiva & luz da teologia negativa e superando ambas
com a teologia mistica.

17 B.D,, p. 64.

18 N.C. refere que, so ¢ admirdvel que um artista extraia a figura, uma figura de
um pequeno pedago de madeira, quanto ndo é mais admirdvel que do nada se extraia
a criagio (ver B. D,, p. 70).

19 Continua-se a tradigiio da ordo amoris de Santo Agostinho.
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Na teologia positiva, confirma os atributos tradicionais de Deus:
perfeitissimo, sapientissimo, belissimo, mas dizendo que «os nomes
afirmativos que atribufamos a Deus lhe convém de modo infinita-
mente pequenoy 20, por fhe serem atribuidos a partir de caracteristicas
das criaturas. Sublinha, por isso, que todas as afirmagdes séio conven-
cionais® «(...) Sese diz que Ele é a Verdade, surge a falsidade. Se se diz
que é a virtude surge o vicio. Se se diz que € a substdncia surge o
acidente, e assim por diante. E como ele nfio é e substincia que ndo é
todas as coisas e 2 qual se opde algo, nem a verdade que ndo é todas
as coisas sem oposigio, estcs nomes particulares nio lhe convém
senfio de modo infinitamente pequeno » 2i.

Se podemos dizer que todos estes atributos estavam nele infinita-
mente antes de criagdo, a verdade é que sd pelas criaturas os alcan-
¢amos.

Os préprios nomes da Trindade, Pai, Filho e Espirito Santo
«lhe sdio impostos em relagdo as criaturas», pois, sendo Deus unidade,
«é gerador e Pai», por ser igualdade de unidade, ¢ gerado ou filho,
por ser ligagio de um e outro é Espirito Santo.

«Entdo, & claro que o Filho se chama Filho, porque ¢ igualdade
do ser, ou de identidade, ou unidade. Pelo que se¢ manifesta que
Deus pode criar as coisas desde a eternidade, ainda quando as nfio
tinha criado, com relagio as prdprias coisas (...) é Filho porque ¢ a
igualdade de ser das coisas, por cima ou por baixo da qual as coisas
nio poderiam ser, e assim é evidentemente, Filho, porque ¢ a igual-
dade de entidade das coisas que Deus poderia fazer, (...) porque,
se nfio pudesse fazé-las, ndo seria Deus Pai, nem Filho, nem Espi-
rito Santo, nem sequer Dcus» 22,

Em consequéncia, N. C. considera que, ao gerar eternamente o
Filho, o Pai criou todas as criaturas no Verbo — fundado certamente
na doutrina de S. Jo#io, quando diz que «no principio era o Verbo,
e 0 Verbo era Deus, ¢ 0 Verbo estava junto-de Deus». Aqui se vé,
uma vez mais, a formagdo platénica de N. C., pois invoca Santo
Agostinho, que «afirma que o Verbo € arte ou ideia com relagdo as
coisas» 23,

20 D.L, p. 89,
21 jbh.

22 D.L, p. 90.
23 Jp, p. 21
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-

E Deus ¢ Espirito Santo porque é amor do Pai para o Filho,
e do Filho para o Pai, ¢ pdo apenas entre si, mas com relagio as
criaturas, através do Verbo.

Ao terminar o cap, XXIV da De docta Ignorantia, sobre a teo-
logia afirmativa, diz N. C, que, por tudo o que antes escrevera, «quanto

se diz acerca de Deus mediante a teologia da afirmagio se funda na.

relagdo com as criaturas» 24, Mas, no tiltimo periode do capitulo,
da a sua perspectiva global da visio da ciéncia teoldgica, ao evo-
car os «Santissimos nomes, que Hebreus e Caldeus atribuem a Deusy.
Sublinha que todos eles, apesar de terem latentes «os mdximos mis-
térios do conhecimento divino» 25, expressam um Deus segundo
aspectos particulares, «excepto o nome de quatro letras, (...), o qual
€ préprio e inefivel (...)». [Jave].

Neste proprio ¢ inefével fica bem apontada a perspectiva de
Cusa acerca da possivel ciéncia de Deus, num esquema ldgico: teo-
logia positiva, como ponto de partida, através da teologia negativa
avanga-se para a teologia mistica, ou super-teologia, onde compreen-
demos que a verdade s6 ¢ atingida completamente na vivéncia do ser
pelo Amor. Mas para alcangar cssa visZo final, a teologia positiva
tem de ser esclarecida, completada, pela teologia negativa.

O fundamento que N. C. invoca para a teologia negativa é ser
ela indispensdvel a teologia afirmativa para esta nio levar adoragio
de Deus como criatura, o que é idolatria. Em tal perspectiva, Deus
nio € entendido através de qualidades positivas que lhe atribuimos,
mas como infinitude. Por isso nenhuma ideia é capaz de caracterizar
suficientemente a Deus. Quanto mais invertermos o esquema da teo-
logia positiva, fugindo da atribui¢do de qualidades a Deus, mais nos
aproximamos do que ¢ prdprio da infinitude, daquilo que Deus ver-
dadeiramente é: Mistério inacessivel 26,

As negagdes sdo portanto verdadeiras, suprindo as insuficiéncias
das afirmagdes. A esta luz Deus nio é verdade, vida, virtude, porque
«¢ infinitamente maior que todas as coisas que podem ser nomeadas,
e isto porque sobre o mais verdadeiro falamos com mais verdade

24 b, p. 91,

25 Parece clara, nesta expressio e nesta evocagio de Hebreus e Caldeus, a tonica
mistica de N. C., sempre manifestada ou dominante,

26 (...) Gentio — Que sabes do Deus que adoras?

Cristio — sei que tudo aguilo que sei ndo é Deus e tudo aquilo que concebo nfo
€ semeclhante a Ele, mas porque Ele os excedes D. E., p. 78.

[
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por meio da remogéo e da negagion 27. «E a infinidade nio &, enquanto
infinidade nem geradora nem gerada nem nascente», razfio porque,
4 luz da teologia negativa, Deus nio é Pai nem Filho nem Espirito
Santo, enquanto Infinito. «Sendo a infinitude eternidade, é principio
sem principio». De tudo conclui N. C. que «a exactiddo da verdade
brilha incompreensivelmente nas trevas da mnossa ignordncia» 28,
Por esta, apenas podemos alcangar o Méximo Deus Unitrino, que
sempre se nos revela como incompreensivel» 29,

A teologia mistica ou conhecimento do incompreensivel é, uma
3.2 via, pela qual N. C. tenta superar as insuficiéncias da teologia
positiva e da negativa, sendo uma maneira racional de procurar
aproximadamente o inefivel. Procura-se alcangar Deus para além da.
afirmagio e da nega¢iio, numa coincidénciz de opositor que € sua
superagdo. Por outras palavras, supera-se toda a compreensdo, para.
alcangar a zona das trevas no conhecimento. Mas trevas aqui nio
sdo j4 ignordncia, sdo obscuridade, visio ndo -compreensiva, que ¢
para N. C. sinal da presenca daquilo que se busca, Deus, que, nio
se¢ deixando apreender, nos surge como o Inefivel. O que para a
nossa razio ¢ impossivel — a unifio de ser e ndo ser — impde-se-nos
deste modo como realidade necessdria em Deus, pois, se os seres
finitos s6 podem ser conhecidos & luz do principio da néo contradigio,
tal principio € superado no Infinito — coincidéncia do Miximo e
do Minimo.

A capacidade da visio da mente excede pois a sua capacidade
de compreensio — ¢ esta visdo instantinea & o fundamento e a
garantia de um conhecimento mais profundo e mais verdadeiro do
que o conhecimento discursivo. Neste sentido, é possivel sentir o
Inefdvel, ndo se pode é compreendé-lo.

A obscuridade nio incluindo compreensio, é um resultado da
apreensdo, logo prova a existéncia de algo que é causa dessa obscu-
ridade.

A teologia mistica permite, portanto, que alcancemos a unido
do conhecimento discursivo-afirmativo e do conhecimento pela nega-
tiva, e superemos, alcangando a intuigio da Infinitude, Deus, como
0 que estd para além de todas as coincidéncias — ultrapassando
portanto a afirmagio, a negag¢iio e a sintese: «Nem se nomeia, nem

27 D.I., p. 96.
28 Jp, p. 87.
% B
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se nio nomeia, nem tio-pouco se nomeia e nio se nomeia, mas todas
aquelas coisas que se podem dizer dijuntiva e copulativamente por
coincidéncia ou pior contradi¢io, nio lhe convém, dada a excelén-
cia da sua infinitude» (P. B, 78).

Fsta é j& a visio nfo dialéctica de Deus, visio mistica, intuicio
ontoldgica, 2 qual se chega, porém, através dum processo dialéctico
de integragio.

Concluindo: na investigagio de Deus, N. C. comega pelo cami-
nho racional (teologia positiva), mas, de acordo com a compreensdo
do Vejo e corro, logo passa, na teologia negativa, a um conhecimento
assente na intuigio intelectual, que é ponte para a mistica, isto é,
para a apreensiio do Infinito através do Amor, servido pela Fé.

Correlagio Deus Teolbgico — Deus Filosofico

A anilise do pensamento de N. C. leva sempre & mesma verifi-
cagdo: todo ele estd estruturado em fungfo de Deus. Ele aparece
como pressuposto, € como conclusio, na perspectiva da sua inves-
tigagio filosofica, ¢ é o centro ¢ fundamento de toda a realidade na
sua mundivisfo.

Assim — e neste aspecto ainda sujeito ao esquema medieval, que
persiste — joga, na sua construgio doutrindria, com conhecimentos
de razio e conhecimentos de f& que interliga, por considerar igual-
mente legitimas ambas as fontes. O que lhe interessa € a elaboragéo
de uma explicagiio global da realidade e a sua demonstragéo, indepen-
dentemente da origem dos conhecimentos com que essa elaboragio
€ feita.

Neste sentido, verifica-se que as verdades obtidas pela Revele-
lagio tém um papel importante na formulagio do seu pensamento
filoséfico, especialmente acerca do problema de Deus.

Considerando o conjunto da sua teodiceia, vemos que ela estd
envolvida e condicionada pela visio religiosa, o que se manifesta em
primeiro lugar com o facto de Deus aparecer como pressuposto do
sen pensamento. Este pressuposto é uma origem e uma dimensdo
religiosa, como € evidente.

Vejamos os aspectos em que € mais notdria esta interrelagio da
¢laboracio filoséfica com a Revelagdo:

1. Deus Uno ¢ Trino

2, Cristo ¢ a relagio Deus-criaturas.

3. Deus amor.
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Deus Uno e Trino

Parte da consideragio das formas geométricas para chegar a
nogdo de Unidade, Absoluto, Infinito, quando diz que a linha mixima
£ um tridngulo maximo 30,

«A maxima linha é um tridngulo € como a linha é simplicissima,
serd simplicissimamente trino (...) pelo que a linha infinita & trina 30y,
Porém, o infinito nfo pode ser plural e por isso conclui que a trindade
¢ unidade, o que ¢ o mesmo que dizer que um tringulo «sem mul-
tiplicagiio numeral é trés vezes», no triingulo infinito.

Passando 2 realidade divina, diz que os caricteres contraditrios
-que lhe atribuimos, para o nfo serem devem conhecer-se «no seu
anterior principio simplicissimo». Assim se compreende gue trin-
dade e unidade sejam aspectos da mesma realidade. Esta conclusio
serve-lhe para a explicagio filoséfica da unidade e da trindade em
Deus, dizendo que «a trindade das Pessoas é idéntica com a unidade
da esséncia». E «onde a unidade é a pluralidade, a unidade da essén-
cia é trindade nas Pessoas» 32,

Para justificar essa conclusio socorre-se ainda do Evangelho:
«Eu no Pai ¢ o Pai em Mim» 3,

E esclarece também os dados da Revelacio acerca da Trindade
Divina, 4 luz da razio, quando diz que a prioridade do Pai em relagio
ao Filho, na eternidade, nfo deve ser vista como anterioridade, mas
antes de modo que «O Pai é primeiro de tal forma que o Filho ndo
£& posterior». E o Espirito Santo é terceira pessoz de modo idéntico.

Dada a importincia que, no conjunto da sua obra, N. C. d4 aos
conceitos de uno e trino, considerados como médximo ¢ minimo, e
portanto expressio perfeita da unifio dos contrdrios no infinito,
parece indiscutivel que toda a elaboragio filosdfica acerca desta rea-
lidade, para além da inspiragio pitagorica { que refere) e plato-
nica do seu pensamento, tem forte inspiracio religiosa: sendo a
doutrina acerca da Trindade elemento fundamental da teologia
cristd, N. C. socorre-se dessa verdade de fé — indiscutivel para ele
e para o8 seus contemporfineos — como elemento de reforgo para
demonstrar a importancia da coincidéncia dos contrdrios na expli-

i D.I, p 71,
a1 1.

2 1.

3 fb., p. 73.
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caglo filosdéfica da realidade. Assim procura superar o pensamento
tradicional, assente na I6gica da nfo-contradigio. Por esse caminho
conseguiu alids dois resultados complementares: a fé ajudou-o a
definir com rigor o campo da investigagio intelectual, ¢ reforgou-
-lhe, com a sua autoridade e a sua forga, as conclusdes filoséficas,
e por sua vez, estas iluminaram a verdade de fé a luz da razio,
fortificando-a também.

Cristo e a relagdo Deus-criaturas

Na hierarquia dos seres criados por Deus, N. C. considera o
o homem, que une a natureza intelectnal e a sensivel, situado no ponto-
mais alto, resumindo por isso em si todas as criaturas. «Se a natureza
humana, fosse elevada a unifio da Maximidade, existiria com a ple-
nitude de todas as perfei¢Ses do universo ¢ de cada uma das coisasy» 34,
Assim, a humanidade representaria o supremo grau da realidade.
Porém, a natureza humana nio existe na unifo da maximidade, mas
de forma contraida. Se apenas um homem pudesse chegar 4 unido
com a maximidade «seria tanto homem como Deus ¢ Deus como
homem, perfei¢io do Universo que teria o primado de todas as coi-
sas (...), pois seria a unidade contracta universal de cada uma das
criaturas pela unifo com a entidade absoluta (...) pela qual tudo
tem o principio e o fim da contracgiio» 35,

Seria «Filho de Deus, com o Verbo, no gual todas as coisas sdo
feitas (...)» 36,

Ora Cristo com os seus actes e as suas palavras, provou e disse
ser Filho de Deus, primeiro de todas as criaturas, plenitude da criacdo.

Nele, homem e Deus, manifesia a unifo do finito e do infinito &
se revela o sentido da existéncia uvniversal. A encarnacio de Cristo
marca o centro da histéria, a «plenitude dos tempos», pois vem reve-
lar o destino do homem para uma vida transcendente, divina. Como
mediador enire essa vida divina e a humana, ele nio s6 restaura a
natureza da humanidade, decaida desde a sua origem, mas nobilita
a proépria criagio, na medida em que o homem inclui todas as cria-
turas, por ser a mais perfeita delas. Cristo, homem perfeito, dd assim
a todos os homens e a todas as criaturas, a plenitude do seu sentido,

34 Ib., p. 160.
35 Ib., p. 180-181,
36 Jh.
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na medida em que assume a criagdo inteira .E como realiza Cristo
esta regeneragio do homem decaido e do universo? Realiza-a a
partir de Deus, enquanto fonte divina donde vem a graga que apaga
a queda e refaz a virtude original, refazendo a natureza humana; e
a partir do homem, pois }sé a vontade humana, correspondente 2
graga divina, pode realizar essa regeneragio. A inocéncia que se perdeu
por um acto livre do espirito humano sé pode reaver-se por outro
acto, ignalmente consciente e livre. Mas esse acto sé é possivel atra-
veés de uma consciéneia clara da relacio Criador-criatura, i. ¢, da lei
que a rege. Cristo, homem ¢ Deus, € canal da graca divina para os
homens, através da revelagdo. A sua palavra, o seu ensinamento, o
seu exemplo, revela aos homens a esséneia da vida e portanto a sua
lei. Aceitando, pela fé, como verdade esse ensinamento, cada disci-
pulo de Cristo recebia a justificagio das suas faltas e rettovava-se na
nova vida da graga. Esta é a origem da vida sobrenatural, restauradora
da perfeigio primitiva, vida que deve ser vista, nio como oposta 3
vida natural, mas antes como sua restaura¢io, segundo os planos
primitivos de Deus, ¢ sua plenitude. Cristo, novo Adio, &, assim, nfio
apenas o Mediador, mas o Verbo, o fundamento de toda a criacio
e por isso de cada homem; ¢ como Homem-Deus a esséncia e o
destino de quantos participam da natureza humana.

Um ponto essencial da doutrina de N. C. acerca da natureza
humana é o que trata da ligagdo do homem ao infinito, Para ele essa
ligagfio nfo foi suspensa ou impedida pelo pecado, é antes definida
pela prépria natureza limitada do homem. Antes da queda de Adio,
j& o ser humano estava impedido do pleno acesso a Deus, de partici-
par da realidade divina. Mas a inreligéncia finita do homem sofre a
atracgio de um conhecimento que sempre a transcende, um conhe-
cimento que, penetrando no universo e pretendendo abrangd-lo, se
situa no Infinito — e aqui estd para N, C. uma prova, independente
da Revelagdo, da existéncia do Homem-Deus, que une em si o finito
e o Infinito, dando sentido aquela atracgio. N. C., como filésofo,
assenta pois, em dados racionais, a exigéncia da existéncia do Ser
simultaneamente humano e divino, que explique a ligagdo do homem
finito ao infinito do conhecimento ¢ do ser, Esta descoberta racional
de Cristo liga-se, naturalmente, num pensamento como era o do
séc. XV aos dados da Revelaglio, aos do tedlogo, que sempre vé
Cristo, 4 luz da F$é, como o libertador divino de toda a falta e fraqueza
humana. Aquele que, por Amor, vem salvar o homem, restitui-lo
a perfeigiio inicial. Mas o tedlogo-fildsofo ndo se satisfaz apenas com
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a justificacdo teoldgica tradicional, pois ela nfo explica o paradoxo
entre a natureza finita do*homem ¢ a atracgio para o infinito. Daf
a elaboragiio de uma resposta filoséfica, que dé ao pensador cristio
uma resposta integral ao problema que lhe era posto. Neste esquema
da explicagio racional de Cristo, tem um papel importante a nogio
de pecado, que para N. C. aparcce, essencialmente, como separagio,
limitagio-separagio do finito em relacio ao Infinito, limitacio das.
criaturas ¢m rclagio 3 fonte do ser — portanto com a tdnica mais
numa visdo metafisica do que teoldgica, ou, por outras palavras,
com a visiio teoldgica fundamentada e esclarecida com a visio meta-
fisica.

Contendo a natureza de cada ser a perfeicBo dos respectivos
seres individnais nenhum dos seres individuais realiza completamente
a perfeicfio que a sua natureza inclui — o que significa uma limitacio,
uma separagde, entre a perfeigdo do ser ideal ¢ a sua concretizagio.
O que significa que toda a contracgio do ser, manifestada nas cria-
turas, resulta em seres imperfeitos, pois o ser individual & sempre
uma op¢do entre as vdrias possibilidades de ser, nio podendo por
isso encontrar-se um ser que represente, em acto, a plenitude da
poténcia contida na swa natureza. Esta imperfeicio da realidade
natural manifesta-se no Tempo, pois o instante, inica realidade tem-
poral, niio € a projecgio do instante absoluto, a Eternidade, antes
a manifestaciio continua da precaridade (o instante presente passa
constantemente a passado, e o futuro é o desconhecido). S6 o apa-
recimento no tempo da prdpria transcendéncia, concretizado . na
Encarnagiio do Verbo, permitiu vencer esta separagdo e estabelecer
a ponte entre finito e infinito, criaturas ¢ Criador, tornando possivel
a cada homem que a perfei¢io ideal, que lhe era mostrada na natu-
reza das criaturas, mas lhe era inacessivel na individualidade delas,
lhe fosse acessivel, através do Homem-Miximo, que em si mesmo
esgotava toda a perfeicio da natureza humana e da criagfio e que se
apresentava a cada homem como fonte ¢ modelo concreto, através
do qual a participagfio progressiva na Perfeigio Infinita era possivel.

Para conseguir esta possibilidade da humanizagio infinita de
cada homem néo seria suficiente uma iluminacdo do espiritc humano
pelo Espirito Divino, em relagiio s perfei¢des a alcangar, pois nesse
caso seria proposto ao homem um modelo ideal, nfio uma realidade
real. E sem identificagfio ndo haveria humanizacio. 86 com a inser¢fio
de Deus na criagio, assumindo integralmente as condigtes da vida
humana, numa existéncia histérica concreta, isto &, sé com a Encar-
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nagio do Verbo, existiria essa possibilidade de plena humanizacfo.
Por isso «o Verbo se fez carne» 37,

Esta interpretagio de N. C. acerca da natureza do homem e do
lugar de Cristo na criagio situa-o no prolongamento da doutrina
de 8. Paulo, considerando Cristo niio apenas como Redentor, mas
como centro de toda a criagio. Com a sua doutrina Cristolégica,
N. Cusa afasta-se da interpretagio tradicional e dominante, segundo
a qual Cristo teria Encarnado em consequéncia da falta original de
Adio condicionando portanto a sua natureza humana ao papel de
Redentor. Ao contrdrio, e fundamentando filosoficamente a doutrina
de S. Paulo, afirma a natureza humana de Cristo como esséncia de
toda a humanidade, assim constituida por causa d’Ele ¢ para Ele,
ficando o pecado a condicionar apenas a paixfio e redenciio. (Esta
doutrina tinha, alids, sido ji desenvolvida por Jodo Duns Escoto).

A visdo Cristoldgica de N, C. é culturalmente caracteristica do
Renascimento podendo dizer-se que ele € um precursor ou introdutor
daquilo que vai ser elemento préprio do humanismo cristio: centrar
em Cristo toda a visfo religiosa, aliviando-a do devocionismo, por
vezes excessivo que vinha da Idade Média, e procurando desenvolver
a consciéncia do valor do Homem-Deus na explicagdo do sentido da
vida humana, reforcando a consciéncia dos valores naturais como
condigio e suporte dos valores sobrenaturais. Se o renascimento
marca o triunfo do homem-individuo sobre o homem social, a visio
cristd de N. C. e dos humanistas cristdos que se lhe seguiram valoriza
sobretudo as perspectivas religiosas que assentam na revelagio,
na Fé e no Amor do Filho de Deus, irm&o e modelo de cada homem
e esséneia do seu destino pessoal. Por isso o estudo do Evangelho
e a meditagiio dos Evangelhos passam a ter a primazia na fundamen-
tagio da visdo Renascentista da vida cristd.

Anote-se, no entanto, que N. C. alia o sentido da racionalidade
na analise evangélica e na reflexio cristolégica, a um profundo mis-
ticismo, que faz dele um continuador da grande mistica alemi. A novi-
dade que traz é a alianca de coragio e razio, bem patente na sua
doutrina da docta ignorantia e que nfo seria possivel encontrar em
nenhum dos grandes escritores misticos medievais.

37 Evangelho segundo 8. Jodo, 1, 14.
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Deus amor .

E de que instrumentos dispde cada homem para alcancar esse
Infinito que o atrai?

Dispde, além da fé, das trés formas de conhecimento natural
que lhe sdo possiveis: sensibilidade, razdo e entendimento. Este,
ligado 4 Fé, que esclarece e fundamenta, é a forma mais perfeita de
conhecimento,

Pelo entendimento, alcanga-se a uniio dos contririos, possibi-
litando a «douta ignorincia», que abre 4 pessoa a intuigio desse Infi-
nito e, através delas, a atracgio amorosa, a vivéncia do -amor que
une criatura e criador. Este amor s6 em Cristo se pode tornar vida,
concretizado na vivéncia da lei evangélica, que se alcanga pela Fé e,
como Filho, une todos os homens no Corpo mistico. Este & amor
universal, que circula entre todos os homens a partir de Cristo e
voltando a Cristo. E nesta corrente de amor que se realiza, irrever-
sivel e insubstituivelmente, o desejo pessoal de cada homem, ¢onforme
se aproxima do maximo de humanizagio que lhe é possivel, na pers-
pectiva da poténcia infinita que o Filho confere a todos os homens.
Na doutrina do c¢orpo mistico — também originada em S. Paulo —
encontra N. C, a formulagio perfeita para a sua visio do amor como
forca universal, conhecido a luz da fé e a luz da raziio.

Da metafisica para a ética
Teoria do ser

O esquema por que N. C. organiza a sua construgio ontoldgica
€ o tradicional, inspirado no esquema aristotélico, embora aparegam
nele e com relevincia, elementos platénicos ¢ neo-platénicos, como
por exemplo os conceitos de entendimento (inspirado no de Nus),
de supersubstincia (o Absoluto-unifio dos contrérios) ¢ 0 de emanacio
{que di origem ao de explicatio). Assim, sio fundamentais os proble-
mas da matéria ¢ da forma, da poténcia e do acto, do movimento,
numa tematica e 4 Iuz dos conceitos tradicionais. Mas Cusa intro-
duz-lhes elementos novos, que dio originalidade a doutrina que expde.
Esta originalidade verifica-se, por exemplo, no conceito de nexo,
incluido na problemitica do acto e da poténcia, e no de possest,
sintese de acto e de poténcia.

Assim, participa de uma visio do ente, que considera consti-
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tuido por poténcia e acto, matéria ¢ forma (visio dualista tradicional,
que corresponde & visdio escolstica do contingente como objecto
principal da filosofia), procura superar esta dualidade de elementos,
ndo separando o efeito e causa, contingente e absoluto finito e infi-
nito. A dualidade acto-poténcia é clemento essencial da explicacio
metafisica do tomismo na medida em que ¢ o Unico elemento expli-
cativo da harmonia entre a unidade e a multiplicidade das coisas.
A esta luz o acto e a poténcia aparecem como elementos separados e
opostos. N. C. considera, ao contririo, que poténcia e acto estio
ligados por um nexo profundo, e que & essa ligagio que produz o
movimento origindrio dos seres. Para ele, cada ser ¢ composto, néo
de poténcia e acto, tomados como realidades separadas mas por potén-
tia, nexo ¢ acto. O nexo estabelecendo a ligagiio entre aqueles ele-
mentos funde-os, num elemento dnico, gerando a dindmica que
estabelece cada acto. Aparcce assim como um aspecto da supersu-
bsténcia. A atracgfio do acto para a poténcia e da poténcia para o
acto, considera-as N. C. amor na linha platdnica, que tem a sua raiz
em Empédocles. Mas agora o amor nio é uma forga exterior, é ener-
gia intrinseca ao prdprio ser, ganhando por isso dimensio metafisica.
Amor que € a presenga, a manifestagio de Deus, do Absoluto, no
contingente. Assim Deus surge, também nesta perspectiva do fun-
damento do ser, como ponto de partida ¢ ponto de convergéncia
da especulagfio de N. C. acerca do ente-Deus, origem de todo o ser,
¢ a sintese absoluta de acto e poténcia. Possest Absoluto, onde se
fundam todos os possest contingentes. Também aqui N. C. se afasta
da filosofia oscoldstica. Deus niio é assim Acto Puro, mas Poténcia
Absoluta, que para ser absoluta inclui o Acto Absoluto. O nexo
(amor) que une a Poténcia Absoluta ao Acto Absoluto é o Espirito
Santo, que ¢ assim o fundamento de todos os nexos que fundam os
seres contingentes. Deste modo a natureza, a criagio é uma manifes-
tacdo infinita (ilimitada) do Amor Infinito de Deus, reflectindo esse
amor. Assim, N. C. opde uma visfio dinimica do ente e do Absoluto
a visio dominante, de raiz aristotélica.

Para N, C. o ser em si é um mistério inacessivel, pois assenta na
possibilidade de ser, que estd no Pai, no acto de ser, que estd no verbo
e na ligagdo, proporg¢do, harmonia, que estio no Espirito Santo.
Sendo a Trindade o Infinito, nio é possivel 3 mente humana conhecer
o que no Infinito tem a sua fonte, E como cada criatura é «Infinita
finita», o ser, no seu aspecto mais geral, participa da unidade infinita,
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da realidade divina, de que € a primeira forma de explicatio de trans-
formagdo.

Assim, cada coisa é a partir da, e pela unidade infinita, inte-
grando-se numa pluralidade que, afinal, se integra na unidade do
mundo. N. C. concebe pois cada ente como parte de um todo, (o
mundo), segundo o seguinte esquema: unidade infinita, explicatio
transformagio desta unidade, da qual resultam os seres criados,
manifestando-se a unidade em pluralidade, mas numa pluralidade
unificada, constituindo um fedo, uma unidade que é o mundo, infi-
nidade finita, constituido pela totalidade indefinida dos seres que
sio, esgotando o real. Nio ha nada que nfo esteja nele, por isso é
finico. Mas como as criaturas sdo a explicatio, manifestagio da uni-
dade infinita, esta é a complicatio, termo de processo inverso pelo
qual as criaturas se unificam na sua fonte 38, Assim, o ser consiste
nesta realizagio plural das criaturas a partir da unidade infinita ¢
no retorno da pluralidade dos seres & unidade do Ser. Por isso o
mundo sé € na medida em que cada criatura ¢ explicagde da uni-
dade infinita, Que se manifesta na particularidade de cada ser-con-
tracedo. O mundo existe na medida em que existe cada ser singular
e & portanto a realizagio do contetido de ser de cada realidade indi-
vidual, e expressio unificada da pluralidade indefinida dessas rea-
lidades. Cada ser individual manifesta pois, por contracgiio, o mundo
inteiro.

Mas como o universo € a expressio total e una das realidades
singulares, cada uma delas participa de todas as outras. Na estrutura
do ser estd, assim, o cardcter da identidade — cada ser singular par-
ticipa de todos os outros, todos o0s entes participam da totalidade
do ser. E esta contracgdo em cada ser singular de todos os outros
seres determina que cada ser s6 sejg na medida em que & determinada
por todos os outros seres — o que mostra o cardcter de unidade
do mundo. A estrutura ontolégica de cada ente é, pois, uma estru-
tura participativa — o contetido ontolégico de cada um estd ligado
a0 de todos os outros, determinando a estrutura unitiria do uni-
verso. Por outras palavras, ¢ que é essencial em cada coisa ¢ nela
estar a totalidade das coisas. E este o sentido do «tudo estd em tudo»
cusano, no qual alguns t€m querido ver uma afirmagio panteista.

(38) Do conhecimento, de Deus (como superlativo, em que coincidem o méximo
e o minimo) que precede necessariamente todos os outros conhecimentos, descemos ao
conhecimento das criaturas, pelo comparative, relacionando-as entre si, na graduagéo
do mais ¢ do menos,

A=
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Teoria do conhecer

Se a estrutura do pensamento ontolégico de N. C. é medieval,
apesar das suas inovagdes, a sua teoria de conhecimento é claramente
de sentido moderno, ultrapassando a prépria visio do problema do
conhecimento dos pensadores renascentistas.

Isto é patente na sua atitude ao elaborar a doutrina da «docta
ignorantia», em que esti estabelecida a distanciagio entre o gue é
um ser (em si mesmos N. C, considera incognosciveis todos os seres)
e 0 conhecimento que dele pode ter o espirito humano — com toda a
consequente valorizagdo da mente humana como capacidade cria-
dora. Salienta-se a valorizagio que N. C. faz da capacidade mental
do homem, quer conhecendo ¢ que Deus criou, quer imaginando
outras possibilidades para os seres. Para ele a subjectividade do conhe-
cimento humano estd ligada a4 objectividade das criaturas, que sfio
projecgiio do espirito divino.

E igualmente de sentido moderno a sua nogiio de uma légica
que ultrapassa o principio da nio-contradigio e se baseia no prin-
cipio da unifio dos contrdrios no Infinito.

Esta nocio de Infinito como realidade real, e nio como abstrac-
¢io racional, vird a ser um elemento fundamental do pensamento
moderno (incluindo aqui a nog¢io de contemporineo), desde o pen-
samento matemético ao cosmoldgico, passando pelo filosdfico
{Leibniz).

Nicolau de Cusa pde em Deus a fundamentagio do conheci-
mento humane ao explicar o conhecimento préprio como caminho
para encontrarmos em nés a imagem de Deus, que € também o objec-
tivo fltimo de todo o conhecimento. Desloca portanto a problema-
tica do conhecimento — que na filosofia medieval girava a volta do
ser, e na moderna vai girar & volta do sujeito — para a mente, que
ele considera reflexo da verdade infinita 39. Assim ele assenta a teo-
ria do conhecimento na sua metafisica; as criaturas nio podem conhe-
cer a realidade infinita, a nio ser de forma aproximativa, sempre
imperfeita, incompleta, pois conhecer é medir, ¢ medir exige padrio.
Como este é o Infinito, a medida exacta nfo é possivel, s6 & possivel
um conhecimento por reflexo da realidade Infinita na finita — o que
impede o verdadeiro conhecimento. Dai sé nos ser possivel o conhe-

{39) Poderia pdr-se aqui o problema de saber até que ponto N. C. com esta
nog¢io da mente como forma que apreende o ente, antecipa ou nfo a posigio do sub-
jectivisro Kantiano,
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cimento conjectural, aquele que atribui 4s coisas uma certa possi-
bilidade de serem apreendidas pelo espirito humano, mas nunca a
de serem conhecidas tais quais sdo.

Os tipos de conhecimento segundo N. C. sfo:

1) Conhecimento sensivel — os sentidos tém dentro de si,
através da vitalidade ¢ do conhecimento do espirito sensfvel, a capa-
cidade de captar a forma do mundo sensivel,

E enganador porque nos d4 as aparéncias da realidade. Por outro
lado, nfio pode existir em nds independentemente dessa realidade,
sendo extrinseco o conhecimento intelectual e funcionando como
estimulo que acorda a alma para a vida mental, Deste modo di-nos
a garantia de que o conhecimento racional ¢ intelectual nfo ¢ fantasia
subjectiva, mas assenta numa realidade objectiva.

2) Conhecimento racional ——E o segundo grau do conheci-
mento, primeiro resultado de accio dos sentidos sobre a mente.
Tem cardcter discursivo, assentando no principio da nio-contradicio
e serve para conhecer as criaturas.

3) Conhecimento intelectual ou entendimento — E o grau mais
perfeito do conhecimento natural caracterizando-se pela intuicio
ou visio intelectual, Enquanto a razfo estd dimensionada para a
escala do finito, o conhecimento intelectual alcanca o Infinito, pelo
que sé lhe serve o principio da coincidéncia dos opostos. Assim se
alcangard Deus, pela via do incompreensivel. Este grau de conhe-
cimento ¢ uma inovaciio de N, C, no esquema tradicional ¢ € a res-
posta ldgica ao seu conceito de Infinito, Dimensionando toda a rea-
lidade pelo Infinito, que é o Absoluto, ele tem de superar os instru-
mentos légicos de que até entfio se dispunha , para conseguir a expres-
sfo intelectual desse Infinito.

Mas estes trés graus sdo ainda insuficientes para o pleno conhe-
cimento da realidade, pois correspondem apenas 3 ordem natural,
Eziste 2 ordem sobrenatural, cuja fonte de conhecimento para o
homem € a Revelacdo, que se recebe pela Fé. E na integracio do
conhecimento natural e do sobrenatural que se encontra a forma
do pleno conhecimento humano possivel, sintese de todo o saber
humano e caminho de verdadeira sabedoria.

Esta é a docta ignorantia, cuja doutrina sé pode ser formulada
por N. C. no ponto de encontro de um pensamento filoséfico (que
fundia em si a linha socratica, a tradicional escoldstica — aris-
totélica, a doutrina platdnica e, especialmente, a neoplaténica) com
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um pensamento religioso profundamente penetrade de espirito refle-
xivo,

Pensando que o homem finito 56 imperfeitamente pode conhecer
as coisas, que sio imagem do Infinito, ele concebe a investigagio
como uma aproximagdo possivel, dada a sintomizagio da mente
humana (assimilativa) com a mente divina (entitativa). Sendo portanto
a criagio compreensivel ao homem, através da mente humana que
¢ participagio da mente divina, fica portanto a limitagio que advém
nio s6 da incapacidade de criar, mas de compreender plenamente,
pois a compreensdo plena é a Unidade ¢ o homem e as coisas sdo
pluralidade. O homem antevé a realidade das coisas, que no Infinito,
sio plenamente — coincidindo o ser com ¢ conhecer. Chegado a
esta nogio de Deus, como Infinito, ¢ do conhecimento possivel das
criaturas — que por mais aperfeicoado nunca abrange toda a reali-
dade — o homem tem a noc¢io das limitagSes do seu conhecimento.
Entra assim na via da humildade e alcanca a tinica sabedoria possi-
vel: o saber que nio sabe ¢ que ndo pode Saber. Esta confissdo de
ignorancia, consciente, douta, e a consciéncia de que 36 em Deus hd
saber verdadeiro, perfeito, que coincide com a perfeicio do Ser —tudo
é no Uno — d4 4 alma humana o conhecimento possivel de Deus —
a Sua busca, na humildade do coracdo e da inteligéncia, encontrado
no Amor.

Significado ético-religioso

A doutrina do N. C. com estrutura ontolégica medieval e uma
perspectiva moderna na teoria do conhecimento, € tipicamente renas-
centista na sua intengdio ético-religiosa, Se o humanismo do Renas-
cimento € essencialmente ético (Ficino, Erasmo, Miguel Angelo)
o pensamento de N. C,, reflecte bem esta preocupagio, ao sintetizar
o conhecimento natural — docta ignorantia — com o sobrenatural
— Revelagio —, para conseguir um conhecimento gue nio sé expli-
que 2 realidade, mas ensine ao homem o seu lugar nela. Para N. C.
o conhecimento do Ser arrasta a vivéncia do Ser ¢ por isso toda
a sua doutrina tem uma finalidade pratica (dando ao homem o mais
correcto conhecimento permite-lhe a mais perfeita forma de vida). Ao
colocar Cristo, Deus e Homem, no centro da Criagdo, a doutrina de
N. C. nfio sé explica, pela razio ¢ pela fé, a hierarquia da realidade,
como humaniza quem a aceita, pois Cristo nfo pode nela ser visto
apenas como realidade ideal, mas como infinita for¢a (existencial).
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Para N. C. o conhecimento sé vale, portanto, na medida em que
se transforma em vida — e 0 conhecimento de Cristo, o fundamento
mediador e objectivo de todas as criaturas, sd interessa na medida
em que transforma a vida do homem em pritica de Cristo. De tal
modo a vida humana em Cristo é essencial, na sua doutrina, como
alids na doutrina cristd 40 que afirma claramente que o ignorante
com fé se salva 41 42,

Trago ainda culturalmente caracteristico do Renascimento é a
naturcza das suas fontes: recorre fundamentalments aos evangelhos
e aos escritos dos apdstolos, o que corresponde i preocupacgio de
basear a doutrina no ensino e no exemplo directo de Cristo.

Coeréncia entre 2 teoria e a pratica

Decorrente de seu pensamento como valor religioso estio:
a actividade de N. C. e a sua concepgdo sobre a ac¢io do homem.
Para as compreendermos temos que constatar dois pontos de par-
tida — postulados:

1) contracgic mdxima da diversidade
2) unidade Criador-criatura.

O primeiro implica considerar que o caminho para a perfeigéo €
aguele que junta cada vez mais os seres contraidos. A unidade ¢
entendida aqui ndo como Uno mas como jungio de um cada vez mais
completo e complexo conjunto de particulas diversas. Ja o segundo
ponto de partida pressupde um maior desenvolvimento daquele
conjunto da diversidade. Se é certo, para N. C., qué a colecglo infi-
hita de seres finitos nfio é nunca capaz de atingir o Uno Infinito
embora tenda para Ele, ¢ igualmente certo que existe um ponto de
é.pntacto——n?a‘.o s6 elemento do conjunto da criagio, como o ser

anterior e criador da sua prépria finitude. E a figura de Cristo, figura

(49) A ortodoxia do seu pensamento ¢ alids completa. Apesar da sua originali-
dade e da sua extensiio e profundidade filosdfica, N. C. mantém-se sempre dentro de
quadro da mais rigorosa fidelidade 4 doutrina cristd.

(41) Deus fica algo oculto acs olhos dos sibios deste mundo — o sdbio abarca

o madeiro da ciéncia mas nio da vida. '

_ (49 A humanizacio do homem em Cristo, ¢ o caminho para a plena humani-

dade da Criagfio. Todas as criaturas se humanizam através do homem na medida em qué
este ndo &a consciéncia universal, que tem em Cristo a sua plenitude.
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central no pensamento teolégico e filoséfico do Cardeal, figura a
quem couue universalizar a hbmanidade. E € a partir da intervengio
deste «homo maximus» que a tarefa da universalizacio foi entre-
gue a0 homem mortal. Assim ao ter do movimento a ideia de
que se «encontra na Paz de Deus feito homem» N. C. vé nele
nio s6 o «Salvador», mas também a «meta final». Esta meta, o
o homem procura-a através da filosofia e da religiio, como ja se viu.
Se numa primeira anilise o concilio é mais perfeito do que o Papa,
porque junta de forma «mais perfeita» as diversidades existentes,
nfo é de estranhar que apds a dissolugio do concilio por Eugénio
IV, N. C. deixe de ser fiel a0 érgio colegial e se¢ incline a apoiar )
Papa: esta (instituicio-delegado de Cristo) terd de realizar a Uni-
dade de forma mais perfeita do que a simples reunido de delegados
(reuniio que alids N. C. tinha por diversas vezes constatado ser
inoperante). O Papa realiza a unidade de Jesus Cristo. E a sua cabega
invisivel na Igreja total. E a unidade complicativamente ¢ foi ins-
tituido por Cristo para a realizagio dessa unidade mdxima entre as
criaturas de Deus.

Mas o universo de Cristo visto de forma mais perfeita néo €
apenas a Igreja cat6lica-romana, nem sequer a tradicional cristan-
dade europeia. O universo a que N. C. pretende estender a «concor-
dantia» é a humanidade. Se Deus estd sobre todos os homens que
crion, estes devem igualmente estar na diversidade unidos sob Deus.
(E de facto para N. C. esta unidade niio ¢ impensdvel, mesmo fora
da Cristandade). Comega por olhar para todos aqueles que de uma
forma ou outra reconheceram a Jesus Cristo. Deste primeiro con-
junto, de que excluiria os Judeus, fazem parte tanto os mugulmanos
como os hindus. Mas vai mais longe, ao considerar que todas as
crencas pagds, consciente ou inconscientemente, veneram um Deus
e esse Deus nio pode ser senfio o Verdadeiro. E assim que se cons-
tréi a visio mitica do gigantesco concilio agrupando hindus, hussitas,
gregos, judeus, drabes, cristdos e ainda persas e tdrtaros. O sonho
repousz numa ampla unidade espiritual obedecendo as leis naturais.
Existe uma moral comum que advém do amor, logo, € possivel uma
«harmonizagio filoséfica» das crengas numa Fé comum. Pretende-se,
ndo prejudicando a continuagiio da diversidade dos ritos, reconhecer
uma tnica religiio e argumentar-se que € essa diversidade do ceri-

monial que demonstra a grandeza da religido — «Uma sé crenga,
vérios ritos». Neste sentido: promovem-se iniciativas que pretendem

trazer 2 Roma o Patriarca ¢ o Imperador do Oriente; analisa-se o
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Alcorio de modo a poder reduzir as divergéncias entre este texto
e as Escrituras, considerando-se que aquele constitui uma revisio
do contetdo da Biblia. Para atrair os mugulmanos propde-se insti-
tuir uma discussio de que saird a Paz, a Luz e a unidade. Porém,
como uma reforma implica a vontade dos que hio-de ser reformados ¢
ndo existiu qualquer impulso interior, tal reforma estaria conde-
nada ao fracasso, nos tempos mais préximos. Seria, no entanto,
objectivo natural do homem.

Se este objectivo existe para a Igreja actual, existe para a huma-
nidade em geral. Por isso fala N. C. constantemente em cristandade
e nio em nagdes. Por isso considera que as leis s6 tém efeito guando
feitas em conformidade com os que as terdo de respeitar.

QOutra nota significativa sobre a sua nogio de cristandade é nio
fazer distingo de raga — o alemfo branco e o negro etiope sio,
igualmente homens. A paz entre os homens tem de estar em intima
ligagdo com a paz que o individuo transporta em si mesmo. De nova
o individual ¢ o wuniversal interpenetrando-se. Mais importante
do que referenciarmos estes tipos de influéncia é compreendermos o
seu desejo de unidade: a unidade possivel e desejavel &, niio a repres-
sdo ou a diluigdo das caracteristicas proprias dos elementos, mas pelo
contrario, o seu reconhecimento. Nio s¢ procurando o Uno abso-
luto mas o maior conjunto possivel de pontos dispersos, o desejo da

unidade ndo pode ficar por um lago formal ou administrativo. Nessa,

unidade forgosamente se reconhece a diversidade funcional. O espi-
rito estd consciente de que os elementos microcdsmicos ao desenvol-
ver uma sua personalidade contribuem para a concordincia. A tudo
isto néio sio estranhas as ideias sobre o cosmos e sobre Deus expostas
inicialmente, assim como o essencial da concepgio da docta ignorantia.

Ao reconhecer que o homem onde quer que esteja pensa que estd

no centro, ¢ ao romper com esta concepgio, N. C. estd a estilhagar
também as préprias raizes do dogmatismo e da agressividade con-
servadora. Estd mentalmente preparado para ver nos outros povos
€ nos outros mundos as suas contribui¢des positivas. Pelo contrério,
v€ como razdes do cisma e da desordem a tentativa de submeter a
humanidade & opinifio. Os homens esquecem a sua finitude e ao
mesmo tempo a infinitude do mundo, Parecem julgar-se personagens
infinitas num mundo pequeno e centrado. Esquecem a sua insufi-
ciéncia — falta-lhes atingir a docfa ignorantia, E esse caminho, atra-
vés da docta ignorantia, até 3 uniio mdxima possivel das criaturas

que se consegue pela vivéacia quotidiana em Deus —, é o caminho

MARIA T. AMADO E J. L. LISBOA — NICOLAU DE CUSA 89

necessario da histéria do mundo que nos faz pensar de novo em Santo
Agostinho,

Todas estas consideragBes querem dizer que N. C. aceita passi-
vamente o que o envolve, que ele se tem de «render» perante a cons-
ciéncia do no conhecimento completo? De forma alguma. O objec-
tivo chave da humildade nfio se confunde com o conformismo.
N. C. é um homem da Igreja activa, logo nido se entrega a uma pri-
tica filoséfica desligada da realidade, Procura divulgar e aplicar as
suas concepgbes. Mas nio ¢ um fandtico, e a sua imagem (tanto
através das suas obras, como das dos autores que o estudam) é a
da serenidade.

Conclusio

Trata-se de um pensamento filoséfico e cientifico de envergadura,
que, ligado ao pensamento religioso, procura alcangar o mais per-
feito conhecimento de toda a realidade, tornando possivel a0 homem
a descoberta da sua natureza e do sentido da sua existéncia.

Nesta investigacfio, a realidade divina aparece-lhe como origem
e destino do homem, numa visio de dimensio cosmica.

O cardcter renovador do seu pensamento filoséfico insere-se
numa linha de continuidade do pensamento medieval, podendo
caracterizar-se pela conjugagdo dos elementos tradigio-modernidade
(o que alids corresponde i sua tendéncia de sintetizar os contrérios),
Ele constitui-se assim como charneira entre duas épocas.

O estudo do pensamento de N. C. permite-nos um conhecimento
bastante perfeito da realidade histérico-cultural quatrocentista, por
nele se integrarem, e através dele se formularem com rigor e c¢ons-
ciéncia, os grandes problemas tedricos e até priticos que caracte-
rizaram aquela época.

Alcanga o limite da consciéncia possivel da época.

E um precursor do espirito moderno, quer pela importincia
que da ao espirito como forma, instrumento do conhecimento activo,
quer pela nogfio de medida que introduz como exigéncia do processo
de conhecimento,

E introdutor do conceito filoséfico e cosmoldgico de infinito
- «infinito indeterminado» — em resultado da sintese entre a inves-
tigagio racional da realidade e a visio religiosa dessa realidade.
Se a ciéncia moderna nio desenvolveu este caminho e se manteve
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numa concepgio do universo finito, foi porque o seu instrumento
era apenas o positivo e as condi¢bes deste eram insuficientes para
se poder ultrapassar uma mais ampla visdo desse universo. S6 con-
temporaneamente, com o grande desenvolvimento dos instrumentos
e condicdes do conhecimento positivo, € com a nogdo da curvatura
do espago, se pode chegar 2 verificagio cientifica do universo como
indeterminado, embora a ideia de indeterminado possa hoje admitir
a nogio de finito. Indeterminado finito, infinito? E a questdo actual-
mente em debate.

O pensamento. de N.  C., sendo profundamente inovador e
ousado, mesmo em matéria de interpretagio teoldgica, mantém-se
sempre dentro da ortodoxia. As interpretagdes heterodoxas que
lhe tém sido feitas nio enconiram fundamento numa andlise global
e atenta da sua doutrina (significativo é o facto de a Igreja nunca
ter tomado posigio contra essa doutrina, apesar de em varios aspectos
ela assumir posigdes diferentes, e até contrarias, das tradicionalmente
aceites).

A terminar a andlise sobre a fundamentagfio filoséfico-teols-
gica do pensamento de N. C., parece legitimo concluir-se que a
finalidade Gltima desse pensamento é encontrar, através da conju-
gacio dos conhecimentos da fé e do entendimento, uma consciéncia
clara e profunda da natureza do homem e do seu destino. Se, na
ordem da investigagio, Deus, natural e sobrenaturalmente, é o ponio
de partida, o pdlo ¢ o ponto de chegada da sua especulagiio, pode
dizer-se que, na ordem dos valores humanos, a vivéncia integral
de Deus é a tinica realidade que N. C, pretende iluminar.

Assim, o sobrenatural é a substéincia ¢ o objectivo da sua dou-
trina. B ele que vai permitir a introducdo de elementos inovadores
na histéria do pensamento, mas esse sentido absoluto do sobrenatural
é também bloqueador dessas inovagdes, i. é, ndo permite levar as
Gltimas consequéncias os novos clementos introduzidos, tendo como
resultado a ruptura: concebe-se a realidade como um espago, infi-
nito, geometrizdvel; cria-se a capacidade de desenvolvimento do
espirito humano, mas ao considerar-se este mundo como «imagem»
da Perfeigfio esti-se a nfio permitir a aplicagfio das inovagdes tedricas.

No entanto, N. C. deixa criados instrumentos que, depois uti-
lizados noutra éptica, vio permitir finalmente a rupiura, o apareci-
miento do espirito cientifico.

13
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