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«A Linguagem ¢ uma fonte de mal-entendidos.

Mas podes-te sentar cada dia um bocadinho mais perto»!

! Antoine de Saint-Exupéry, O Principezinho, trad. Joana Morais Varela (Lisboa: Editoiral Presenga, 2008), 70.
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Resumo

Depois de elaborar uma critica a dois modelos insuficientes para compreender a relagio
Deus-Mundo, propomos uma defini¢do de natural e sobrenatural pesando, em primeiro lugar,
o significado da sua habitacdo no Mundo e, em segundo, a trajetéria dos conceitos na histdria
da teologia. Seguidamente veremos como isso se relaciona com o conceito de tradug¢do em Paul
Ricoeur e com os topicos do mistério e da interrogagdo em Vergilio Ferreira, para recompor a
tarefa da Teologia como hermenéutica do Mundo.

Palavras-Chave: Natural, Sobrenatural, Tradu¢do, Hermenéutica, Excesso.

Abstract

After the criticism of two insufficient models as God-world relationship we came to a
proposal definition of natural and supernatural, thinking firstly, the meaning of their dwelling
in the world, and secondly, the trajectory of concepts in the history of theological reflection. So
we will see how this connects to the idea of translation in Paul Ricoeur and to the topic of
mystery and interrogation in Vergilio Ferreira, in order to recomb the task of theological as a
hermeneutic of the world.

Key-Words: Natural, Supernatural, Translation, Hermeneutics, Excess.
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Introducao

Parece ser possivel constatar uma nova redugéo do discurso teolodgico pela aplicagdo do
método teocratico, seja ele através de uma teologia monolitica, deduzida sobre uma estrutura
anunciada como indestrutivel e inquebravel, seja pelo recente recurso a ideia de Deus como
forma de justificagdo e suporte de uma agdo exclusivista. No entanto, se este ¢ um possivel
diagndstico, cremos poder situar a sua origem nas diferentes concegdes aplicadas a relacéo,
mais ou menos estreita, entre os conceitos classicos de natural e sobrenatural, ou ainda, a
ligacdo, mais ou menos tempestuosa, entre a questdo da transcendéncia e a da imanéncia de
Deus no interior do mundo secular representa de modo que, como hipdtese de trabalho,
enunciamos a possibilidade de, partindo de uma reponderagdo destes termos, em particular, dos
primeiros elencados, potenciar um outro modo de teologizar assente em pontos-de-fuga e ndo
numa geometria auto-remissiva.

Assim sendo, e de entre outras abordagens possiveis, delimitamos o nosso estudo numa
triplice estrutura. Em primeiro lugar, partindo da acdo amorizante de Deus como chave de
leitura, faremos um sintético trajeto histérico pelas concegdes de natureza e sobrenatureza,
tendo por finalidade ndo uma exegese dura de cada visdo, mas a procura de alguns elementos
fulcrais para uma proposta de definicdo destes mesmos vocdbulos de pendor operativo. Por
conseguinte, nos dois capitulos subsequentes, exploraremos, com base numa sele¢do de obras
de Paul Ricoeur e de Vergilio Ferreira, dois pontos de vista que tenderdo a alargar a
interpretacdo que queremos atribuir aos conceitos em estudo, quer, no primeiro caso, focando
a tematica da tradug¢@o, quer, no segundo, salientado a anélise do significado de mistério e de
sagrado.

Neste sentido, € no final de cada aproximacao, procuraremos indicar tragos que cada
autor deixa para a reelaboracdo do fazer teoldgico, assegurando, todavia, uma abordagem que
ndo contamine previamente a investigagdo a partir de uma leitura ja implicita. Com efeito, no

que concerne a perspetiva ricoeuriana, apontaremos para a proposta de uma teologia que, sendo
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hermenéutica do mundo, comporta uma dimensao genealdgica, ao encontro da exploragao de
Friedrich Nietzsche, e, simultaneamente, para a transposi¢cdo do mundo do texto ao mundo da
carne e da voz. Por outro lado, e quanto ao desenvolvimento do contributo de Vergilio Ferreira,

apontaremos para a tragédia e a comédia como lugares de mundividéncia teoldgica.
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I — A fronteira da questio ou a questao da fronteira

Colocamos o inicio da nossa reflexdo na pergunta pela possibilidade de relacdo entre
Deus e a Humanidade, e, assim, de forma ultima, no acontecer de toda a Teologia. De facto,
importa perguntar: que significa afirmar a existéncia de uma revelagdo? Como atuard Deus no
Mundo — se tal consideramos? Qual sera o seu real poder? O que ¢ o Mundo? Sera que nos ¢
possivel domind-lo ou reduzir-lhe a complexidade?

Na verdade, situamos, desde logo, a reflexdo num lugar de fronteira que queremos aqui
ndo segundo um prisma geopolitico, como separagdo ou unido estratégica, mas na medida em
que afirmamos um crer em comum a partir da alteridade que constitui a nossa propria paisagem.
Deste modo, no que ao presente capitulo se refere, iremos procurar evidenciar que,
apresentando o agir de Deus com base na sua referencialidade ontoldgica, se abre caminho a
recusa de duas visdes integristas do mesmo acontecimento e, assim, se torna acessivel uma
hipdtese de articulag@o dialdgica que sintetizaremos na relacdo, com denso eco histérico, entre

natural e sobrenatural.

1. A Exposicao de Deus

Parece-nos relevante afirmar, desde ja, uma coordenada: Deus age amorizando o
Mundo, e fa-lo como ser-gratuidade?, ou seja, como comunicacio, para além da necessidade,
da sua nudez® diante de nds, enquanto transcendente a si [xotacic]. Por esse motivo, no seu

dar-se, Deus revela, como ser-a¢do, a sua identidade pessoal que, na percetibilidade da

2 Em ordem a circunscrever a nossa abordagem, focar-nos-emos neste tdpico, que se direciona ao vetor agapico.
Todavia, apontamos duas outras referéncias: por um lado, «o desejo de possuir o Bem para sempre» recuperado a
partir do pensamento platonico, desenvolvido como «gerar no belo»: Cf. Platdo, O Banquete, 206, a-b, trad. Maria
Teresa Schiappa de Azevedo (Lisboa: Edigdes 70, 2017), 11-12; e, por outro, o vinculo politico conexo a virtude
de viver bem em comum desinteressadamente, na sequéncia de Aristdteles; Cf. Aristoteles, Politica, 1, 1253a2,
trad. Maria Lidia Inchausti Gallarzagoitia (Madrid: Editorial Gredos, 1988), 50; Aristoteles, Etica a Nicomaco,
1155a3, trad. Antonio de Castro Caeiro (Lisboa: Quetzal Editores, 2009), 197.
3 Cf. Jodo da Cruz, “Subida do Monte Carmelo,” 11, 7, in Jodo da Cruz, Obras Completas, trad. Agostinho dos
Reis Leal (Marco de Canaveses: Edigoes Carmelo, 2005), 201-206.
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diferenca, ¢ a incompreensao ¢ a irredutibilidade da dadiva, possibilitando a recusa e abrindo a
uma outra indizibilidade convergente, a qual permanece no ambito do risco®.

Todavia, tal ndo significa que, ao dizer-se a si mesmo na relacdo ao distinto de si, Deus
concretize uma perda de identidade em ambos os polos; antes, colocando-se diante do diferente
— exibindo essa mesma diferenca —, ndo se lhe torna submetido, pois, pela permanéncia da sua
realidade radical, ndo ¢ uma particularidade categorial, mas antes presenca renovadamente
pessoal e assintdtica’® e, no entanto, pelo mesmo facto, declindvel a uma determinada habitagio
dessa alteridade®.

Ora, ¢ precisamente esta dindmica que concretiza o que pretendemos em primeira
instancia assinalar, dado que o amor ndo é aqui uma «propriedade da substincia de Deus»’,
mas, de outra forma, o seu modo de existéncia total, e, com isto, pessoal. Na verdade, a
resisténcia a uma defini¢do substancial, enquanto compreensao de uma personalidade estatica,
propde a afirmacdo de Pessoa com base no par ékstasis-hypostasis, ou seja, quer como abertura
do ser ao mais além de si, quer como totalidade, isto ¢, como clarividéncia da sua
irrepetibilidade e indivisibilidade, e consequente nio acidentalidade. Desta forma, aquilo que
¢, ¢ aquilo que pode ser, porque ja presente, € dado ndo ser em detrimento de uma auto-
existéncia, ¢ no ser-agir pessoal que se encontra a raiz da particularidade, que configura a
relevancia do concreto no universal®. Por isso, ao amorizar o mundo, Deus é presenca-agio
ativa, passionante e particular que, em detrimento do geral e indiferenciado, marca o dominio
da especificidade e destaca, ainda, a exclusividade e futurabilidade da sua relacio.

No entanto, ¢ também por esta via que se descreve a qualificacdo do amado, a qual chega

como resposta ao valor que se reconhece na dimensdo interpelativa do diferente enquanto

4 Cf. Hans Urs von Balthasar, S6 o amor é digno de fé, trad. Artur Mourdo (Lisboa: Assirio e Alvim, 2010), 53-
54.59.

5 Cf. Karl Rahner, Curso fundamental sobre la fe, trad. Raul Gabas (Barcelona: Herder Editorial, 2007), 151-153.
¢ Cf. Cirilo de Alexandria, “Commentarii in Matthaeum,” 94 in PG. 72, 451.

" John D. Zizioulas, Being as Communion (New York: St. Vladimir’s Seminary Press, 1895), 46.

8 Cf. Ioannis D. Zizioulas, Comunion y Alteridad, trad. Juan Manuel Cabiedas (Salamanca: Ediciones Sigueme,
2009), 267-269. Tal contributo deve-se a identificagdo de prospon a hypdstasis e ndo a ousia.
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pessoa’, denotando-se, com efeito, que, na medida pela qual o agir de Deus é amorizante, ele
mesmo identifica a presenga do outro como bondade. Alids, é nesta intensa radicalidade que se
vislumbra o amante, cujo «eu se entrega a um tu amado de tal maneira que ja ndo quer ser sem
esse tun'® e, em consequéncia, Deus no mundo, mas sendo unicamente porque nele se entrega,
mesmo que numa estranheza singular, visto ser, por referéncia a ele, o totalmente-outro
(totaliter aliud) e, simultaneamente, o ndo-outro (non aliud) por onde lemos, de um lado, a
consisténcia propria do mundo, e, de outro, as condi¢des de possibilidade que nele se dizem
pela sua unidade!''.

Porém, gostariamos de destacar ainda uma outra perspetiva que, decorrente das
anteriores, as sintetiza, na proposta de um Deus como capaz da humanidade, através da qual
Ele ¢ a possibilidade do dom de si mesmo a historia, o parentesco radical e a semantica do ser
humano, do qual possui o mistério, por ser linguagem comunicante. Por isso, a sua reverberagao
¢ unicamente enquanto real, ou seja, enquanto qualificada num /ogos capaz da carne —
ensarkoteos/incarnandum — numa humanidade que esta na transcendéncia como imanéncia, de
modo que o sentido desta seja verdadeiramente, pela quebra de um outro desejo, a proximidade
ao ser humano, na sua alteridade, no qual «Deus nos encontra na sua humanidade, e ndo somente

na nossa»'2.

2. Como Mundo

Com efeito, serd por esta linha que veremos surgir um primeiro passo que, pela

apresentacdo de visdes insuficientes face a pergunta inicial, se inicia na renuncia quer de uma

° Cf. Dietrich von Hildebrand, La esencia del amor, trad. Juan Cruz Cruz, José Luis del Barco (Navarra: EUNSA,
1998), 47-49. A perspetiva aqui apresentada, amor como resposta ao valor, contrapdem-se a falsa analogia relativa
a dependéncia/atragdo por algo.

10 Eberhard Jiingel, Dios como mistério del mundo, trad. Fernando Carlos Vevia (Salamanca: Ediciones Sigueme,
1984), 408.

11 Cf. Medard Kehl, «Et Dieu vit que cela était bomy, trad. Joseph Hoffmann (Paris: Les Editons du Cerf, 2008),
336.346.

12 Adolphe Gesché, JesuCristo, trad. José Manuel Bernal (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2002), 254. Esta linha
de pensamento ¢ desenvolvida em forma mais profundida entre as pag. 235-261 do libro a cima citado.
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tendéncia extrinsecista, quer de qualquer horizonte intrinsecista. De facto, assinalamos a
primeira versdo quando se afirma a distin¢do indissolivel entre a denominada ordem de Deus
¢ a ordem do Mundo-Humanidade, sem a necessidade de um ponto de unido entre ambas, o que
comporta consigo a impossibilidade de uma real epistemologia da relacdo anteriormente
referida. Doutra forma, serd em reagcdo a esta perspetiva, enquanto manifestacio de um
dualismo excessivo, que o intrinsecismo propora, com base na recuperagdo do desejo de Deus,
uma experiéncia incrustada no umbigo da Humanidade, intensamente inata, perfeita e, assim,
total 3.

Contudo, ¢ de forma paralela a estes dois fios condutores que verificamos o cruzamento
de duas outras inten¢des explicativas que, mesmo com origem noutro espectro, o alargam'*: no
primeiro caso, o sobrenaturalismo, e, no segundo, o naturalismo. Assim sendo, quanto a este
ultimo, da-se-nos ao reconhecimento na medida em que afirma uma determinada autonomia do
acontecer natural, que, funcionando dentro da sua mensurabilidade, coloca, em ultimo caso,
Deus fora do Mundo, ou antes a préopria divindade como o dar-se dos seus dinamismos. Por
outro lado, e no outro extremo, tocamos no sobrenaturalismo, que coloca a relagdo de Deus face
ao Mundo no extraordinario, entendido como suspensdo de um modo normal da sucessdo dos
acontecimentos, anulando ou impedindo que o mundo seja de forma ordinaria.

No entanto, hé ainda a salientar uma nuance desta versdo, que tem base no pensamento
moderno: segundo ela, Deus, respeitando a autonomia da natureza e ndo necessitando deste
modo, de a anular ou interromper, tem a marca da sua presenca no campo da indeterminagdo
cientifica, deixando antever, em ultima andlise que, ao atuar unicamente nos vazios da
realidade, Deus imprime uma concorrencialidade, mesmo que pontual e fragmentéria, frente ao

Mundo, na qual a a¢do de um polo extingue a do outro'>.

13 Cf. Salvador Pié-Ninot, La Teologia Fundamental (Salamanca: Secretariado Trinitario, 2002), 114-116. Juan
Luis Ruiz de la Pefia, EI Don de Dios (Santander: Editorial Sal Terrae, 1991), 22.

14 Cada uma destas linhas expande-se ao longo da latitude da imensiddo dos recantos da teologia influenciando as
concecdes eclesioldgicas, antropoldgicas e revelativas. Veja-se, neste caso, por exemplo: Avery Dulles, Models of
Revelation (New York: Orbis Books, 1992).

15 Cf. Pedro Castelao, “;Qué significa que Dios “atia” en la creacion?,” Pensamiento, n° 276/73 (2017): 735-736.

16



Neste sentido, sera relevante uma leitura critica da ideia de Deus, particularmente apds
a sua morte, «ponto de chegada e superacdo da metafisica ocidental»'®, que constitui ja um
avango em relacdo ao que afirmamos, pois ao recusar o Deus-axioma, que determina a relagao
com 0 Mundo, a Humanidade e o Tempo a partir do absoluto de si, enquanto ideia, est4 agora
sucumbindo juntamente com a metafisica, reclamando o ensaio de uma nova dizibilidade, que
encontramos na questdo decisiva pelo local onde Ele mesmo se encontra'’. Por isso, como saida
da religido absoluta, Deus, até entdo «o Ser supremo e necessdrio, situado acima do Ser
comum»'8, foi redefinido, pela sua morte, na cruz, como ser-entre-nds, porque amor'’. Assim
sendo, nem Deus pode ser desenhavel como elevado acima do Mundo (super nos), nem o
préprio Mundo entendido como clausura em consequéncia da alteridade*® ou ainda como
quantificavel em todos os seus dinamismos, pois ¢ nele que Deus se d4 verdadeiramente em
presenga, rompendo com uma determinada geografia.

Cremos, por este motivo, poder afirmar que € como ser-no-mundo que o ser de Deus se
possibilita. No entanto, sera imperativo dizer, de forma mais alongada, cada fragmento desta
ex-posi¢do: do ser até ao ser-no chegado ao mundo. Efetivamente, ser €, aqui, a hermenéutica
plena do abismo da ndo existéncia, na qual se da o facto da existéncia, que, porque expresso em
presenca e demora, € a sua contaminagdo e contdgio, mostrando-o como unicamente ser-no, ou
seja, como residéncia e familiaridade a um mundo, as quais ndo sdo facultativamente, mas antes
expressao do ser enquanto ser. Assim, estar no mundo, ndo ¢ permanecer dentro (espacialidade)
de uma substancialidade — res extensa — como caréncia, mas ocupar-se?!, viver dele e a partir

dele. Na verdade, nesta linha, denominamos por Mundo todo o dar-se e ocorrer no seu caracter

16 Jodo Duque, Dizer Deus na Pés-Modernidade (Lisboa: Alcala, 2003), 67.

17 Cf. Eberhard Jiingel, Dios como mistério del mundo, 65.74. Joseph Moingt, Dieu qui venit a ["homme, vol. |
(Paris: Les Editions du Cerf, 2002), 269.

18 Joseph Moingt, Dieu qui venit a I'homme, 271.

19 Cf. Eberhard Jiingel, Dios como mistério del mundo, 288-291.

20 Cf. Pedro Castelo, “;Qué significa que Dios “atia” en la creacion?,”, 733-734.

21 «O existente aparece no modo daquilo de que nés cuidamos, a que atendemos, isto é, no aqui que se situa no
cuidar-se de. Em sentido marcado “cuidar-se de” algo significa ocupar-se dele, faze-lo: que o cuidado se concerta
com ele, que ele esta aqui disponivel» Martin Heidegger, Ontologia. Hermenéutica de la facticidad, trad. Jaime
Aspiunza (Madrid: Alianza Editorial, 2011), 128.
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remissivo, compreendido na significatividade, ndo de fechamento a um dominio proprio, mas
do como existente do ser, que possui, desta forma, a transitividade de comunicar-se e
interpretar-se. E nesta medida que simultaneamente ocorrem, em aparicdo, o mundo comum, a
matéria que se ilumina e escurece na distancia e proximidade, por um lado, e o mundo proprio,
o algo mais presente nele para 14 da longitude em substrato, por outro. Porém, a sua
quotidianidade abre, pelo conhecimento do surgir do mundo, ao in-habitual, urgéncia e
intensificacdo do aqui, estremecer para a impressibilidade que, como temporalidade e
espacialidade, se manifesta na vizinhancga e na lonjura, no antes de algo e no efetivamente agora
(kairologia)?2.

Posto isto, parecem-nos pertinentes ainda duas ultimas notas: em primeiro lugar, a
relevancia de uma leitura analdgica — e consequentemente mais rica — da causalidade, que
permita «considerar o ser enquanto ser»”* e ndo unicamente enquanto substincia, constituido
por transformagdes aparentes, ou até mesmo matéria e forma; e, em segundo, no reforco do
primeiramente assinalado, a referéncia a ndo univocidade do Mundo que, dado na suas texturas
e contornos, supera a descritibilidade e previsdo dele mesmo pela recusa de «substituir a
inacessivel determinagdo das causas (...) pela simples averiguacdo das leis (...) das relagdes
constantes entre os fendmenos observados»?*, e afirma a possibilidade de um mais, como

autotranscendéncia da realidade®.

3. Leituras

A partir do apresentado anteriormente, a proposta que fazemos, com a finalidade de

pensar a relacdo de Deus ao Mundo, coloca-se, ao iniciar, numa premissa clara: a teologia, pela

22 Cf. Martin Heidegger, Ontologia. Hermenéutica de la facticidad, 109-132. Martin Heidegger, Ser y Tiempo,
trad. Jorge Eduardo Rivera (Madrid: Editorial Trotta, 2018), 62-80.

2 Toméas de Aquino, S.T., 1, q.44, a. 2.

24 Auguste Comte, Discurso sobre el espiritu positivo, trad. Eugenio Moya (Madrid: Editorial Biblioteca Nueva,
1999), 77

25 Cf. Karl Rahner, “Natural Science and Reasonable Faith,” in Karl Rahner, Theological Investigations, vol. XXI
trad. Hugh M. Riley (New York: Crossroad, 1988), 38.
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limitag@o do seu questionar, nao reflete segundo o ponto de vista da transcendéncia, mas antes,
a partir da epistemologia da Humanidade, pergunta pelo modo da possibilidade de Deus no
Mundo?®. Neste sentido, reconhecidas as devidas contingéncias e centrando o nosso trabalho,
assim como a hipdtese exploratdria que nele exposta, sobre a relagdo entre natureza e graca,
entre natural e sobrenatural, introduziremos, a principio, os conteudos-chaves conexos a esta
tematica ao longo do fazer-se teoldgico, para, consequentemente, apontar os aspetos base do
nosso potencial contributo.

Desta forma, acentuamos o fundamento que nasce da constatagdo antropoldgica do
problema que queremos pensar: hd dimensdes do ai da existéncia que estdo para além do que
podemos esperar, que se nos ddo em supressa; por isso, o ponto de partida que tomamos serd o
ser humano que existe na quotidianidade, «colocado no contexto da experiéncia da graca, (...)
a sua propria verdade ontoldgica e historico-ontoldgica (existencial), desde sempre e para
sempre»?’, prescindindo da referéncia imediata a um patamar superior, a algo que se acrescenta
sobre, a um acidente que se incorpora na fixidez da humanidade®®, mesmo que, na evolucio da
histéria da Teologia, o termo sobrenatural — traducdo de vmeppuoikng, como resultado das
tradugdes das cartas de Isidoro de Pelusio e dos escritos do Pseudo-Dionisio Areopagita
assumida por Jodo Escoto Eriigena na linha de Hilduino?® — e assumindo um caracter
predominante e técnico, se tenha tornado o contraposto ao de natureza, negando, ndo raras

vezes, a dizibilidade, ou até mesmo possibilidade, da dadiva*°.

i}

26 Cf. Juan Alfaro, “Transcendencia e inmanencia de la gracia,’
(Madrid: Ediciones Cristiandad, 1973), 243-244.

27 Jodo Manuel Duque, «Desafio de Karl Rahner & antropologia cristd tradicional,» in A.a.V.v, Santo Agostinho:
O homem, Deus e a cidade (Torres Vedras: Grafica Almondina, 2005), 73. Cf. Luis F. Ladaria, Antropologia
Teologica (Estella: Editorial Verbo Divino, 2000), 101.

28 Cf. Tomas de Aquino, S.T., I-11, g. 109, a. 2. Juan Luis Ruiz de la Pefia, £l Don de Dios, 25. Luis F. Ladaria,
“Natural y Sobrenatural,” in Bernard Sesbotié, Historia de los Dogmas, vol. 11, trad. Alfonso Ortiz Garcia
(Salamanca: Secretariado Trinitario, 1996), 288.

% Hilduino, abade Saint-Denis, foi o primeiro a traduzir as obras de Pseudo-Dionisio dadas a Luis, o Pio, em 827,
pelo imperador de Constantinopla.

30 Cf. Georg Muschalek, “Criagdo e alianca como problema de natureza e graga,” in Johannes Feiner, Magnus
Loeher, Mysterium Salutis, vol. 11/2, trad. Claudio Bins (Petropolis: Editora Vozes, 1971), 135. De salientar que,
mesmo que ndo intensamente presente na reflexdo patristica, a relagdo natural-sobrenatural foi ja ai condensada
em chave cristologica e antropolégica, resumida na reflexdo de Origenes que afirma a impossibilidade de Deus
agir contra a natureza. Cf. Origenes, “Contra Celse,” V, 23 in PG. 11, 1215.

in Juan Alfaro, Cristologia y antropologia
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Por esse motivo, pode pensar-se a razoabilidade de um existencial sobrenatural,

superagio do conceito de natureza pura’!

, cuja importancia poderiamos justificar como
exclusivamente operativa. Assim, no que ao existencial sobrenatural diz respeito, falamos de
um constitutivo interno da humanidade na sua profundidade, mas, porque gratuito, sobrenatural,
recebido na radicalidade, e ndo de forma passiva ou neutra, pela preméncia de uma natureza
capaz de ser abrigo do «amor que Deus ¢ em si; (...) como ele & (...), oferta inesperada»>2.

E este, na verdade, o fio condutor originado em Pseudo-Dionisio, desenvolvido
posteriormente na primeira escoldstica, que assinalard a dupla gratuidade do Mundo e, em
corolario, a expressdo relevante da Humanidade. De facto, indicar-se-do dois niveis de
gratuidade: um primeiro vinculado a cria¢do, enquanto dadiva geral, e um segundo conexo a
possibilidade do bem, como dom real da graga, na procura de salvaguardar a realidade positiva
que o mundo, porque dado por Deus, ja revela’>.

Com efeito, serd este o ponto de partida de Tomds de Aquino, que, no reconhecimento
da dupla gratuidade, consumara a séria distingdo entre as perfei¢des devidas a natureza, pela
sua condi¢do, e aquelas sobrenaturais, resultado da graca para além do débito. Mesmo que estas
excedendo as primeiras, sio ambas identificadas como dadiva**. Todavia, o doutor Angélico

introduzird, mais prementemente, a referéncia a paradoxalidade do desejo de ver Deus, dado

que, para ele, a felicidade ultima, que se conhece na natureza, ndo € outra sendo a contemplagao

31 Resultado do desequilibrio pos-escoléstico, mas em linha com ele, o conceito de natureza pura, foi manifesto no
periodo anterior a Cayetano, na tentativa de sublinhar o extremo da gratuidade de Deus, fazendo equivaler a ordem
natural ao devido e a ordem sobrenatural a graca. Ndo obstante, sera este mesmo te6logo, colocando a distingéo
tomista como ponto de partida, a cunhar o paralelismo entre o fim sobrenatural e o fim natural dando estatuo e
consisténcia propria a natureza, vista como definitividade do ser humano, a qual ¢ aperfeicoada pela graca per
modum naturae. Cf. Cayetano, Comment. in S. T., I-11, q. 3, a. 6.q. 89, a. 6.

32 Karl Rahner, “Sobre la relacion entre la naturaleza y la gracia,” in Karl Rahner, Escritos de Teologia, vol. 1,
trad. J. Molina, L. Ortega, A. P. Sanchez Pascual, E. Lator (Madrid: Taurus Ediciones, 1967), 339. Importante,
igualmente, o artigo: Karl Rahner, “Naturaleza y la gracia,” in Karl Rahner, Escritos de Teologia, vol. 1V, trad. J.
Molina, L. Ortega, A. P. Sanchez Pascual, E. Lator (Madrid: Taurus Ediciones, 1967), 215-243.

33 Cf. Hugo de Sdo Victor, “Comment in caelestem Hierarchiam,” 2,2 in PL. 175, 936. Hugo de Sdo Victor, “De
sacramentis christianae fidei,” 6, 1 in PL. 176, 268. Pedro Lombardo, “Sententiae II,” 24,1.25,7 in PL. 192,
701.707.

34 Cf. Toméas de Aquino, S. 7. I-1I, q. 111, a. 1 ad 2m.
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do transcendente. Esta, porém, ¢ dada a sua ndo absolutidade, so6 pela ajuda da graca, como
sobrenatureza, pode ser recebida pela Humanidade®.

Ora, ¢ recuperando esta linha que Henri de Lubac procurara aclarar o sentido deste
desejo. De facto, para ele, estando este na natureza, o mesmo néo configura nem uma exigéncia
desta ou a esta, nem até eficacia em si mesmo — habitando em nos, ndo é nosso — real¢ando-se
a fé como latente na superagdo do paradoxo, dentro da Humanidade, que, nunca existente antes
do dom, se reinterpreta a partir da graca, na sua primitividade originaria’®.

Assim sendo, situando-se no fildo do tedlogo francés, na tentativa de superar a visdo
dualista da relagdo natural-sobrenatural®’, Karl Rahner, mesmo que nunca se referindo a ela em
chave paradoxal, expressard, igualmente, a sintese unitiva deste vinculo, apoiando-se na
conexdo entre transcendéncia e imanéncia, uma vez que, tendo criado o interior do Mundo,
Deus aponta para que

«a realiza¢do imanente da historia espiritual e livre € a sua realizacdo transcendente,
(...) e a realizacdo transcendente da liberdade pessoal é a sua tnica real conclusio
imanente. (...) [De facto] Deus néo é apenas a causa eficiens, mas também a causa quasi-
formalis do que a criatura €, concretamente e estritamente falando. A esséncia da criatura
consiste pois em que 0 seu cora¢do mais interior, de onde ela é e para quem ela vai, ndo
seja um fator dessa mesma esséncia e natureza; mas antes a sua esséncia reside no facto de
que ¢ supra-essencial, que a transcende, que lhe da consisténcia, o seu sentido, futuro e

movimento ultimo»>8,

Nesta linha, serd alicer¢ado na derrota do dominio do eu cognoscente moderno que,
dentro da certeza da vulnerabilidade, como trago da pos-modernidade, enunciaremos a hipdtese
que queremos considerar, recuperando a partida o que atrds deixamos indicado, isto ¢: a
mudanca de dtica com que o tema do sobrenatural € pensado, pois, se até entdo este foi visto

sob o prisma de Deus, movimentando, ndo raras vezes, a quebra do circuito teoldgico’,

35 Cf. Tomés de Aquino, S.C.G. 111, 37; Toméas de Aquino, S.7. 1, q. 12, a. 4-5. q.73, a. 2.

36 Cf. Henri de Lubac, Surnaturel. Etudes historiques. (Paris: Lethielleux Editions, 2010), 484. Henri de Lubac,
Le mystére du surnaturel. (Paris: Les Editions du Cerf, 2000), 175.

37 Henri de Lubac, Le mystére du surnaturel. 61-78.

38 Karl Rahner, “Achévement imanente et transcendant du Monde,” in Karl Rahner, Ecrits Théologiques, Vol. X,
trad. Héléne Bourboulon (Mame: Desclée De Brouwer, 1970), 129.131-132.

3% Um claro exemplo do referido sio as polémicas com Michel de Bay e Cornelius Jansen.
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podemos, neste momento, avaliar a possibilidade do mesmo ser aprofundado a partir do interior
da Humanidade.

Por esse motivo, o ultimo trago indicado manifesta-se como substancial, pois natureza
e sobrenatureza nao sdo aqui mundos opostos ou até mesmo universos submersos entre si, mas
perspetivas hermenéuticas*’ distintas do mesmo Mundo. Todavia, tais interpretagdes ndo se dio
em mutuo confronto, mas em rela¢do dialoégica, de modo que o sobrenatural se sabe com base
na natureza ¢ esta se aclara e explica, também, a partir dele.

Contudo, importa especificar a perspetiva pela qual se 1€ o natural e o sobrenatural.
Neste sentido, propomos como significado de natureza o conceito de necessario enquanto
relativo aquilo que € e que ndo pode deixar de ser na sua inevitabilidade, ou melhor, aquilo que,
em contraponto com a possibilidade, ndo pode ser de outro modo, assinalando a universalidade.
Nesta linha, tinha-se ja posicionado Aristoteles, ao sintetizar o conceito de necessidade
(&vérykn) como simplicidade — «o que ndo pode ser de varias maneiras»*! — invocando com ele,
de igual forma, a for¢a da demonstragdo e da inevitabilidade, ndo sendo, por isso, ousado, dentro
da logica modal, a referéncia ao necessario como ao facto de que determinado predicado se tem
de atribuir a um sujeito.

Ora, por distingdo em relacdo a esta categoria, encontramos o sobrenatural, que
colocamos no para além, ndo geografico, da necessidade. Na verdade, se o necessario ¢ sempre
tematizavel por via de um outro, o sobrenatural, situando-se na fronteira do nada, da
possibilidade da ndo existéncia, do que ¢ de um determinado modo e poderia ndo o ser, podendo
ser compreendido como o mais que necessdrio, visto que, entre o ser € 0 nao-ser, se exibe o

valor intrinseco da Humanidade, do Mundo e de Deus, que este, verdadeiramente, reinterpreta

40 «O modo de atuagiio da compreensdo € a interpretagio»: Hans-Georg Gadamer, Verita e método, trad. G.Vattimo
(Milao: Bompiani. 2000), 793. «A verdade ¢ aquela que abre, funda principios e promete outra verdade.» Hans
Urs von Batlhasar, Teologica 1. Verita del Mondo, trad. Guido Sommavilla (Mildo: JacaBook. 1989), 52.

41 Aristoteles, Metafisica, V, 1015b, trad. Maria Luisa Alia Alberca (Madrid: Alianza Editorial, 2014), 167.
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de um novo modo*?; ou seja, se ao natural se liga a necessidade, a sobrenatureza conectamos a
gratuidade.

Em suma, ¢ esta a hipotese que queremos agora desenvolver, focando-nos nas obras de
Paul Ricoeur e Vergilio Ferreira: diante do mesmo Mundo, nas suas multiplas nuances, o ser
humano pode reconhecer nele o sentido da técnica, nos seus vinculos e conexdes, mas,
igualmente, compreender-se na tensdo vertiginosa da possibilidade que se torna a afeig¢do

reformulada ao que ele ¢ enquanto mistério intraduzivel.

42 Cf. Eberhard Jiingel, Dios como mistério del mundo, 56.
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Figura 1 - Claude Monet, Catedral de Notre-Dame de Rouen (1890)43

43 A sequéncia de pinturas de Claude Monet, a partir do tema da Catedral de Notre-Dame de Rouen, busca mostrar
como face a uma mesma realidade se tem um conhecimento em preservativa e ndo quimicamente puro ou neutro,
tal qual demonstra o pintor em retratar o mesmo edificio considerando varios angulos e horarios de luz.

25






IT - Corpo-acio do Mundo

Mesmo perante a inabitabilidade do que julgamos conhecer, lemos em Sophia de Mello
Breyner, hd o tremer inconstante das zonas nebulosas, as quais chegamos sem o mapa que
fazemos, e por meio das quais vemos, visiveis, os lugares onde dizer é ver melhor o que se
nomeia**. Na verdade, é também nesta obscuridade que encontramos o contributo ricoeuriano,
porque, procurando a concordancia discordante, ele situa-se, dado o impacto da tendéncia
idealista, entre o abismo da suspeita — Marx, Freud, Nietzsche — e a fortaleza da leitura
fenomenoldgica-hermenéutica do mundo — Edmund Husserl, Martin Heidegger, Hans-Georg
Gadamer —, na relagdo pendular destas, quer ao si mesmo cartesiano, quer a abordagem
transcendental da linha Kantiana. Todavia, no que a Ricoeur se refere, tal encontra-se diante da
nova exigéncia vinda da longitude dramatica que o século XX deu a Humanidade e que o
proprio autor teve frente a sua carne levando-o a procurar, por um lado, a recusa da
definitividade das antiteses e, por outro, a sobrevivéncia originaria das diversas varidveis®.

Com efeito, tal serd percecionado desde o ntcleo primordial do seu projeto filoséfico,
enquanto procura pré-hermenéutica, centrada na filosofia da vontade, mesmo que esta ndo
exista em rutura com a fase posterior, mas antes na sua continua renovagdo e complexificacio,
pois, ao afirmar, em Le volontaire et | 'involontaire (1950), a consciéncia como lugar pelo qual
se desvenda o sentido do involuntario, Paul Ricoeur fa-lo-4 a partir do jogo, com fundo

fenomenoldgico e hermenéutico, entre compreender(sentido)-explicar(causa)*®.

4 Cf. Sophia de Mello Breyner Andersen, Navegagdes (Lisboa: Editorial Caminho, 2004), 11.16. «Vejo-a melhor
porque a digo/Tudo se mostra melhor porque a digo/Tudo mostra melhor o seu estar e a sua caréncia/Porque digo»
«Navegavam sem o mapa que faziam/(...) Os homens sabios tinham concluido/Que s6 podia haver o ja sabido/Para
a frente era s6 o inavegéavel/Sob o clamor de um sol inabitavel/(...) No siléncio das zonas nebulosas/Trémula a
bussola tacteava espacos/Depois surgiram as costas luminosasy.

45 Cf. Manuel Sumares, Para além da necessidade (Braga: Editora Eros, 1987), 7-12.

46 Mesmo identificando-se duas obras anteriores — Karl Jaspers et la philosophie de [ existence (1947), Gabriel
Marcel et Karl Jaspers. Philosophie du mystére et philosophie du paradoxe (1948) — o inicio da progressdo
filoséfica de Paul Ricoeur é inegavelmente marcado pelos dois tomos da filosofia da vontade — Le volontaire et
l'involontaire [V.I] (1950), Finitude et Culpabilité [F.C](1960) — nos quais nos podemos confrontar com trés
pontos fundamentais: 1°) pela afirmag¢do do projeto enquanto correlativo a decisdo, o corpo-eu, rompendo, na
obediéncia, o dualismo entre sujeito que decide e sujeito que age, é constituido como orgdo do agir que,
atravessando o corpo, o atinge na primeira pessoa (V.1., 195.198.201.); 2*) O mal, porque ndo diretamente
inteligivel, € apresentado, pela multiplicidade das linguagens, pela sua dimens@o empirica (descrigdo), e na sua
experiéncia cifrada, como ndo sendo constituinte ontolégico da Humanidade, mas antes na ressonancia ética (F.C.,
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No entanto, dirigimos, nesta analise, o olhar para um eixo particular do pensamento
ricoeuriano que, centrado na questdo textual e sua hermenéutica, encontra o seu comego em Le
Conflit des interprétations (1969), depois declinado em Interpretation Theory (1976) e Du texte
a l'action (1986), com uma conclusdo-tipo em Sur la traduction (2004)*’. Deste modo,
principiaremos a leitura desta reduzida parte da obra do filésofo francés com um apontamento
acerca da forma a partir da qual a questdo hermenéutica é por ele colocada, seguindo, por entre
uma exploragdo passo a passo, até ao lugar e percecdo da realidade do texto e nele a

possibilidade da sua continua comunicagao, sintetizada no caminho tradutivo.

2.1 O horizonte do mundo na hermenéutica

Assim sendo, sdo claros, a partida, dois indicios que, entrecruzando-se, estdo no centro
da passagem do problema hermenéutico, que podemos substanciar como firme desassossego:
em primeiro lugar, o estar presente num mundo vivo, na tensdo de fuga do texto ao proprio
texto, mas, também, na seducdo de expressar e compreender algo do real, que, estando dado na
distancia e afastamento, exige continuos jogos e cedéncias*® e, em segundo lugar, o facto de o
proprio texto ser além do seu comprimento e nele vermos diferentes sentidos, divergentes e
rivais, mas, simultaneamente, possiveis*’. Na verdade, no desafio hermenéutico fala um outro,
o qual, mesmo conhecendo o lugar concreto de origem, ¢, todavia, uma constante voz

heterénima que, recusando a absolutidade de uma dimensao interpretativa, nega, igualmente, a

14); 3°) A antropologia filosofica vive na tensdo entre o finito e a infinitude que se sintetiza na raiz da imaginacéo
transcendental e no respeito.

47 O percurso que apontamos ndo € pretensiosamente exaustivo face ao conjunto total da obra de Paul Ricoeur,
nem pretende secar as interdependéncias reais entre os diversos contributos do filosofo francé€s, nomeadamente os
ndo mencionados acima, e de forma muito particular aqueles redigidos entre os anos nos quais se compreendem
Le conflit des interprétations (1969) e Du texte a [’action (1986) como seja Temps et récit (1983, 1984, 1985) ou
La métaphore vive (1975).

48 Cf. Paul Ricoeur, “Existence et herméneutique,” in Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations (Paris: Editions
du Seuil, 2013), 23-26

49 Cf. Paul Ricoeur, “Le probléme du double-sens,” in Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations (Paris: Editions
du Seuil, 2013), 101-105.
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pretensio totalitaria da linguagem>°, pois o poder e erdtica do simbolo, na remiss3o a um extra-
imediato, estd no modo como os multiplos sentidos se dizem e remetem para o decifrar da
existéncia que estd, dado o excesso, na articulagdo entre o linguistico e o ndo-linguistico. Neste
sentido, longe de expressar uma técnica, falamos, ndo de univocidade, mas antes de
ambivaléncia e plurivocidade limitada, pois, quer em processos metaforicos quer no recurso a
metonimia, ndo se anulando todo o significado potencial, este s6 ¢ dito segundo o filtro de uma
leitura’!.

Ora, ¢ nesta linha, conforme ficou anteriormente indiciado, que a precariedade do
trabalho hermenéutico tomara a direc@o a outra coisa, que a eclosao da linguagem expande a
existéncia, inaugurando a via-longa ricoeuriana por contraponto critico a via-curta
heideggeriana. No entanto, mesmo que por um curso distinto, Ricoeur recuperara o contributo
de Husserl e Heidegger com vista a sua proposta: assumird a recusa da hermenéutica romantica
enquanto método de compreensdo a par das ci€ncias da natureza, saindo do circulo entre sujeito
e objeto por via da relacdo ao ser; e assinalard a preméncia do Lebenswelt’’ husserliano, «o
horizonte do mundo antes do sujeito da teoria do conhecimento», a vida operante antes da
objetividade, que leva a afirmagdo de que «a questdo da verdade ja ndo € a questdo do método,

mas a da manifestacdo do ser, para um ser cuja existéncia consiste na compreensio do ser»>>.

3%«As hermenéuticas rivais ndo sio simples “jogos de linguagem”, como seria o caso se as suas pretensdes
totalitarias permanecessem afrontadas s6 no plano da linguagem.» Paul Ricoeur, “Existence et herméneutique,”
48.

31 Cf. Paul Ricoeur, “Le probléme du double-sens,” 105-110.

2. Em 1930 com a publicacio de Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendental
Phénomenologie verifica-se uma inflexdo no pensamento de Edmund Husserl a partir da constatacdo do fracasso
da objetividade na compreensdo do ser humano. Neste contexto, Husserl, na andlise ao fracasso das ciéncias
enquanto origem da Krisis, cunhara o conceito de Lebenswelt, ou seja, mundo da vida, ou ainda, mundo vivido
que poderiamos definir como presenga permanente do mundo a nés, experimentado na realidade historica-cultural,
o que lhe confere uma espacialidade, uma temporalidade e uma causalidade préprias em si distintas da idealizagoes
do mundo objetivo. Neste sentido, o filésofo alemdo analisa a perce¢do denotando que, na qualidade de externa,
permite unicamente uma perspetiva inserida num determinado horizonte, ao qual demonina Husserl de Mundo, se
falarmos da englobagio total dos mesmos. Por isso, sendo dado em perspetiva, e ndo de modo definitivo, potencia-
se uma abertura em remigdo para o universo do ser, revelando a transcendéncia do Lebenswelt. Cf. Alexandre
Fradique Morujao, “Husserl,” in Logos. Enciclopédia Luso-brasileira de Filosofia, ed. Roque Cabral (Lisboa:
Editoral Verbo, 1999), 1242-1246.

33 Paul Ricoeur, “Existence et herméneutique,” 31.
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Deste modo, Paul Ricoeur, renunciando a via fenomenoldgica-hermenéutica
precedente, por esta consistir na subita imersdo para dentro da ontologia do ser finito em ordem
a compreendé-lo, estabelecerda, em contraponto a ontologia direta, um esquema gradual até a
condig¢do existencial do ser-interpretado: da semantica a reflexdo e desta a existéncia. Por isso,
como ponto de chegada da critica ao circuito fechado e dominante da linguagem, o lugar central
do pensamento ricoeuriano concretiza-se na recompressao mutua entre o sujeito e o texto, por
um lado, no aceno a uma determinada arqueologia do sujeito, como decifra¢do da profundidade
do desejo de ser, e, por outro, no apelo a teleologia do mesmo, para descodificar o que estd no
fora de si’*. Em suma, referimo-nos a uma hermenéutica marcada pela convicgdo de que, ndo
se opondo ao método, articula verdade e sentido e, porque tarefa, ¢ a firmeza da restritividade

que a multivocidade impde a linguagem, obrigando ao despojamento do sujeito e do mundo™.

2.1.1 O acontecimento do discurso

Neste sentido, é-nos insinuado o espetro que abre, nas entranhas do texto, o discurso, e
este como «acontecimento de linguagem»>¢, que esta entre a homogeneidade da lingua, propria
da linguistica estrutural, e a sua cadéncia heterogénea vinda em direcdo a novas combinagdes,
pelas quais «certas significagdes sdo eleitas e outras excluidas»®’. Porém, dada a extensdo da
analise estrutural da frase ao texto, serd em ligag¢@o ao primeiro dominio da linguagem, por um
percurso fenomenologico, que iniciaremos os desenvolvimentos dos contributos ao

funcionamento da hermenéutica do texto.

34 Cf. Paul Ricoeur, “Existence et herméneutique,” 46-47.

35 Cf. Jean Grondin, “L "herméneutique positive de Paul Ricoeur: du temps au récit,” in Christian Bouchinhomme,
Rainer Rochlitz, Temps et récit de Paul Ricoeur en débat (Paris: Editions du Cerf, 1990), 124.

36 Paul Ricoeur, “Le modele du texte: 1’action sensée considérée comme un texte,” in Paul Ricoeur, Du fexte a
I"action (Paris: Editions du Seuil, 1986), 206.

57 Paul Ricoeur, “La structure, le mot, 1'événement,” in Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations (Paris: Editions
du Seuil, 2013), 130. «A recessdo do problema do discurso no estudo contemporaneo da linguagem € o prego que
devemos pagar pelas tremendas realizagdes levadas a cabo pelo famoso Cours de linguistique générale do linguista
suico Ferdinand de Saussure. A sua obra funda-se numa distingdo fundamental entre a linguagem como /angue e
como parole, que configurou fortemente a linguistica moderna. (...) Langue é o codigo ou o conjunto de codigos
cuja base falante o particular produz a parole como uma mensagem particular.» Paul Ricoeur, Interpretation
Theory: Discourse and the Surplus of Meaning (Fort Worth: Texas Christian University Press, 1976), 14.
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Assim sendo, manifesta-se como premente (1) a insercdo do mesmo no interior de um
sistema que, (2) gerando um conjunto finito de entidades combinatorias, potencia a abordagem
sincrénica®® que se assume como paradigma inicial de toda a leitura estrutural. Na verdade, (3)
tal exige a relacdo entre cada parte, em ordem ao significado que, pela diferenca e oposicao, se
vai tornando presente, (4) mas aqui unicamente através da relacdo imanente entre simbolos
linguisticos do mesmo sistema, (5) onde a linguagem ¢ considerada em si, mas, associada a
uma semantica, dada a sua expressio na modalidade discursiva™.

Por isso, o proprio discurso € evento em duracdo e sucessdo que efetiva e atualiza a
linguagem e que se déa a identificacdo e a reidentificacdo, a tradu¢do e a preservagdo e, em
ultimo nivel, a repeticdo que reconhece a identidade pela inteligibilidade. Porém, trata-se,
igualmente, de uma predicatividade a qual o que ¢ dito se relaciona indispensavelmente,
estabelecendo a antitese ao sujeito que, porque «identificagio singular»®’ se contrapde a
universalidade e propde o entrelagamento reciproco na alteridade, e isto ndo o diria melhor que
o mesmo Paul Ricoeur, ao referir que:

«O discurso realiza-se sempre temporalmente ¢ no presente, enquanto o sistema da
lingua € virtual e estranho ao tempo (...). O discurso remete para o seu locutor gragas a um
conjunto complexo de mecanismos, tais como os pronomes pessoais. Diremos que a
“instancia do discurso” ¢ autorreferencial. (...) O discurso ¢ sempre acerca de qualquer
coisa. Refere um mundo que pretende descrever, exprimir, representar. E no discurso que
se atualiza a fungdo simbdlica da linguagem. (...) E no discurso que sdo trocadas todas as
mensagens. Neste sentido, s o discurso tem, ndo apenas um mundo, mas o outro, um
interlocutor a quem se dirige»®'.

Na verdade, compreende-se, por esta via, o tornar-se da lingua em ato que, originando
processos locutdrios intensamente ligados a dialética entre o evento e a significacdo, ¢ fonte da

incompreensdo e do mistério, pelos quais o discurso comunica, em sentido distinto a certeza da

58 «Assim, nasce uma linguistica sincrénica, como ciéncia dos estados nos seus aspetos sistematicos, distinta de
uma linguistica diacronica, ou ciéncia das evolugdes, aplicada ao sistema.» Paul Ricoeur, Interpretation Theory:
Discourse and the Surplus of Meaning, 15-16.

39 Cf. Paul Ricoeur, Interpretation Theory: Discourse and the Surplus of Meaning, 15-18.

0 Paul Ricoeur, Interpretation Theory: Discourse and the Surplus of Meaning, 22.

1 Paul Ricoeur, “Le modele du texte: 1’action sensée considérée comme un texte,” 206-207.
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linguistica, permitindo, desta forma, a resposta a soliddo fundamental enquanto sentir da
impossibilidade de transferéncia total do que é experimentado, instaurando o assombro do
enigma e do milagre, que ocorre no acontecer do didlogo, evento entre os eventos do locutor e
do ouvinte. Assim, porque autotranscendente ao discurso, o sentido pode ser dito somente
através da polissemia dos significados, reduzindo, contudo, de forma continua, a ambiguidade
de todas interpretagdes possiveis, pois o discurso €, em sintese, o ato perante o problema do
mal-entendido que o torna exteriorizavel®?.

Ou seja, desenrola-se a complementaridade da existéncia a estrutura do discurso, que a
referencialidade faz relacionar entre a linguagem e o mundo, pela afei¢do e afetagcdo a primeira,

dirigindo-se ao que é, e ndo unicamente a ideia, preparando a introducdo ao texto, como forma

do discurso®.

2.1.2. O Texto em leitura

Ora, sera precisamente diante do discurso, como acontecimento, que colocamos a
pergunta pela identidade do texto que, transformando radicalmente as propor¢des de ligacdo e
correspondéncia do tecido onde linguagem e mundo, autor e leitor se entrecruzam, supera a
transcricdo e conservacdo da fala. O texto é, pois, em Ricoeur, o intercetar que guarda e,
simultaneamente, separa de forma inacessivel leitor e autor, ocultando-os duplamente, mas
abrindo, também, a possibilidade livre de relacdo aos mundos presentificados e propostos no
seu sem mundo®.

Na verdade, (1) nele da-se o dito da palavra [le «dit» de la parole], a salvacdo da
fragilidade-acontecimento do discurso, como transposi¢@o do dizer [Sagen] ao enunciado [Aus-

sage], que marca a forca mais ampla da significagdo do evento da palavra diante do ocorrer

62 Cf. Paul Ricoeur, Interpretation Theory: Discourse and the Surplus of Meaning, 24-30.

63 Cf. Paul Ricoeur, Interpretation Theory: Discourse and the Surplus of Meaning, 32-35.

64 Cf. Paul Ricoeur, “Qu’est-ce qu un texte?,” in Paul Ricoeur, Du fexte a [ 'action (Paris: Editions du Seuil, 1986),
154-158.
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enquanto tal. (2) Todavia, a dadiva do texto confere, conjuntamente, a distensao, sem aboli¢ao,
do vinculo entre a intencdo do texto e do autor que, agora, estando ausente, separa a vontade
subjetiva do sujeito que fala e a significacdo do seu discurso. (3) Porém, se o discurso se refere
a um mundo, o texto, porque distante da absolutidade, ¢ a recusa a uma referéncia ostensiva que
o manifesta nas suas desmedidas alusdes abertas e «ndo situacionais que sobrevivem ao
desaparecimento das precedentes e que, doravante, se oferecem como modos possiveis de ser,
como dimensdes simbolicas do nosso ser-no-mundo»®> em projeto. (4) Deste modo, a superficie
textual esta exposta, daqui em diante, a universalidade da sua dire¢do que propde a leitura, para
14 da segunda pessoa, reconhecendo, assim, no leitor desconhecido o ouvinte possivel, mas
assumindo que o mundo que nele se diz, sendo, de facto, mundo do texto, ndo esta no ai entre
os interlocutores, mas como coisa do texto, nao unicamente nele.®® Por isso, o texto é enigma
que dilacera, porque, possivelmente lido, ndo ¢, simultaneamente, descodificado;
renovadamente tecido, ndo ¢ brutalmente desnudado; em si, o resumo do erdtico, do qual nos
apropriamos, mas que nao possuimos.

Deste modo, ele ndo se reduz a sua estatistica, como interce¢do do dentro que a
linguistica formula em unidades constitutivas, que se ddo num enredo milimétrico em fundo de
explicacdo. Na verdade, a leitura possivel €, igualmente, a do lugar aberto, do discurso novo
que se retoma e encadeia no acontecimento do texto, compreensao de, si de outro modo a partir
de outro lugar, acontecimento-atual que lhe d4 o seu oriente. Assim, o percurso que dirige a
curva hermenéutica:

«ndo € o que se faz numa segunda linguagem relativamente a uma primeira linguagem,
¢ o que ja se faz numa primeira linguagem, ao mediatizar, por meio de signos, a nossa
relagdo com as coisas. (...) A interpretagdo € o préoprio discurso, € todo o discurso (...) a
interpretacdo ¢é interpretacdo pela a linguagem antes de ser interpretagdo sobre a

linguagem»®’.

9 Paul Ricoeur, “Le modele du texte: 1"action sensée considérée comme un texte,” 211.

% Cf. Paul Ricoeur, “Entre philosophie et théologie II: nommer Dieu (1977),” in Paul Ricoeur, Lectures 3. Aux
frontiéres de la philosophie (Paris: Editions du Seuil, 1994), 282-289.

67 Paul Ricoeur, “Qu’est-ce quun texte?,” 175-176.
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Noutro prisma, o texto possibilita, na distancia a descri¢do, a poética: o pertencimento
multiplo ao mundo, antes do objeto-sujeito que diz a revelagdo, como emergéncia do que
permanece oculto e que, porém, ¢ verdade-manifestacdo, deixando de ser o que se mostra, mas
revelando o mundo dos possiveis que escapam a leitura®®.

No entanto, podemos dar aqui um passo mais, ao desenvolver, seguindo o pensamento
ricoeuriano, o que afirmamos do texto, agora em relacdo a acdo, na sua exigéncia interpretativa,
reconhecendo proximidade no interior da mesma a linguagem textual. De facto, é a propria acdo
que, primeiramente, se vai fixando no seu conteido proposicional que é, em simultineo, a sua
cadéncia ontoldgica marcada na condition essentielle a partir da qual uma determinada agéo ¢
reconhecida enquanto sentido de conteudo. Nesta linha, compreende-se, igualmente, o
desvincular matuo entre agente e consequéncias da agdo, pois esta, como fendmeno, ndo o ¢
somente por ser «obra de varios agentes, de tal modo que o papel de cada um deles nédo se pode
distinguir do papel dos outros, mas também porque os nossos atos nos escapam e tém efeitos
que ndo tinhamos visado»®’; ou seja, a acdo autonomiza-se no seu desenrolar e imprime-se
como rasto e indicio que, sedimentado, conflui € combate. Com efeito, € concomitantemente
ao texto, ela ultrapassa, de igual forma, o lugar e a situagdo na qual ocorre, desenvolve
significacdes a serem atualizadas e concluidas, ultrapassando a sua produgdo, podendo ser re-
efetuada pela pertinéncia duradoura. Assim, a a¢do € enquanto obra aberta aos leitores possiveis

que a encontram em Suspenso e se capacitam a introduzi-la no presente’’.

2.1.3 A traducio infinita
Contudo, diante de nos, esta colocado, de novo, o problema fundamental que queremos
explorar: se o Mundo, e consequentemente o texto na sua expansao a a¢do, nao se da, para nos,

como expressao total, mas antes em perspetiva, como o podemos conhecer, que conhecimento

68 Cf. Paul Ricoeur, “Entre philosophie et théologie II: nommer Dieu (1977),” 282-289.
% Paul Ricoeur, “Le modele du texte: 1’action sensée considérée comme un texte,” 216-217.
70 Cf. Paul Ricoeur, “Le modele du texte: 1’action sensée considérée comme un texte,” 213-221.
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dele teremos, e quando comegara ele a existir para nds? Porque, na realidade, a linguagem nao
refere unicamente as diferentes formas nas quais o real se divide e expressa, mas também os
lugares onde ele continuamente se recompde, na relagdo entre o que se diz e aquilo acerca do
qual se diz’!. Noutras palavras, o que nos ¢ pedido trata o desafio [épreuve] de estar perante o
estrangeiro, num ambiente de continua pulsdo cercado, de um lado, pelo desejo de amizade e,
do outro, pela provocacio do segredo, que ¢ indefinicdo e indecisdo absoluta.

Ora, o reconhecimento deste mesmo estrangeiro, como tal, denuncia o olhar do leitor na
sua pertenca distinta a0 mesmo mundo, dado que o anterior ndo é o que habita outro espago,
mas, na verdade, o que coabita a mesma referencialidade, linha na qual se colocou Daniel Faria,
ao qualificar todos os humanos como «lugares mal situados (...) casas saqueadas (...) sitios
fora dos mapas (...) fronteiras invadidas (...) danos irreparaveis»’>.

Assim, a tradugdo é exigido quer o trabalho de memoria, quer o trabalho de luto, o
esforco de salvagdo e, simultaneamente, o consentimento na perda, levando, por diante, o ataque
impiedoso a sacralizag¢@o da linguagem que ¢, de forma conjunta, o ndo consentimento a uma
hegemonia cultural; e, todavia, a resisténcia que chega e parte de zonas de intraduzibilidade
espalhadas pelo texto, recordando a vontade de uma traducdo perfeita, deixando o resto que ¢
consentir o drama e, em recurso, afirmar a nossa aposta’>.

Nesta perspetiva, sdo intensas as palavras de Fausto, no seu gabinete de trabalho, perante
a tarefa de traduzir o prologo de Jodo:

«Por mais que queira, minto / Se disser que paz na alma sinto! // (...) Abrir do arquitexto
¢ uma tentacdo, / Para, com sentir puro e leal, / Verter o sagrado original / No meu tdo
amado idioma alemao. // Abre o volume e prepara-se para o trabalho. // “Ao principio era
o Verbo!”, é o que esta escrito. / Quem me ajuda? Logo aqui hesito! / Tanto nédo vale o

verbo. N2o, / Outra vai ter de ser a tradugfo, / Se bem me inspira o Espirito. Atento / E leio:

I Cf. Paul Ricouer, «Un “passage”: traduire 1'intraduisible,» in Paul Ricoeur, Sur la traduction (Paris: Le Belles
Letrres, 2016), 38.
72 Cf. Daniel Faria, Poesia (Porto: Assirio & Alvim, 2012), 125. Ver também: Albert Camus, O Estrangeiro, trad.
Anténio Quadros (Porto: Porto Editora, 2015), 18-20.
73 Cf. Paul Ricouer, “Défi et bonheur de la traduction,” in Paul Ricoeur, Sur la traduction (Paris: Le Belles Letrres,
2016), 3-4.
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“Ao principio era o Pensamento.” / Esta linha tem de ser bem pensada, / Para que a pena
ndo corra apressada! / E o Pensamento que tudo move e cria? / Certo €: “Ao principio era
a Energia!” / Mas agora que esta versdo escrevi, / Algo me avisa ja para ndo parar ai. / vale-

me o Espirito, ja velo a solugdo, / E escrevo, confiante: “Ao principio era Agao”»’

Com efeito, do desassossego a duvida, Goethe expressa a seducdo da arqueologia, da
pureza e do sagrado original que, dilacerando o ministro da tradu¢@o, o coloca continuamente
insatisfeito, por nenhuma palavra ser bastante para dizer tudo, por depressa se avistar nela outras
possiveis, por ela ser apenas uma palavra e nio todas elas juntas. De facto, ndo s@o s6 os campos
semanticos que se entrecruzam e sobrepdem, sdo também as sintaxes e as estruturas frasicas,
conotagdes e denotagdes, signos e sequéncias, o texto e nds proprios, porque Somos,
simultaneamente, leitores e estrangeiros’.

A este nivel, fazemos memoéria do que temos deixado presente ao longo da nossa
interpretagdo do pensamento de Paul Ricoeur, pois, nesta realidade particular, torna-se
manifesta a auséncia do autor ao qual o texto escapa, dado que este esta disponivel e acessivel
a manipulagdo e deturpacdo, ndo contento nitidamente a sua chave de leitura ou indicagdes de
solucdo e correspondéncia; ao leitor, também estrangeiro ao texto, pertence agora contrui-lo.

Porém, colocamos esta questdo: serd a tradu¢do a transferéncia de uma mensagem verbal
entre duas linguas (Antoine Berman)’® ou a interpretacdo de qualquer unidade significativa do
texto, compreendendo-a dentro da mesma comunidade (George Steiner)’’? De facto, ndo se
trata somente de dois servicos diferentes — transferéncia e interpretagdo — mas, de forma igual,
de dois lugares distintos na opg¢ao entre mundos distintos ou um s mundo.

Assim sendo, importa elencar dois indicios: primeiramente, o facto de que todos os seres
humanos falam e, em segundo lugar, o dado de que traducdo existe porque a Humanidade ¢
capaz de se expressar em linguas diferentes, que pratica e aprende, e as quais constituem uma

multiplicidade prejudicial a sobrevivéncia. Deste modo, retornamos a problematizacdo do

"4 Goethe, Fausto, trad. Jodo Barrento (Rio de Mouro: Circulo de Leitores, 1999), 84.
75 Cf. Paul Ricouer, “Défi et bonheur de la traduction,” 5-6.

76 Cf. Antoine Berman, L ‘épreuve de I 'étranger (Paris: Gallimard, 1995).

7 Cf. George Steiner, Aprés Babel (Paris: Albin Michel, 1998).
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nosso estudo lancando uma outra disjunc¢do, porque, ou a heterogeneidade ¢ radical, tornando
a tradug@o impraticével e inconsequente, ou hd um fundo comum como resto do original, que a
possibilita e que poderiamos reconstruir logicamente’®,

Contudo, simultaneamente, a alternativa entre traduzivel e intraduzivel vai-se fechando
em si mesma: aumentam as divisdes entre pontos de vista esquecendo-se, progressivamente,
que, mesmo em face da problematizacdo que se edifica, a tradugdo ocorre e nela uma
comunicagdo permanente e percetivel, porque, se teoricamente impossivel, ela é efetivamente
praticavel segundo o bindomio fidelidade-trai¢ao.

Neste sentido, partindo dele, Ricoeur colocard de lado dois modos de entender o
processo tradutivo: por um lado, o que tende ao retrocesso até a lingua pura e perfeita, numa
nostalgia convertida em esperanca escatoldgica e que retoma a fecundidade de um trabalho de
luto face as dimensdes originantes; e, por outro, a identificacdo de estruturas universais que
procuram denunciar as aparéncias da lingua, esquecendo que estas ndo tém imperfeicdes, e que
0s andtemas sio o seu proprio funcionamento”.

Assim sendo, e porque ¢ intransponivel a diferenga entre o a pridrico e o histdrico, a
tradugdo recaird no apesar de tudo [malgré tout] que ndo o € porque fatalidade, mas enquanto
condi¢do e consciéncia profunda de que somos separados, dispersos e confusos também no
desejo de traduzir, para 14 da coagdo ou utilidade; para Paul Ricoeur, traduzir ¢ a «amplificacdo
do horizonte da prépria linguay», a descoberta desta e dos seus recursos, mas também, por ndo
existir um critério absoluto de boa tradugdo, a equivaléncia, distinta da identidade
demonstrativa — equivaléncia sem identidade — que marca a retradu¢do como unico modo de

voltar a pensar o texto e de responder ao dilema fidelidade-trai¢o®’.

8 Cf. Paul Ricouer, “Le paradigme de la traduction,” in Paul Ricoeur, Sur la traduction (Paris: Le Belles Letrres,
2016), 13-16.

7 Cf. Paul Ricouer, “Le paradigme de la traduction,” 20-21.

80 Cf. Paul Ricouer, “Le paradigme de la traduction,” 22-27.
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De facto, sdo as proprias linguas que, no seu interior, se deixam traduzir, superando a
oposicdo resistente ao estrangeiro, visto como ameaga a identidade, obrigando a assumir a
dimensao vivente da lingua e explicitando, a cada passo, o mal-entendido, a incompreensdo, o
enigma do significado, adensando o equivoco que a polissemia permite.

Na verdade, ¢ este um dos pontos de charneira do pensamento ricoeuriano: nele a
pluralidade, que a linguagem manifesta, ndo surge como dispersdo desarmante e irremediavel,
condenacdo ou maldigdo, numa certa leitura da narrativa de Babel, mas enquanto
reconhecimento abengoado da alteridade essencial, multivocidade que nio é contaminac¢do, mas
o dom de estar, em efetivo, aberto a aparicdio do mundo presentificado, permitindo a
hospitalidade.

Deste modo, retomando a premissa de uma equivaléncia sem identidade/adequagdo,
enfrentamos, pela ultima vez, a dupla resisténcia entre o texto a traduzir e a lingua de chegada,
levando-a a «encher-se de estranheza, [na] renuncia que permite viver, como uma deficiéncia
aceite, a impossibilidade»®!. Por isso, entre as texturas que tecem o texto, pelo estrangeiro que
ha em todos os outros, e no qual nos reconhecemos, simultaneamente, por ndo possuirmos em
absoluto a lingua em que nos expressamos, somos levados a hospitalidade linguistica,
confessando a alteridade, na perda do absoluto, aceitando a intransponibilidade de dialogicidade
de traduzir, de quem ¢é compensado por receber «em sua casa, na sua propria morada de

acolhimento, a palavra do estrangeiro»®?.

2.2 O excesso como interpretacio

Com efeito, defrontamo-nos com um duplo apontamento originario: o da hospitalidade
e o da narrativa. Numa primeira instancia, podemos recordar o poema homérico da Odisseia,

onde a tensdo narrativa se encontra entre a aceitacdo da derrota, na ndo chegada de Ulisses, e a

81 Paul Ricouer, «Un “passage”: traduire 1'intraduisible,» 8.
82 Paul Ricouer, «Un “passage”: traduire 1'intraduisible,» 11.
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exigéncia da memoria incapaz de traduzir e reconhecer todos os outros estrangeiros que
ambicionam o poder. Neste sentido, ¢ eloquente o desenrolar da epopeia: Ulisses, que saira da
sua morada para combater no conflito de Troia, vé-se na praia de ftaca (XIII), mas entra na
cidade como mendigo, irreconhecivel na sua imagem de monarca, indo, progressivamente,
chegando ao mais interior do poder — o trono — onde se senta para ser inquirido por Penélope
(XXIII). Assim, ao cabo de dez longos cantos, Ulisses estd, de novo, dentro de sua casa, na
qual, nem Telémaco nem Penélope possuem controlo absoluto e ¢ ai, entdo, que ambos
compreendem que o conflito no seu reconhecimento somente se pode dar pela intimidade, nos
«sinais, que s6 nos sabemos, escondidos dos outros»®’, perante o risco de engano ja pelas
palavras.

Ou seja, destaca-se a impoténcia de Penélope que, sem poder sobre a casa do seu esposo,
¢ também impedida de o ver na imagem original e pura que deixara partir e, no entanto, tudo o
que no poema se diz € também o facto de o proprio Ulisses ndo pode retornar conforme o seu
desejo: toda a intensidade com que € descrito, todo o perigo de ndo chegar a regressar, de s
poder atravessar a porta da cidade como um escondido, como um nao pertencente aquele lugar.

Porém, queremos ao desafio da hospitalidade juntar o poder da narrativa, recorrendo,
para isso, ao mundo da literatura drabe onde os contos sdo mais que as suas palavras que eles
contém. Efetivamente, em As Mil e uma Noites sdo eles que permitem a sobrevivéncia e a
destrui¢do da morte pois, para travar a promessa do rei Xariar que, ferido pela traicdo da
primeira esposa, anunciara permanecer com uma mulher todas noites levando-a seguidamente
a morte, Xerazade pede ao seu pai, Vizir, que a entregue em casamento ao monarca a fim de,
ela mesma, deslacar o compromisso régio. Deste modo, j& deitada como ele, e com ajuda da
irma, interrompe a noite e comec¢ando a contar pequenas narrativas capta a atengdo do rei. No
entanto, paralisando ao amanhecer a histéria e retomando-a a noite, Xerazade consegue

continuar o seu movimento durante diversas noites, ao fim das quais assiste a desisténcia dos

8 Homero, Odisseia, trad. Frederico Lourengo (Lisboa: Cotovia, 2014), 371.
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intentos do monarca®, deixando, desta feita, o papel decisivo do climax narrativo ao ato de

contar e ouvir algo.

2.2.1 Teologia como hermenéutica do mundo

Na verdade, sera entre o desafio da hospitalidade e o desafio do poder da narrativa que
a Teologia, enquanto marcada por eles, se situara, partindo, neste caso concreto, do pensamento
de Paul Ricoeur. Efetivamente, a questdo de fundo da natureza e da sobrenatureza esta
implicada no todo deste processo todavia, porque conceitos determinantemente operativos,
colocamo-los ndo como resposta, mas presentes na questionacdo que fazem: a saber, a da
possibilidade do exercicio e constru¢do de uma teologia, pois, como ja deixamos implicito, a
forma de compreender cada um destes termos corresponde uma conce¢do e um horizonte
teoldgico e, necessariamente, antropologico.

Por isso, importa destacar que os elementos vitais do caminho ricoueriano estio
decisivamente colocados na sua op¢ao por uma via longa, indireta e sinuosa que se da ao risco
do atravessamento, da distor¢ao e do erro. Neste sentido, vai-se tornando claro que a verdade
ndo é, nem entregue antecipadamente, nem mesmo exististe fora da linguagem, mas ativa na
continua conquista das suas camada e texturas®®>. Ndo h4, pois, conhecimento exato e distinto,
mas conhecimento existencial-interpretado, inseparavel da auto-compreensdo do sujeito, do
mesmo modo que se desvela a impunidade de uma teologizar com pretensao ao saber absoluto,
pelo facto de a verdade, mesmo ndo sendo em si mesma perspetivista, nos ser unicamente aceite
como multiforme, retomando a critica husserliana ao naturalismo e historicismo, e propondo a
negacdo de uma teologia axiomatica que, com pretensdo a discurso imediato sobre Deus, dé

lugar a um discurso acerca da linguagem que fala de Deus.

% Cf. Anénimo, 4s mil e uma noites, trad. Hugo Maia (Silveira: E-primatur, 2017).
85 Cf. Jean Greisch, L ‘dge Herméneutique de la Raison (Paris: Les Edition du Cerf, 1985), 27-28.
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No entanto, o maior alargamento que talvez possamos fazer, mesmo em relagdo a
producio filosofica de P. Ricouer, e em contraponto a hermenéutica teoldgica proposta até ao
momento®, ¢ assinalar o deslocamento desta dos textos em si, derivados da Tradi¢do e da
Escritura, para o Mundo-manifestacdo enquanto tal. Ou seja, do mesmo modo pelo qual Paul
Ricoeur compreende a agdo sensata como paralela, nas suas caracteristicas, ao texto, parece-
nos justo considerar que a Teologia, como posi¢do diante do excesso atuante de Deus no mundo,
o pode ver retocando as mesmas linhas que a levam a traducao.

Assim sendo, este modo de estar-no-mundo articula-se no interior da realidade como tal
na sua temporalidade que, mesmo sendo transitiva, constrdi conexdes internas, permitindo que
a significacdo se destaque do acontecimento e esta, no seu conteudo, possa ser identificada e
reidentificada. No entanto, ¢ revelante salientar que o que se fixa ndo € propriamente a mecéanica
do agir, mas antes o noema que reenvia a condig@o essencial.

Por outro lado, no seu acontecer, ndo podemos excluir determinantemente que o mundo-
incarnado vai desenvolvendo, no seu rasto e vestigio, uma ndo for¢a e evidéncia, que
impossibilita, na fuga da agdo, a identificacdo distintiva de efeitos e agentes; tudo, a principio,
¢ enigma a ser exposto na autonomia do dar-se do Mundo sedimentado: o pendulo estd, a partir
de agora, a oscilar na possivel dissonancia entre intencdo de autor e inten¢do do texto, no
significado que este Gltimo pode oferecer, sem que se anule o elo entre ambos que €, antes,
complexificado — a hermenéutica, e concomitantemente a teologia, retiram-se do paradigma
romantico segundo a qual o seu exercicio é o aceso ao mundo do autor.

Com efeito, concretiza-se um salto, cuja importancia ultrapassa a pertinéncia face da
origem, em referéncias ndo diretas ou ostensivas que:

«podem ser atualizadas ou preenchidas em situagdes diferentes daquela em que a agdo
se produziu. Por outras palavras, a significacdo de um acontecimento importante excede,

ultrapassa, transcende as condi¢des socais da sua produgdo e pode ser re-efetuada em novos

8 A titulo de exemplo: Werner Jeanrond, Theological Hermeneutics. Development and Significance. (Londres:
SCM Press Ltd, 2002).
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contextos socais. A sua importancia consiste na sua pertinéncia duradoura e, nalguns dos
casos, na sua pertinéncia omnitemporal. [...] Uma obra ndo reflete apenas o seu tempo,

mas abre um mundo que ela transporta em si mesma.»®’

Isto €, consagra-se uma sobrevivéncia ao desaparecimento que, pondo de lado o texto
absoluto, vai deixando multiplas referéncias possiveis que compreendem, ndo um outro mundo,
mas o traco e indicio para uma nova habita¢do do mesmo estar-no-mundo, que nem ¢ evidente
nem desvanecida. De facto, o mundo esta dirigido a um outro de si que € o seu auditorio, frente
a frente a uma universalidade direcional, ao desconhecido e invisivel que ¢, agora, ouvinte
singular, no seu modo aberto e suspenso, a a¢do lanca-se a periferia indefinida da corrupgio.

Neste sentido, vai tomando relevancia o eco da ndo necessidade, transparéncia e certeza
que potencia, na hermenéutica teoldgica, a porta da poética: a ndo manipulagdo e apoderamento
do objeto pelo sujeito, que mutuamente se enraizam e pertencem a forma nao descritiva do
mundo: emergéncia e ocultamento, desdobramento que escapa e permanece expressdo-limite
inominavel, aglutinando transferéncia metaforica e estrutura narrativa, implausivel e
desproporcionada. Na verdade, ¢ a poética que rompe com a monocronia, desencadeando a
compreensdo do si mesmo perante o mundo-texto, desenrolando-se ndo como género, mas
como funcionamento global de inovagdo e proposi¢cdo que visa o0 mesmo mundo, porque
compreende-lo ¢ suscitar-lhe mudanga na equivaléncia sem identidade®®.

Ora, porque ligados a poética, é expressiva a manifestagdo de que a leitura ndo ¢ nunca
em exatiddo e movimento primeiro, mas sempre em palimpsesto. A teologia, por isso, exige-se
a fronteira entre parto e o luto que, na resisténcia, ¢ apesar de tudo a adequacdo insatisfeita, a
condig¢do dispersa e confusa que o desejo de traduzir leva a praticidade da fidelidade na traigdo,
denunciando um acesso nitido, da qual perda sé € possivel recuperar na retraducdo incessante,
ampliando conceitos que, nas sucessivas leituras, se vao retraduzindo e entrelacando

mutuamente de forma indistinta, porque aqui, no aceso teoldgico, ndo ha o reconhecimento de

87 Paul Ricoeur, “Le modele du texte: 1’action sensée considérée comme un texte,” 219-220.
8 Cf. Paul Ricoeur, “Entre philosophie et théologie II: nommer Dieu (1977),” 282-289.
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uma heterogeneidade radical, que impediria o discurso, nem um po¢o comum, lingua original,
como modo correto de dizer.

Teologizar ¢, assim, a afetacdo ao sussurro que cifra a auscultacio tangivel da carne
quidstica do mundo, numa comunidade patica, como confronto, 0sso a 0sso, na charneira do
rumor que advém antes da verificagdo, entrelacando-se e escavando na nossa posi¢do relativa
de impensado a pensar o como kenoitico — sendo o que se ¢ — da manifestagdo, tanto epifania
como refracdo, travessia como translucidagdo que mostra a impossibilidade de um surgir
absoluto de Deus — idolatria — mas um modo antes apelativo e sensivel: «transparecer ¢
transcender-se»®®. A revelacdo concede-se, com efeito, a manifestagio polissémica de um
conhecimento limitado que se vincula fora do criar-se a si mesmo, mas procurando a estratégia
do siléncio que experimenta, simultaneamente, a refiguragdo do leitor na leitura e a
reorganizacdo do texto como leitor de si mesmo; revelar €, de novo, (1) a ndo identificagdo a
letra do mundo, (2) a interpretacdo-experiéncia do que ocorre (3) e que se deixa acolher” — dar

ao mundo o que existe.

2.2.2 O acesso genealogico na Teologia

Nesta linha, avancaremos com dois modos especificos de ver este caminho
hermenéutico, dando neles, mesmo que implicitamente, o lado critico ao pensamento do
filosofo francés. De facto, na primeira abordagem, ¢ de salientar que a retradugao vai deixando
marcas, estabelecendo continuamente critérios, em simultdneo, com o mundo, que tal como o
texto, vai remetendo, tenuemente, para fora de si, impendido um acesso completo ao seu tecido.

Neste sentido, partido das interpretacdes de Gilles Deleuze e Michel Foucault, queremos
pensar o contributo que o conceito nietzschiano de genealogia pode ter no seio da Teologia.

Importa indicar, antes de mais, que este termo significa o elemento diferencial do valor expresso

% Jodo Paulo Costa, Indicios. a escuta dos tracos de Deus (Lisboa: Universidade Catélica Editora, 2016), 31.

% Cf. Claude Geffré, Como Fazer Teologia Hoje. Hermenéutica Teologica, trad. Bendni Lemos (Sdo Paulo:
Edi¢des Paulinas, 1989), 18.
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na plurivocidade axioldgica®!. Trata-se, por isso, de uma histéria da micro-narrativa, por nio se
dar sem cortes ou contradi¢des, recusando-se ao acesso do trago original que decifraria
claramente o dilema. Na verdade, genealogia ¢ mais proveniéncia [Herkunft] e emergéncia
[Entestehung] que origem [Ursprung]: por um lado, porque a primeira relacionamos a paciéncia
da decifragdo das redes que contém os sinais da dispersdo sob as diversas fontes e, por outro,
porque a segunda se d4 num combate aberto na relacio entre a diferenca e a absolutizagio®?.
Descendo, com efeito, mais proximamente ao ambiente teoldgico, a tradi¢do torna-se,
entdo, uma ndo contraposi¢do a produg¢ao, pois ela ndo é, simplesmente, a transmissdo imutavel
de um dado, mas a criatividade que ele possui no seu interior. Uma leitura hermenéutica em
contexto teoldgico reconhece, alids, a incapacidade de algo nos entregar, de imediato, um
sentido completo e definitivo, mas acentua que o agir proprio da hermenéutica esta em criar e
propor estilos novos de cristianismo, voltando ao fundamento, ndo nos detendo no seu mundo
concreto, mas no que ele retoma no nosso. Nesta linha, afirmar a genealogia como modo
teologico de proceder «€ dizer que ela € totalmente historica e que € no ato de interpretar o
cristianismo no presente que ela pode também dizer o sentido das origens»”*, desmontando os
disfarces e os mecanismos subtis que potenciam as nossas certezas na procura de identificar
origem e plenitude de sentido. Nao sera, por isso, de estranhar que Nietzsche tenha acentuado
a indispensabilidade da bénc¢do, em contraponto ao tédio do mundo, deixando o toque da
crueldade [Grausamkeit] como categoria, na qual se denuncia a domestica¢gdo do conceito que

exige o ultraje e sofrimento do desmoronamento e do pensar clandestino e anénimo®*. Por

o1 Cf. Gilles Deleuze, Nietzsche e a Filosofia, trad. Antonio M. Magalhées (Porto: Rés-Editora, s/d), 5-8.
2 Cf. Michel Foucault, Microfisica do Poder, trad. Roberto Machado (Rio de Janeiro: Graal, 1982), 15-37.
Referimos, no texto, as palavras originais em alemao, tal qual o faz o autor citado, para melhor compreensdo da
distin¢do proposta.
% Claude Geffré, Como Fazer Teologia Hoje. Hermenéutica Teologica, 77. Uma outra possivel leitura é: Pierre
Gisel, “Perspectivisme nietzschéen et discours théologique,” Concilium, n® 165 (1981): 121-131.
%4 Cf. Friedrich Nietzsche, Assim Falava Zaratustra, trad. Alfredo Margarido (Lisboa: Guimaries, 2015), 27. «“O
Super-humano ¢é o sentido da terra. Que a vossa vontade diga: possa o Super-humano tornar-se o sentido da terra!
“Exorto-vos, meus irmdos, a que permanegais firmes a terra e ndo acrediteis naqueles que vos falam nas
esperangas supraterrestres. Conscientemente ou ndo, sfo envenenadores. “S3o menosprezaodres da vida,
moribundos, intoxicados de quem a terra esta cansada: que perecam pois!». Friedrich Nietzsche, Genealogia do
Mal, trad. Paulo César de Souza (Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998), 9. 53-56.

44



outras palavras, a Teologia posiciona-se como pensamento da «religido da saida da religido»®>,

caminho historico da heteronomia a autonomia, ou entdo, em sintonia com uma religido apos a

religido, como perspetiva Justino ao afirmar o cristianismo como verdadeira filosofia®®.

2.2.3 Hermenéutica do texto, da voz e da carne

Ha na teologia uma franquear o umbral pelo qual se passa — como poderoso atrevimento
e desassossego que a constitui e desentala — e que no nosso acesso fizemos passar do discurso
ao texto e deste ao mundo para, por ultimo, o fazermos repousar sobre a brecha que, quer a voz
quer a carne, instalam. Efetivamente, apontamos j& para o facto de que o que hé no texto a
interpretar ¢ uma proposta de mundo na operacdo pela qual ndo somos nds que nos
transformamos, mas o proprio texto — «scripta cum legentibus crescit»’’ —, pelo facto de conter
e abrir a diversos sentidos’® e, assim, como constata¢io da semelhanca entre o que fala e aquele
de quem se fala (intersubjetividade) e luta de apropriagdo desapropriada do que sobrevive a
mim (intercorporiedade).”’

No entanto, no texto vé-se assinalada a nutri¢do, o corpo que se recita e assimila, a
composi¢do que vive enquanto lida aos ouvidos, tornando o que era leitura do texto em
hermenéutica da carne [chair]: o que estd proximo reconhece-se, agora, na escuta do som da
voz, € ndo no decifrar do seu rosto, porque nela temos o topos da carne; o seu timbre que

deglutimos, mas nio consumimos, porque nio visivel e, ainda assim, permanente'%.

95 Marcel Gauchet, Le désenchantement du monde: une historie politique de la religion. (Paris: Gallimard, 1985),
197. Podemos ainda citar o desenvolvimento levado a cabo por Charles Taylor que apresenta um processo
decorrido no interior do cristianismo, identificando a base teista original dos seus padrdes. Charles Taylor, As
Fontes do Self, trad. Adail Ubirajara Sobral, Dinah de Abreu Azevedo (Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 1997)

% Cf. Justino, “Dialogus cum tryphone judaeo,” 8, 1 in PG 6, 492.

97 Gregorio Magno, “Homélies sur Ezéchiel,” vol. I, I, VII, 10 in SC 327, 251.

% Cf. Tomas de Aquino, STh Ia, q.1, a. 10 resp.

9 Cf. Emmanuel Falque, Passer le Rubicon. Philosophie et théologie: Essai sur les fronteires (Bruxelles: Editions
Lessius, 2013), 9-21. 54-60. «A travers le logos biblique se dit par excellence le mode d’étre “apophantique” du
langage christique (apophaneisthai), le “montrant Lui se montrant”, davantage que nous cherchant a le montrer,
“se disant Lui s adressant a nous”, alors que nous cherchons a I'exprimer en 1"évoquant lui».

100 Cf. Emmanuel Falque, Passer le Rubicon. Philosophie et théologie: Essai sur les fronteires, 72-75. Uma outra
possivel leitura é: Hugo de Sdo Vitor, “La parole de Dieu,” I, 2 in SC. 155, 63.
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Ora, neste lugar o que ocorre ndo € a voz na linguagem, mas a linguagem da voz,
fenomeno que se da a interpretacdo, e que nao se reduz a articulagdo de fonemas no interior do
corpo do texto; ela €, na verdade, o ponto de fronteira entre a palavra e a corporeidade, porque
ndo lhe basta a proje¢do para existir, como ndo lhe ¢ suficiente a posse de significado. Em
concreto, voz € a incorpora¢ao na carne oscultante, fenomeno do mundo que se revela, mas que
ndo a cala ou suspende, tltimo siléncio que é unicamente nas nossas fibras afecionais!®!.

Por isso, na teologia da-se o prestar corpo a voz tomando a sua dimensdo epiclética —
«ouves a sua voz (...) mas ndo sabes de onde vem, e para onde vai» (Jo. 3, 8) — que faz ressentir,
COmo anamnese, a presenga no corpo que somos, mesmo que de modo ndo originante, e que
nos comunitariza com a dimensio tenra de Jesus, o Homem-comum, no mundo da vida nio
manipulavel e, unicamente, desvelado. Neste sentido, a teologia € rescrigdo, ndo homeostatica,
da imaginacdo e da memoria que age no habitar do mundo, no corpo a corpo, na carne em luta
com a propria carne, na poética do possivel da manifestagio da Histéria'®?.

Em suma, trata-se de considerar o mundo como mundo-interpretado segundo-a-
possibilidade. Na verdade, ao paradigma de explicacdo, proprio de modelos fundados na
necessidade, liga-se o da compreensdo e descricdo que assume a liberdade como vetor e, no

qual, se insere o pensamento teoldgico, sem que tal faga estabelecer dilemas entre espirito e

corpo, pois 0 humano ¢ dado na carne.

101 Cf. Emmanuel Falque, Passer le Rubicon. Philosophie et théologie: Essai sur les fronteires, 75-83.
102 Cf. Emmanuel Falque, Passer le Rubicon. Philosophie et théologie: Essai sur les fronteires, 83-85. Jodo Paulo
Costa, Indicios. a escuta dos tragos de Deus, 24-28. 45-49.
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Figura 2 - Rembrandt, 4 Licdo de Anatomia de Dr. Tulp (1632)
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III — Para além da decifracio

E perante a intransigéncia e a impiedade na qual estd envolta a sua histéria pessoal, que
o pensamento de Vergilio Ferreira se manifesta e intensifica. Na verdade, nascido em Melo, no
interior profundo da Serra da Estrela em 1916, serd na vivéncia continua da robustez e rudeza
daquela paisagem que a ausé€ncia, a marca mais precoce e simultaneamente mais perene da sua
obra, tomaré corpo. Marcado, pelo abandono dos pais, que emigraram para os Estados Unidos
quando tinha apenas dois anos, Vergilio ¢ igualmente uma vida que se conta na permanente
errancia, seja da sua terra Natal até ao Fundao, onde frequentou o Semindrio seja, mais tarde,
de Coimbra a Evora, passando antes por Faro e Braganca, repousando, por fim, os tltimos anos,
em Lisboa onde terminou a sua carreira de docéncia no liceu Camdes.

No entanto, aprofundar a sua consciéncia escrita obriga-nos a nao reduzir estes dados a
simplicidade de uma procura biografica, pois a sua itinerancia pessoal é simétrica de um trajeto
intimo e filoséfico. Efetivamente, entre a Fenomenologia do Espirito de Hegel e O Ser e Nada
de Jean-Paul Sartre, o escritor portugués mergulhara no entendimento infeliz das contradi¢des
de um mundo que, em ruinas, parece pedir uma reconstrucio. Todavia, é o particular contacto
posterior com Malraux que permite, por um lado decifrar em coordenada existencialista o
horizonte da obra até ai construida e por outro, codificar tudo o que mais tarde tomar4 forma'®.
O existencialismo, nicleo no pensamento de Vergilio Ferreira, surge unicamente direcionado a
busca e interpelagio «do homem-problema»'® que se expressa no profundo dominio da
interrogacdo ou, de outra forma, na «possibilidade de fundar em dignidade e plenitude a vida
do homem»!% em contacto com o humanismo.

Contudo, foi-se escondendo até aqui um outro nivel de hermenéutica mais profundo,
dado que esta forma de apreensdo do mundo esta indissoluvelmente junta ao eu que o descobre.

De facto, na distancia de si a si, que o labirinto de interrogagao impde, esta subjacente a tentativa

103 Cf. Vergilio Ferreira, Espago do Invisivel, Vol. Il (Povoa de Varzim: Empresa Norte Editora, 1978), 15.
104 Vergilio Ferreira, Um Escritor Apresenta-se (Maia: Impressa Nacional Casa da Moeda, 1981), 172.
105 Vergilio Ferreira, Um Escritor Apresenta-se, 120.
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de retorno ao mundo original, aquele antes do abandono, mas agora de modo reconciliado e
reencontrado, ndo obstante a absoluta impossibilidade que o espanto € o concorrente insdlito
diante de tudo evidenciam e expdem.

Assim sendo, marcaremos o inicio da exploracio do pensamento Vergiliano no
diferencial entre pergunta e interrogacao, partindo dai para a presenga microscépica do mistério,
particularmente em dois dos seus escritos ensaisticos — Invocag¢do ao meu corpo € Do Mundo

Original.

3.1. Entre a pergunta e a interrogacio

Importa primeiramente destacar o espetro visivel que o autor aponta, para introduzir a
reflexdo por meio da descri¢do clara de uma paisagem, situando-se entre a noite fechada de
siléncio e a vigilia definitiva, entre a marca terrivel da gravidade e a mobilidade da terra, ou
ainda entre o mundo em destrogos e a cadéncia sonante de perdas e quedas, pois € sob este
espectro que, segundo Vergilio Ferreira, ocorre a possibilidade de um mundo impelido através
do parto da forca monstruosa da interrogaco ', ganhando, desta feita, relevo o topico que se
posiciona a entrada de a Invocagdo ao Meu Corpo ou seja: a disting@o entre a praxis da pergunta
e o indicio da interrogacao.

Com efeito, apresenta-se como claro que se, por um lado, a pergunta se langa como
busca da resposta ou solu¢do do problema a resolver vincando uma horizontalidade, a
interrogacao situa-se, por outro, como insondavel verticalidade do dominio das sombras. Nesta
perspetiva, a pergunta, na permanentemente busca de uma resolucdo, entre o ainda
desconhecido e ja descoberto, respondendo a orientagdo e horario da necessidade, define-se
enquanto redugdo ao fabricavel na capacidade de normalizar o discurso sintetizando-o por via

das composi¢des verbais exercer e cumprir. Contudo, assistimos, em simultaneo, a pertinéncia

106 Vergilio Ferreira, Invocagdo ao meu Corpo (Lisboa: Quetzal Editores, 2011), 13-18.
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da interrogacdo que, estabelecida na mesma raiz, suscita, conjuntamente, quer a conservagao
do miraculoso, como realidade enquanto tal sem cristalizag@o, quer o desejo de destruicdo do
desconhecido no seu enredo dado como labirinto sucessivo de uma «voz atras da voz»'?’.

Assim sendo, a interrogacdo corresponde o mistério, como tarefa original de
correspondéncia nunca completa em qualquer resposta, evidenciando a sua origem como
primeiramente assente na dadiva e ndo na construgdo, mesmo que seja interrogando-nos a nos
que ela se interroga a si mesma. Por esse motivo, a pergunta, simples e clara, corresponde uma
sequéncia de resolucdo — problema-resposta-liquidagdo — que, sob esta perspetiva, aprisiona, na
linguagem, a regido primitiva e abissal do siléncio que s ela pode estabelecer e decifrar como
consequéncia de um nascimento concebido enquanto produgao.

Na verdade, o ponto de clivagem que a distingio ndo radical destes dois
posicionamentos permite, instaura-se, segundo o autor, no dilema entre a preferéncia de
segurancga e a escolha da perturbagdo, entre 0 método como limite e o limite como tensdo, entre
a categoria e a possibilidade do sem razdo que da corpo ao ponto cego do discurso no qual a
chave nio ¢ a resolu¢do do problema como passagem a um outro lado, mas a permanéncia na
distancia que diz, de um modo ndo danificado ou desgastado, o ja-ai da manifestacéo, inteira e

ndo fatalmente incompleta, total, mesmo que sempre parcial'%®

, ou entdo, nas palavras de
Ludwig Wittegenstein no final do Tractatus Logico-Philosophicus, o indizivel inexprimivel
que se mostra de tal modo que, impedidos por esta razdo de falar, nos calamos de forma

qualificada'®

por o sentido ndo ser a coisa, mas o seu invisivel; o icone vé e d4 a ver, onde «ndo
¢ a distancia que mede o afastamentoy»'!”

Por isso, sera sob este limiar que a possibilidade de Deus advém na reflexdo a partir de

uma nuance precisa que confirma a anterior, pois ele emerge somente enquanto corporizacao

107 Vergilio Ferreira, Invocagéo ao meu Corpo, 24.

108 Cf. Anénimo, 4 nuvem do ndo-saber, trad. Lino Correia Marques de Miranda Moreira (Lisboa: Sistema Solar,
2018), 20.27.29.

109 Cf. Ludwig Wittegenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.522-7, trad. M. S. Lourengo (Lisboa: Edi¢fo
Fundagdo Calouste Gulbenkian, 1987), 141-142.

110 Antoine de Saint-Exupéry, Terre des hommes (Paris: Le Livre de Poche, 1939), 86.
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de um estilo concreto de interrogagao, tornando-se, assim, ndo concorrente, mas complementar
a diversas modalidades de questionac¢do. Deste modo, encontramos em Vergilio dois pontos de
fuga, centrais no seu pensamento, ¢ que se declinam como consequéncia da perturbac¢do do
excesso variavelmente dizivel na sua versatil profundidade: em primeiro lugar, através da
afirmacdo de que a diferentes paradigmas de divida pode corresponder uma procura de impacto
similar e ndo antagdnico e, em segundo, pelo reconhecimento de que a perplexidade do mesmo

mistério é estremecimento em intimeras faces!''!.

3.2 Do excesso ao espanto

Ora, o assalto do milagre convoca o eu a reposicionar-se: ou enquanto
reincidéncia na demora de respostas repetidas, ou como acolhimento do mistério que se da e
que, porque imprevisto, lan¢a o desafio da morte como absurdo e o0 do sem motivo da existéncia.
Nesta linha, a queda da agdo e do erotismo, enquanto mitos e horizontes da modernidade,
sucedeu-se a faléncia da arte, no mesmo claustro, porque da promessa de salvagdo ficou-nos a
morte do artista, que ja ndo ¢ acolhido na imortalidade, mas preso a um destino suspenso,
mesmo que perante a perenidade da obra, redirecionando-nos, assim, a questao do sujeito. Ou
seja, da interrogacdo ferida pelo absoluto esperado da arte é anunciada a exigéncia de um
absoluto capaz de integrar o proprio artista, porque, afinal, o enigma é, primeiramente, o da
humanidade, onde ja ndo bastam os argumentos e as tranquilidades, mas vive, paralelamente, a
necessidade de um recuo ao porqué universal, que o concreto da ndo sobrevivéncia

determina''?.

L Cf. Vergilio Ferreira, Invocagdo ao meu Corpo, 60: «Choramos ou rimos por uma qualidade diferente do que
motivou o riso ou o choro; mas o riso ou o choro podem ter a mesma intensidade. [...] E uma manifestag¢do igual
na intensidade com que se manifesta, embora seja diferente a graduacdo do seu valor [...] Porque o ponto de
partida na realidade ¢ sempre mesmo — porque € o excesso que nos envolve e perturba — embora a face desse
indizivel seja variamente dizivel pela sua varia profundidade. O mistério espanta-nos, mas ndo pelas mesmas
razdes — que sdo infindas. Assim, quando anulamos uma, uma outra a vem render para que o espanto perdure ou
porque o espanto perdura. As vezes — nunca o notaste? — é a mesma razdo que nos abala, mas por outra sua face
ou outra razdo dessa razdo.

112 Cf. Vergilio Ferreira, Invocagdo ao meu Corpo, 211-212.
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Assim, aflora-se, no assalto do medo da morte, o seu fundo originario que retoca o
absurdo e o escandalo, mesmo que ocultos no disfarce do terror face ao entardecer da vida, pois:

«A morte é inconcebivel, porque ndo podemos conceber a ndo existéncia do “eu” —
porque conceber essa ndo existéncia implica logo a existéncia desse “eu” para conceber a
sua ndo existéncia [...] Eis porque todo o absurdo da morte parte deste absurdo primeiro,
ainda que o desconhega. A morte ¢ absurda porque ¢ absurdo imaginar-me ndo existindo;
e ¢ absurdo imaginar-me nfo existindo porque tenho de imaginar-me a existir, para
imaginar isso — a néo existéncia. O medo da morte ¢ uma reacdo secundaria e confusa em
relacdo a sua incompreensibilidade. Porque quem tem medo da morte confunde-a com a
perda daquilo que nela perde»'!>.

No entanto, dizer, por este ponto, o ndo sentido ¢, ao invés, conceber e supor a saudade
do préprio sentido como possibilidade de uma existéncia em aberto!!*. Na verdade, tal ndo &
sendo a marca do excesso de nos, que a manifestagcdo, retomando o universo da interrogagao,
permite ndo reduzir a solug¢do, mas destaca-la no horizonte da questdo. De facto, o absurdo da
morte ndo € enunciado, em Vergilio, com fim a uma queda tacita do problema; ele esta, antes,
como proposta que acalenta o seu fundo e o seu eco e, por isso, desce continuamente, € com
cada vez maior rapidez, até as entranhas do eu e, de modo consequente, as da existéncia, dado
que «Deus nio nos espera apenas no limite da vida»''®>, mas coloca-se, primeiramente, no
porqué do mundo, enquanto aproximacao a estranheza, por meio do programa que, de forma
feliz, Samuel Beckett anuncia, confessando o objetivo de «fazer um buraco atras de outro [na
linguagem] até que aquilo que se esconde atras dela, seja algo ou nada, comece a verter»' 'S,

Neste sentido, o pensador portugués, tocado pelo sobressalto do espanto de existir em
efetivo o ser, que ele aceita como questdo em si mesmo, acaba por conferir a Deus ndo o espago
do resultado ou da resposta, como entre o senso-comum poderia ser expectavel, mas a posi¢ao

de abissalidade, resgatando, por um lado, a positividade do mundo e, por outro e a seu modo, a

113 Vergilio Ferreira, Invocagédo ao meu Corpo, 235.

114 Esta perspetiva foi amplamente desenvolvida ao logo da denominada corrente teoldgica do sentido, em
particular no seu vértice por Juan Alfaro. Para exemplo, ver: Juan Alfaro, De la cuestion del hombre a la cuestion
de Dios (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1989), 239-254

115 Vergilio Ferreira, Invocagdo ao meu Corpo, 236.

116 Samuel Beckett, The Letters of Samuel Beckett. 1929-1940 (Cambridge: Cambridge University Press, 2009),
518.
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intencdo de Mestre Eckhart no que confere a fronteira onde a Deus se pede que nos livre de
deus — [«daz er mich ledic mache gotes»]!!”. Desta forma, recusa-se a pretensio ao idolo do
desejo, firmando a questdo como irrup¢do auténtica do milagre-gratuidade antes de nds,
implicando a insonia face a alteridade do porqué do porqué, dado que «colocar o ser em questao
— ou seja, trazé-lo a clareira do nosso interrogar — ja implica o ser-dado, como possibilidade
mesma de todo o questionar»''®. Assim, e a partir deste modo, Deus expressa-se enquanto
entranha das nossas entranhas, abismo sem fundo da interroga¢do, que sé procurado sem modo

se compreende tal como é'"°.

3.3. Originalidade

Tal perspetiva obriga-nos a reponderar uma pretensdo ao sagrado e ao mistério, mas,
todavia, orientando a nossa argumentacdo, em primeiro lugar, para o problema e a identidade
da arte. Neste sentido, enuncia-se o principio que a distingue da conce¢do de refugio, da
conversdo de valores a condicao de objetos e da reducdo ao sistema, para, com isso, afirmar o
seu mundo como vivéncia, irredutibilidade e sangue, impondo-se, nesta linha, a diferenga entre
a arte formal — estereotipia académica dentro de um protocolo — € a sua vivéncia profunda, na
qual ndo ¢ permitida a oposicao entre obras de arte. Sob este prima, a arte recupera o estatuto
de absoluto, ndo por ser chave de conhecimento ou critério de verdade, mas por manifestar a
presenca intima e inteira de nds a nés mesmos, a adesdo e a profundeza que nega a separagdo
entre o interno e o externo, ajustando-se, desta forma, como umbral da critica a redugdo do

mundo'?°.

17 Cf. Mestre Eckhart, “Sermdo acerca dos pobres de espirito,” in Mestre Eckhart, E/ fruto de la nada, trad.
Amador Veja Esquerra (Madrid: Alianza Editorial, 2018), 111.

118 Jodo Duque, “Questionando a questio de Deus,” in Jodo Duque, Fronteiras. Leituras filoséfico-teolégicas,
(Porto: Universidade Catdlica Editora, 2011), 132.

119 Cf. Mestre Eckhart, “Sermao acerca do viver sem porqué,” in Mestre Eckhart, El fiuto de la nada, trad. Amador
Veja Esquerra (Madrid: Alianza Editorial, 2018), 72; Mestre Eckhart, “O grdo de mostrada,” in Mestre Eckhart,
El fruto de la nada, trad. Amador Veja Esquerra (Madrid: Alianza Editorial, 2018), 184.

120 Cf. Vergilio Ferreira, Do Mundo Original (Lisboa: Quetzal Editores, 2009), 221-226.
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Assim sendo, assumindo a possibilidade de um acesso mais franco e original ao mistério
e ao sagrado segundo o atalho da arte, em detrimento da trajetdria da religido enquanto defini¢cdo
de Deus, Vergilio Ferreira propdem uma recomposi¢do do nosso léxico mais proximo: do
mistério como aproximagao ao obscuro e rejeicdo da associagdo logica, ao mistério dos limites
extremos, percebido de dentro para fora nos resquicios da sensibilidade; do sagrado como
doutrina, ao sagrado revelado na interrogagdo profunda e na fascina¢do de ndo encontrar
resposta: inesperado e irredutivel, alarmante e sem margens, maci¢o e golpe do instantaneo,
longe da explicagdo indiferente e, todavia, semelhante aos temas sinfonicos que, ndo raras
vezes, se determinam e esclarecem na propria execu¢io musical %!,

Por conseguinte e como consequéncia desta nova semantica, Vergilio abre a
originalidade que ele, de igual modo, reorienta, partindo da marca da intemporalidade que um
modo artistico de exprimir o mundo densifica. Porém, originalidade quer aqui dizer ndo o novo,
mas a intensidade da profundeza de nds proprios; ndo somente inicio, mas rasgo de recusa da
divisdo entre o que se ama € 0 que convém amar; nao apenas criagdo, mas autenticidade que
leva ao mundo das origens, aquele que ndo € porque fechado nas realizagdes artisticas, mas sim
enquanto promessa de acesso ao eco das coisas'??.

Nesta linha, a expressdo sucede a reorganizagdo, pois do mesmo modo que «assistir a
um fuzilamento é correr o risco de ser fuzilado (no corpo do semelhante que vai morrer) e
sentir-se salvo, vivo, depois» !, sair da religido — aqui entendida segundo o antigo paradigma
— através da sua reconfiguragdo pela arte, propondo um outro lugar, é enfrentar o ndo

reconhecimento do que tende a forcar até ao mais real,'*

pelo facto de centrar o horizonte de
pensamento e de recordagdo na presenca indiscutivel que a ameaca de si proprio decifra, como

continua libertagdo da idolatria do conceito.

121 Cf. Vergilio Ferreira, Do Mundo Original, 227-229.235.

122 Cf. Vergilio Ferreira, Do Mundo Original, 238-240.

123 Vergilio Ferreira, Do Mundo Original, 252.

124 Cf. Vergilio Ferreira, Do Mundo Original, 252. «Quando Picasso dizia, creio a propdsito de Les Demoiselles
d’Avignon, que um nariz ndo era assim, ndo queria anular a realidade, mas for¢a-la a ser mais real do que era».
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3.4 O esboco e o lugar: tragédia e comédia

Ao logo deste itinerario, cremos ter captado trés pontos de sintese fundamental no
pensamento vergiliano. Primeiramente, o que se refere a acentuagdo da interroga¢do como
modo de estar diante da gratuidade do mundo que, como tal, ndo se decifra na explicagdo, mas
na continua manifestacdo do questionar, correspondendo esta ao defendido paradigma de
sobrenatural, em detrimento da pergunta conexa ao natural. Em segundo lugar, o relevo da
discri¢do de Deus como excesso precedente ao evento, mesmo que s6 acessivel através dele e,
por fim, a proeminéncia da intensidade e do limite como horizonte do religioso, o que sentimos
na continuidade do que até aqui expusemos. No entanto, mesmo que em didlogo com o que nos
precedeu, em particular na abordagem mais recente a uma parte da obra de Vergilio Ferreira,
queremos explorar um registo que estd no seu seguimento, ainda que, implicitamente, denote
uma posi¢do critica ao seu contributo, a saber: como comédia e tragédia do mundo

De facto, um dos topicos proeminentes expressos pelo autor portugués direciona-se ao
axioma discreto de que toda a interrogacdo e posi¢ao do pensar advém de uma colocagio diante
do mundo e do si mesmo, a que podemos denominar habitagdo, de tal forma que € possivel
concluir-se que, se o evento da interrogagdo ocorre, tal se deve ao facto do ser humano habitar
o mundo. Nesta linha, Heidegger assinala, através da lingua alema, a intersec¢@o etimoldgica
entre os vocabulos bauen (habitar-construir) e bin (sou), de forma a expressar que a condig@o
através da qual somos sobre a terra acontece a medida que a habitamos, afirmando, também, e
recorrendo ao termo gotico wunian e a palavra oriunda do antigo saxdo wuon, que o habitar
comporta uma dimensio de demora e apaziguamento, que poderiamos sintetizar nos conceitos

125

resguardar e preservar . Ou seja, ao ser face ao mundo que coloca em questdo, a Humanidade

denuncia que existe habitando, e que isso comporta ndo s6 uma distensdo e alargamento da

125 Cf. Martin Heidegger, “Batir Habiter Penser,” in Martin Heidegger, Essais et conférences, trad. André Préau
(Domont: Editions Gallimard, 2016), 172-175.
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interrogacdo, nao desfeita a primeira presen¢a, mas, de igual forma, uma compreensdo do
mundo tal qual € e ndo uma tendéncia de reorganizag@o ou protesto.

Porém, o filosofo alemao aponta um outro sentido para o habitar, pois bauen pretende,
similarmente, dizer o ato de construir, mas aqui num sentido perspicaz, onde a producdo ou a
téyvn de que os gregos nos ddo testemunho ¢ o deixar-aparecer que edifica e deixa ser a
realidade. Com efeito, fazemos referéncia ao construir que «é edificar lugares, [...] fundar e
articular espacos»!2%, deixar possibilidades de arrumacio ao limite — opiopdg — entendido como
inicio, limiar e fronteira, em sentido contrario a uma estruturago até ao seu fim, pois habitar &,
afinal, estender-se e antecipar!'?’.

Neste sentido, decorrem desta maneira de ser diante do mundo as ja anunciadas e ndo
concorrentes categorias de tragédia e comédia que, possibilitando o encontro entre o
pensamento heideggeriano e vergiliano, se assumem como ponto de fuga para a recomposi¢ao
da originalidade do discurso religioso. Nesta perspetiva, a tragédia funda-se no acorde
estridente e violento do mundo que Nietzsche sintetizou na oposicdo e tens@o entre Dionisio —
o deus do inebriante e da fulguragdo, manifestacdo da plurivocidade e da quebra do subjetivo —
e Apolo — imagem do principio do individuo'?®. Ora, ¢ precisamente nesta reconcilia¢io
inquieta que a tragédia tem lugar, ao afirmar a contradicdo original, vulcanica e gélida de uma
realidade que estd, a partir de agora, perpetuamente desmascarada.

No entanto, sera o impulso dionisiaco a gerar um movimento de avango no impasse que,
deste momento em diante, progride num desvelamento continuo: o individuo, personificado no
herdi dilacerado, € ultrapassado e derrotado — de certo modo autodestruido — mas ainda assim
apresenta-se como limiar congregador, pela via apolinica, gerando entusiasmo e compaixao,

conferindo a sintese de uma afirmacdo do que ¢ enquanto tal, reconhecendo em tudo o que

126 Martin Heidegger, “Batir Habiter Penser,” 189.
127 «Sempre atravessamos espagos de maneira que ja os temos sobre nos ao longo de toda a travessia, uma vez que
sempre nos demoramos junto a lugares proéximos e distantes, junto as coisas. Quando comeco a atravessar a sala
em direcdo 4 saida, ja estou 14 na saida». Martin Heidegger, “Batir Habiter Penser,” 187.
128 Cf. Friedrich Nietzsche, O Nascimento da Tragédia, trad. Helga Hoock Quadrado, Teresa R. Cadete (Lisboa:
Relogio D' Agua, 1997), 26-29.
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nasce a verdade da poténcia do declinio, o olhar por dentro dos horrores da existéncia que
determina o recuo a alegria tragica-primordial'?’. Nesta linha, o problema colocado a Macbeth,
na obra homénima de William Shakespeare, ndo é, no seu fundo, o da crescente ambigdo que
lhe chega sem razdo justificavel aquando da vitdria bélica que concretiza, mas sim o facto de o
seu universo pessoal ficar perplexo dentro do tempo do mundo.

Porém, a tragédia ¢ revelacdo e, simultaneamente, ocultagdo: diz o interior do mistério
das coisas, mas, em verdade, ndo o compreende nem o dd a compreender, de forma a que a sua
«mais profunda contradi¢dio (...) [seja] abolir o tragico, exprimindo-o»!3’, dando origem a
crenca na vida eterna nietzschiana'®!, que nos aparece como uma vitéria pirrica em detrimento
da contenda, pois, dizendo o que cala, ¢:

«0 que escapa a “compreensdo”, a visibilidade humana, é o dominio dos deuses, quer
dizer, de outra-coisa-que-o-homem. Mas o tragico enquanto apreendido, expresso (e € isto
antes de tudo a tragédia grega) é por natureza des-tragificagdo. Assim, ha na esséncia
mesma da tragédia um combate que ela se oculta contando-o, uma fragédia do tragico que
¢ talvez a Uinica insoluvel tragédia: a que reside no coracdo do ser para sempre separado de

nos no seu Dizer»'*2,

Por isso ¢ que ela se afasta de uma visdo fatalista do mundo, salientando, sim, o quando
nele é prisma insuperavel, porque Jocasta serd sempre mie de Edipo, a morte do pai de Hamlet
sera rigorosamente para sempre € Raskdlnikov ndo poderd nunca negar a morte de Aliona
Ivéanovna, podendo, nds, na pratica, condensar toda esta delimitag@o no desanimo de Julieta que
implora:

«Romeu, Romeu! Ah! por que és tu Romeu? Renega o Pai, despoja-te do nome; ou
entdo, se ndo quiseres, jura a0 menos que amor me tens, porque uma Capuleto deixarei de
ser logo (...) O que ha num simples nome? [What's in a name?] O que chamamos rosa,

sob uma outra designago teria igual perfume»'.

129 Cf. Friedrich Nietzsche, O Nascimento da Tragédia, , 118.

130 Eduardo Lourengo, O Canto do Signo — Existéncia e Literatura (Lisboa: Presenca, 1994), 29.

131 Cf. Friedrich Nietzsche, O Nascimento da Tragédia, , 147.

132 Eduardo Lourengo, O Canto do Signo — Existéncia e Literatura, 32.

133 William Shakespeare, Romeu e Julieta, 11, 11, trad. Carlos Alberto Nunes (Rio de Janeiro: Edi¢des de Ouro,
1966),54.
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De facto, a sintese da tragédia ¢ que ela, no seu continuo avango, composto de falsas
hipdteses de solucdo cada vez mais incapazes de reorganizar o mundo segundo outro
paradigma, d4 a ver a rudeza da incondicionalidade. No entanto, admitir unicamente este
enfoque seria retomar a univocidade do discurso, de tal forma que, noutra obra do dramaturgo
inglés, encontramos o indicio de um estilo complementar, transmitido através do espanto de
Hamlet diante do cranio de Yorick, bobo da corte a quando da sua infancia:

«Ai, pobre Yorick! Conheci-o, Horario. — Era uma criatura com uma graga infinita e
com uma fantansia maravilhosa. Andou comigo as costas mil vezes, e agora horroriza a
minha imaginagdo! (...) Onde estdo agora as tua trogas, as tua cabriolas, as tuas cantigas,
os brilhos da tua alegria que faziam romper na mesa toda um longo riso? Nada te resta
agora para trogares da tua propria careta! Ndo tens beigos nem lingua. Vai agora ao quarto
da dama da corte e diz-lhe que mesmo que ela ponha uma camada de pintura da grossura

de um dedo, esta ha-de ser um dia a sua imagem. Faz que ela ria disto»'34.

Na verdade, se ndo restam davidas de que somos aqui apresentamos a inabitabilidade
da morte, um percurso mais interior pelo texto revela o quanto nele ¢ a capacidade de a ver a
partir de um outro angulo habilitado a uma distor¢@o profunda. Efetivamente, o ponto de toque
da comédia reside precisamente aqui e €, em rigor, duplo porque, por um lado, ela existe como
mostracdo de que o mundo, aparentemente inexpugnavel e poderoso, possui, com justi¢ca, uma
vulnerabilidade e, por outro, porque ¢ s6 na medida em que ela ¢ enquanto comédia, que a
tragédia pode ser enquanto tal, pois por mais que facamos, todos nds padeceremos'>°.

Trata-se, com efeito, de uma aposta e de um salto que assume um modo peculiar de
olhar para as coisas, partindo da interrogacdo acerca do que elas podem ainda ser. Todavia, a
outra face ndo ¢, como ja sugerimos, a recusa da primeira, pois existe uma interdependéncia
radical entre ambas, como vemos com base no mesmo exemplo, uma vez que nos rimos em

face ao nosso desaparecimento. Neste sentido, ndo sera por acaso que Dante denomina o seu

134 William Shakespeare, Hamlet, V, 1, trad. Sophia de Mello Breyner Andresen (Porto: Assirio & Alvim, 2015),
375-376.

135 Milan Kundera afirma em Os Testamentos Traidos citando Octavio Paz: «O humor, portanto, nfio ¢ o riso, a
troca, a satira, mas uma espécie particular de comico, da qual Paz diz (e tal € a chave de compreensdo da esséncia
do humor) que “torna ambiguo tudo o que toca”»: Milan Kundera, Os Testamentos Traidos, trad. Miguel Serras
Pereira (Lisboa: Edi¢cdes ASA, 1997), 11
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poema edipico simplesmente como Comédia'*® ja que, mesmo dentro do labirinto do inferno,
purgatdrio e paraiso, ele analisa-o e explora-o segundo um outro método e destreza, claramente
divergente daquele que reconhece nos habitantes da floresta obscura.

Nesta perspetiva, o que aqui procuramos dizer € a recuperagdo da possibilidade que
Blimunda Sete-Luas, personagem de Memorial do Convento, possuia, ao ser capaz de ver as
pessoas por dentro'*’, algo em alinhamento com o desenvolvimento que Miguel de Cervantes
faz da busca pelo elmo de mambrino, levada a cabo por Dom Quixote na companhia de Sancho.
De facto, este objeto mitico, dador de invencibilidade ao que o possuir, é reconhecido pelo
fidalgo numa trivial bacia de barbeiro virada ao contrario, gerando uma discussdo atroz entre
ambas as personagens dado que, se para Quixote estamos na presenc¢a de um objeto solene e
preciso, para Sancho este ndo passa de algo banal e vulgar. Todavia, o leitor vai-se apercebendo,
a miude, ao longo da briga, de um prenuncio de reconciliacdo, dado que na mesma pega se
familiarizam, de alguma forma, quer a majestade, quer o comum. Com efeito, mesmo
transformado, ou mais corretamente invertido, o elmo, identificado pelo cavaleiro, mantém as
suas caracteristicas originais indicando, primeiramente, que o mundo estava ja as avessas
mesmo antes que a sua face fosse deslocada %,

Ora, o desafio a teologia situa-se neste local: ela é concretamente tragédia do mundo,
porque se relaciona com ele e 0 assume no seu acontecer e, a0 mesmo tempo, € a sua comédia,
porque marca as possibilidades que este desenrolar admite. No entanto, indo mais a fundo, a

questdo que lhe ¢ levantada encontra-se, preferencialmente, na aceitacio de que a

136 A tradicional designagfo Divina Comédia s6 surgiu em 1555 quando Giovanni Boccaccio adicionou o adjetivo
Divina numa publicagdo do humanista veneziano Ludovico Dolce. Em 1472, quando o trabalho foi originalmente
publicado era unicamente intitulado como Comédia.

137 José Saramago, Memorial do Convento (Alfragide: Caminho, 2012), 102.

138 « Ora ai estd como isso, que a ti te parece bacia de barbeiro, é para mim elmo de Mambrino, € a outro se figurara
outra coisa; e foi rara providéncia do sabio, que me favorece, fazer que parega bacia o que real e verdadeiramente
¢ elmo de Mambrino; e a causa vem a ser: porque, sendo ele traste de tanto apreco, todo o mundo, se o conhecesse,
me perseguiria para mo tirar; como porém entendem que ndo passa de bacia de barbeiro, ndo fazem caso de se
matar por ele, como bem o mostrou por sua parte o que diligenciou quebra-lo, e o deixou no chdo em vez de o
levar»: Miguel de Cervantes, Don Quijote de la Mancha (Barcelona: Alfaguara, 2015), 237. Seguimos, também,
a interessante analise da tematica comica presente no seguinte manual de teoria da comédia: Ricardo Araujo
Pereira, 4 doenga, o sofrimento e a morte entram num bar (Lisboa: Tinta da China, 2016).

60



compatibilidade entre a estratégia da tragédia e o método da comédia ¢ idéntica a sintonia entre
o discurso do natural e do sobrenatural. Neste sentido, o sobrenatural preserva a sua gratuidade,
pois ndo aparece como descoberto, mas antes enquanto reconhecido na inadequacao do discurso
que advém, mostrando que ¢ possivel dizer algo, mesmo que sabendo da inexatiddo, pois
mesmo afirmando ndo-sei-ainda, identificando a diferenga face ao que esta perante mim, ou
entendendo simplesmente o porque sim das coisas, ndo constatamos que nada se sabe, mas que
tal existe na gratuidade'’.

Ou seja, se com Heidegger afirmamos a dindmica da habita¢do, com o mesmo pensador
alemao reconhecemos que, quer a comédia quer a tragédia anunciam o modo segundo o qual
habitar o mundo, incluindo ai o pensamento teologico, € faze-lo em chave poética, isto ¢
assumindo a «permanéncia do homem sobre esta terra, sobre “esta” a que todo o mortal se
confie e se sabe exposto», no de um lado ao outro [durchmisst] da dimensdo de que se toma
medida [mass-nahme]'*°.

Assim sendo, procedemos, no final, & retoma da sintese do pensamento de Vergilio
Ferreira, mas, neste caso concreto, desfazendo, antes de mais, um certo encobrimento a que o
discurso sobre a possibilidade de Deus estava, aparentemente, destinado. De facto, potenciar
uma outra compreensio dos conceitos de natureza e sobrenatureza concretiza-se no modo pelo
qual se assume, por um lado, a legitimidade da afirmag@o e, por outro, a recusa da negatividade
da linguagem. No entanto, retomar a dindmica da pergunta-interroga¢do, fazendo-o nas

proximidades da tragédia-comédia, e da sua consequente relagcdo ao natural e sobrenatural, leva-

nos a pensar a ligagdo entre a sequéncia pergunta-tragédia-natural e uma outra, a saber:

139 No que se refere ao exposto, recordo o que no primeiro volume da Teodramatica, aquando do apartado Teologia
e Drama, Hans Urs von Balthasar afirma: «Portanto, a teologia esta saturada da dramaticidade enquanto conteudo
e forma. Por isso é conivente explicar este momento e dispor de uma espécie de sistema categorial do dramadtico.
Ele pode ser importante para a teologia, pressupondo definitivamente a “dialética” catdlica entre natureza e
grag¢a: uma dramatica natural é pressuposto da sobrenatural e ¢é aproveitada por esta, mas com um transformagio
clarificadora que a conduz a uma verdadeira meta (...) Deus desde 0 momento da criag@o estd “comprometido” no
mundo: Hans Urs von Balthasar. Teodramadtica. 1. Prolegomenos, trad. Eloy Bueno de la Fuente, Jesus Camarero
(Madrid: Ediciones Encuentro, 1990), 122.

140 Martin Heidegger, “«...L ’homme habite en poéte...”, in Martin Heidegger, Essais et conférences, trad. André
Préau (Domont: Editions Gallimard, 2016), 230.
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interrogacao-comédia-sobrenatural, denotando-se, a partida, trés conclusdes fundamentais com
base neste alargamento conceptual.

Em primeiro lugar, a ndo concorrencialidade entre natural e sobrenatural, cuja razdo
reside ndo na cartografia dos termos, baseada numa certa cosmovisdo dualista, mas na
comunicag¢do reciproca, num s6 mundo, onde uma perspetiva € vista sob o prisma da diferenga
de uma outra abordagem de posicionamento face ao acontecer da realidade. Seguidamente, o
avanco que os conceitos de comédia e tragédia concretizam perante os de pergunta e
interrogacdo, pois ambos situam-se, em particular face a dindmica da pergunta, j& um pouco
longe da simples mensurabilidade, dado lhe acrescentarem determinada significacdo poética.
Por fim, importante ainda salientar, na memoria que fazemos ao contributo vergiliano, a
necessaria habitagdo e cuidado ao mundo como fronteira na qual se procede toda a
questionagdo, inclusive teoldgica, mas, igualmente, ¢ em consequéncia disto mesmo, a
originalidade como forma de pensamento em dire¢do a saida do encarceramento motivado pelo

fechamento metodolégico e referencial da teologia como discurso.
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Figura 3 — Kano Naizen e Kano Domi, Biombos de Naham (1570-1616)
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Conclusiao

Nao seria despropositado dizer que nem sempre os finais sdo claros e que estes, o mais
das vezes, ajudam preferencialmente a insatisfacdo de um término que ao consumar da
argumentacio, fazendo-nos entrar, de novo, na pergunta. Na verdade, no fechar deste exercicio,
que procurou, antes de mais, situar um modo de pensar teologicamente, em primeiro lugar, por
meio de uma forma de escrita, destaca-se, preliminarmente, a operacionalidade dos conceitos
em realce mas, todavia, a corrente que, por meios deles, invoca a simultanea estranheza e
parentesco de Deus ao mundo. Com efeito, denotamos, a partida, a possibilidade de, assumindo
o ponto de vista humano da reflexdo teoldgica, conferir uma delimitagdo, mesmo que sempre
restrita, para 14 de um dominio extrinsecista ou intrinsecista capaz de pensar o natural a partir
da categoria de necessidade e o sobrenatural ndo segundo o extraordinario ou fantastico, mas
com base na pertinéncia do sem razdo da manifestagao.

Com efeito, procuramos distender os termos, conferindo-lhes profundidade através do
toque que uma parte da obra de Paul Ricoeur e de Vergilio Ferreira permite. Assim sendo, com
Paul Ricoeur aportdmos na abordagem hermenéutica, com tudo o que nela diz o problema de
exprimir o heteronimo, negando a pretensdo absoluta da linguagem sob si mesma, preferindo
quer a continua referencialidade, quer, também por isso, uma via longa, capaz de evidenciar a
diversa referencialidade do discurso para fora de si, que o texto exprime como acontecimento
onde a interpretagdo € o todo do discurso e ndo a segunda linguagem face a uma primeira. Neste
sentido, o desafio da traducdo conduz a tentativa de uma equivaléncia sem adequagdo,
superando o literalismo — necessidade — mas narrando, concomitantemente, os seus contornos
e camadas que configuram o para 14 da medida das palavras — o mais que necessario.

Se em consequéncia do exposto apontamos para o acesso genealdgico na teologia,
partindo de duas abordagens a Friedrich Nietzsche, e, simultaneamente, para a pertinéncia da
voz ¢ da carne, foi com a inten¢do de potenciar uma leitura critica de Paul Ricoeur. De facto,

se o filésofo francés situa a sua abordagem na questdo do texto e sua decorrente hermenéutica,
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ao longo da sua obra parece nunca enunciar aquilo que, pelo menos implicitamente, deixa
antever, por via da ligacdo entre este e a a¢do sensata, isto ¢, a possibilidade de o texto ser o
ponto de balango para se proceder a acentuacdo de uma hermenéutica agora direcionada a voz
e a carne. Efetivamente, recorrendo a este fildo de pensamento, posicionamos a Teologia como
leitura possivel destes dois vetores em detrimento de um reducionismo textual, a par de uma
tarefa de decifragdo e criatividade originada no estudo da genealogia.

Doutro modo, entramos na montanha vergiliana, por meio de um retoque no drama
pessoal do escritor portugués, para situarmos a importancia e o relevo da interrogagdo — sem
resposta ultima — face a pergunta — plausivel dentro da sequéncia explicativa — e o significado
do espanto, perante o excesso do decorrer do Mundo, do qual seguimos para pensar a habitacao
do ser humano nele, a partir das categorias operativas de comédia e tragédia. Na verdade, tal
perspetiva ocorre como forma de quebrar a constru¢do de uma nebulosa, dada quase como
misticismo do discurso e da linguagem, que Vergilio Ferreira impdem a reflexdo, potenciando,
assim, a dizibilidade da teologia que reconhecemos ndo de um s6 lado — como se fosse
meditacdo exclusiva da tragédia-natureza ou da comédia-sobrenatureza — mas de ambos.

Em suma, a probleméatica da relagdo Deus-mundo, como legitimo pano de funo da
ligagdo natural e sobrenatural, condensa-se em quatro pontos de toque. Primeiramente, a
negacdo de uma geografia teologica que procura uma localizagdo evidente de ambos os termos
e a qual contrapomos a dindmica da fronteira, como conexdo continua e interdependente dos
conceitos. Em segundo lugar, a relevancia de uma teologia que, absorvendo os importantes
contributos da temdtica da morte de Deus, o vé€ de um modo mais depurado e, em realidade,
como o mais que necessario. Seguidamente, a proposta da leitura hermenéutica como chave de
exploragdo dentro do mundo, agora assumindo, ndo como inevitabilidade negativa, mas como
lugar de possibilidade do pensamento teoldgico. Em ultimo, o continuo salientar da nao
manipulagdo da realidade, mas antes do seu excesso constitutivo, que retoca a oportunidade de

uma assunc¢ao da historia e do Mundo, em si, tal qual €.
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Por fim, mesmo nos limites do nosso trabalho, gostariamos de deixar acessos de
pensamento que, talvez de modo muito pretensioso, lemos ao longo do texto: serd possivel uma
teologia que, sendo mais descri¢do que explicagdo, se relacione de forma franca com a literatura
e o modo de narrar da arte? Poder-se-a4 pensar uma nova apofatica que, ao invés de Pseudo-
Dionisio Areopagita e Nicolau de Cusa, ndo seja o calar perante Deus, mas a entrada e o esbogo
deste calar, numa cartografia do abismo? Seré oportuno desenvolver uma teologia da linguagem
que, por um lado, procure a etimologia dos fendémenos e, por outro, dé a ver a paisagem
enquanto liberdade recetiva, percetiva e ativa? Conseguiremos pensar a teologia como

hermenéutica da possibilidade e da imaginag@o?
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