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Resumo

GUENDELMAN, C. K. Desejo e percurso na constru¢io do conhecimento:
aspectos pedagogicos na obra de Nicolau de Cusa. 2014. 216 f. Tese
(Doutorado) - Faculdade de Educacao, Universidade de Sdo Paulo, Sao Paulo,

2014.

Partindo do questionamento sobre a articulacao entre desejo e conhecimento
este trabalho é uma investigacdo tedrica sobre a implicagdo intrinseca entre
esses dois elementos centrais do aprendizado sob a perspectiva do fildsofo
Nicolau de Cusa. Em sua obra ele aborda a importancia do desejo e do anseio
para o percurso cognitivo e descreve esse percurso a partir de uma concepgao de
ser humano como ser em permanente transformagdo, em que os saberes
adquiridos modificam a relacdo que ele estabelece com o mundo e consigo,
entendendo que o saber é elemento constitutivo do homem e vai sendo
construido a partir da consciéncia que o ser humano tem de seu préprio ndo-
saber. Assim como a volicdo é determinante para a aquisi¢do de saberes, também
a condug¢do é necessaria para o aprendizado: Nicolau de Cusa desenvolve o
conceito de manuductio - condugdo pela mao - e o caracteriza como um gesto de
acompanhamento, em que aquele que conduz e o que é conduzido se relacionam
de maneira dialoégica e onde essa conducdo é oferecida na passagem entre o
conhecido e o desconhecido. Desejo e manuductio sdo aspectos mobilizadores
frente a um conhecimento que se sabe sempre provisério, ciente de sua
incompletude e disposto a permanecer em constante movimento de procura e
ampliacdo dos proprios horizontes. No discurso filoséfico de Nicolau de Cusa
encontramos elementos que contribuem de forma precisa e enriquecedora para
questionamentos atuais do fazer educativo: o conceito de douta ignorancia, a
relacdo entre unidade e pluralidade, igualdade e diferenca, transformagdo e
conservacao. A partir da leitura de sua obra questdes contemporaneas ganham
novos significados e a articulacdo entre desejo e conhecimento se apresenta em
sua implicacdo ampla e decisiva para o ato de educar e para o percurso de ensino

e aprendizado.



Palavras-chave: conhecimento; desejo; busca e condugdo; ensino e

aprendizagem.



Abstract

GUENDELMAN, C. K. Will and course in the construction of knowledge:
pedagogical aspects in the work of Nicholas of Cusa. 2014. 216 f. PhD Thesis -

Education Faculty, University of Sao Paulo, Sao Paulo, 2014.

Starting from the questioning about articulation between will and knowledge,
the present work is a theoretical investigation about the intrinsic implication
between these two central elements of learning under the perspective of the
philosopher Nicholas of Cusa. In his work, he approaches the importance of will
and longing to the cognitive course, and he describes this course from a
conception of the human being as a being in permanent transformation, whose
acquired knowledge modifies the relation established with the world and with
himself. Knowledge is regarded as a constitutive element of man, one which is
being developed from the conscience the human being has of his not-knowing.
Inasmuch as the volition is determined by the acquisition of different knowledge,
the conduction is also necessary for the learning process. Nicholas of Cusa
develops the concept of manuduction (manuductio) - guiding by hand - and he
characterizes it as a gesture of accompaniment, in which the one who guides and
the one who is being guided relate to each other in a dialogic manner. This
guidance is offered during the transition between the known and the unknown.
Will and manuduction are mover aspects in regard to a knowledge understood
as temporary, conscious about its incompleteness and willing to remain in a
permanent search and broadening movement of its own horizons. In the
philosophical discourse of Nicholas of Cusa, we find elements which contribute
in an accurate and enriching manner to the current questionings about the
educative doing: the concept of learned ignorance, the relation between unit and
plurality, equality and difference, transformation and conservation. From his
work, contemporary issues earn new meanings and the articulation between will
and knowledge presents itself in its vast and decisive implications, both for the

act of educating and for the course of teaching and learning.



Key words: knowledge; will; search and guidance; teaching and learning.



Resumen

GUENDELMAN, C. K. Deseo y trayecto en la construccion del conocimiento:
aspectos pedagodgicos en la obra de Nicolas de Cusa. 2014. 216 f. Tesis

(Doctorado) - Facultad de Educacién, Universidad de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 2014.

Partiendo de la pregunta sobre la articulacién entre deseo y conocimiento este
trabajo es una investigacion tedrica sobre la implicacién intrinseca entre esos
dos elementos centrales del aprendizaje en la perspectiva del fil6sofo Nicolas de
Cusa. En su obra él aborda la importancia del deseo y del anhelo por el camino
cognitivo y describe ese camino a partir de una concepcidén del ser humano como
un ser en permanente transformacion, en el cudl los saberes adquiridos
modifican la relaciéon que él establece con el mundo y consigo, entendiendo que
el saber es elemento constitutivo del hombre y va siendo construido a partir de
la consciencia que el ser humano tiene de su proprio no saber. Asi como la
voluntad es determinante para la adquisicion de saberes, también la conduccién
es necesaria para el aprendizaje: Nicolas de Cusa desarrolla el concepto de
manuductio - llevar con la mano, conducir - y lo caracteriza como un gesto de
acompafamiento, en el cual aquel que lleva y el que es llevado se relacionan de
manera dialdgica y donde esa conduccion es ofrecida en el paso entre lo
conocido y lo desconocido. Deseo y manuductio son los aspectos movilizadores
frente a un conocimiento que se sabe siempre transitorio, consciente de ser
incompleto y dispuesto a permanecer en constante movimiento de busqueda y
ampliacién de los propios horizontes. En el discurso filosofico de Nicolas de Cusa
encontramos elementos que contribuyen de manera precisa y enriquecedora
para las preguntas actuales del hacer educacional: el concepto de docta
ignorancia, la relacién entre unidad y pluralidad, igualdad y diferencia,
transformaciéon y conservacion. A partir de la lectura de su obra asuntos
contemporaneos ganan nuevos significados y la articulacién entre deseo y
conocimiento se presenta en su implicacién amplia y decisiva para el acto de

educar y para el camino en la ensefianza y el aprendizaje.



Palabras llave: conocimiento; deseo; bisqueda y conduccién; ensefianza y

aprendizaje.
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Consideracoes introdutorias

Sao muitos os aspectos que estdo implicados quando pensamos a educacgao:
podemos abordar a questdo de inimeros pontos de vista, cada um deles abrindo
outras questdoes, ampliando o horizonte dos questionamentos e rompendo
fronteiras que, de fato, ndo podem delimitar uma tematica tdo central e
complexa.

A temporalidade, a espacialidade, enfim, o momento e o lugar sdo
elementos fundamentais da narrativa quando se trata de educagdo: ela somente
se realiza no contexto demarcado por um tempo e um espago que a determinam
e que, simultaneamente, sdo determinados por ela. Ainda assim, podemos
perguntar se ha elementos desse fazer que atravessaram as fronteiras de um
determinado tempo, de um determinado espago, ndo como pressupostos ideais
imutaveis ou como uma realidade para la do mundo, mas como elementos que se
mostraram e mostram, essencialmente, constitutivos do educar.

Desejo, inicio, movimento, transformacdo: poderiamos falar ainda de
muitos outros. Ditos assim, parecem atributos genéricos, proprios talvez a todo
fazer humano: qual o ato que, para sua realiza¢do, ndo pressupde um desejo? Que
ndo implica em um movimento, em uma direcdo, que ndo promove alguma
transformacao? Ainda que sejam, assim, aspectos inerentes a qualquer acdo
parece-nos que, no caso da a¢do educativa, sdo mais que atributos: sao a
condi¢do mesma de sua possibilidade, sdo os requisitos e os instrumentos para
que ela aconteca.

De que maneira se entende desejo, em que medida se propicia um inicio:
novamente estamos colocados no tempo e no espago. Cada época, cada cultura se
relaciona com esses elementos de uma maneira distinta. Que papel e significado
atribuimos noés, hoje, ao desejo no ato de aprender? Quanto potencial de
transformacao, efetivamente, vemos na educacdo ou, ainda, queremos que a
educacao oferecga?

E, ainda na perspectiva do desejo abre-se a questdo central que diz respeito
ao interesse: em que medida o que ensinamos pertence ao ambito daquilo que o

aluno deseja aprender? O interesse estd na raiz de toda possibilidade de
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aprender, ele estabelece o vinculo inicial com aquilo que ainda ndo pertence ao
ambito conhecido. O interesse permite que o aluno se volte para o desconhecido
e veja nele algo a ser descoberto, a ser conquistado, algo de que, em principio,
vale a pena se aproximar. A falta de interesse tira ao ato de aprender a vitalidade
inerente a curiosidade, a expectativa e faz da aprendizagem nao um campo de
infindaveis possibilidades de sentido mas uma paisagem arida em que os saberes
se apresentam indiferentes e indiferenciados em suas particularidades, em que o
brilho da lugar a uma opacidade que leva, mais e mais, a perda de vinculo e
relacdo com os conteudos.

Aprender, portanto, pressupde nao apenas uma condi¢do intelectiva, mas
também - e simultinea a ela -, uma disposicdo da vontade, um anseio.
Referindo-se a possibilidade de aprender a educac¢do, Heidegger enuncia: “Certo
€ que apenas somos capazes daquilo que apetecemos” (HEIDDEGER, 2005, p.
15). O desejo - “o apetite de que se tem consciéncia” - é, nas palavras de
Espinoza (ESPINOZA apud ANDRE, Pensamento e afectividade, p. 89) “a prépria
esséncia do homem”.

Tendo o aluno constatado que ha algo que ele ainda nao sabe - e cabe ao
professor conduzi-lo a essa percepc¢do, seja através de uma pergunta, de uma
narrativa, seja a partir de um saber que se mostra inconcluso - esta dado o ponto
de partida para um processo cujo inicio é, necessariamente, o desejo. Cabera
entdo ao professor conduzir a acdo educativa de forma que possa haver uma
mediacao na diversidades de interesses - muitas vezes conflitantes - entre
aquilo que os alunos desejam saber e aquilo que a escola quer ensinar.
Interceder, ativamente, aproximando os interesses dos alunos e da escola é uma
condi¢do para a possibilidade de todas as demais acdes do professor. E, no
caminho dessa mediacdo, se dd a constituicao de significado (Cf. MACHADO,
2009, p. 71): mais que transmitir, o papel do professor sera ensinar ao aluno a
caminhar pela imensa e complexa teia ou rede de saberes, e conferir, a partir do
seu saber e dentro de cada projeto proposto, maior ou menor relevancia aos
assuntos e conceitos. “A acdo de mapear, portanto, constitui uma
responsabilidade indelegavel e uma competéncia decisiva na atua¢do do

professor” (MACHADO, 2009, p. 71). O professor, enquanto mediador, ird propor
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aos alunos relagdes que estes ndo viram, sem impoé-las, em um processo

permanentemente aberto de aproximagoes:
O processo de sensibilizacdo para o que se considera relevante -
embora ainda ndo vivenciado ou mesmo percebido -, a negociagido da
abertura, o exercicio de tolerdncia em busca do convencimento, a
mediacdo na construcdo de um consenso constituem, enfim, uma das
competéncias mais importantes a serem desenvolvidas pelos
professores em sua formagdo. (MACHADO, 2004, p. 91).

Quais sdo os pressupostos para o estabelecimento de vinculo, de interesse,
de desejo no aprender? Evidentemente, trata-se de perguntas que ndo admitem
uma resposta simples; mas que ndo podem ficar sem resposta alguma. O esforco
educativo permanente é tentar encontrar respostas, é procura-las, é descobri-las
ndo antes, mas no decorrer do préprio educar. E isso o torna, ao mesmo tempo,
tdo complexo e tdo vivo. Tdo frutifero e tdo premente.

E dessa perspectiva que propomos abordar o pensamento de Nicolau de
Cusa (1401-1464). Em sua vasta obra, pensada, escrita e falada no século XV, em
uma época de desafios totalmente diversos dos que hoje vivemos encontramos
elementos que nos parecem de grande valor para muitas das reflexdes que agora
nos ocupam, em particular no imenso universo que todo questionamento sobre
educacdo necessariamente abrange.

Na lingua latina ha dois termos que se referem especificamente ao ato de
educar: educare e educere. O primeiro se refere — nos autores latinos e em Santo
Agostinho - ao desenvolvimento das capacidades humanas no sentido de
nutricdo e cuidado, uma ag¢do externa que implica em orientar, formar (RIVAS,
2010, pp. 104, 105); enfatiza a conservacao, a preservacdo daquilo que ja é. O
segundo - educere - relaciona-se ao ato de conduzir, de extrair algo que esta
inerente, de possibilitar que algo potencialmente presente se realize - encontra-
se no ambito da possibilidade de transformagdo. Se bem no sentido estrito e
explicito praticamente ndo encontramos em Nicolau de Cusa referéncias ao ato
de educar - o termo educare ndo consta na obra cusana, o termo educere aparece
trés vezes -, ha uma abordagem permanente e consequente de aspectos que sdo
constitutivos do fazer pedagdgico. Por isso, seu pensamento oferece vasto
material para perspectivas que, se por um lado falam daquilo que conhecemos,

por outro renovam as questdes que a realidade atualiza permanentemente.
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Muito tem sido pesquisado e escrito a respeito deste pensador tao
significativo, cuja obra foi redescoberta bastante tardiamente. Ainda que hoje
existam muitas publicacdes e estudos a respeito dos mais diversos aspectos de
seu riquissimo legado, pouco foi escrito especificamente sob a perspectiva do
imenso valor que seu pensamento tem para a educagdo. Até o presente momento
temos conhecimento de poucos trabalhos que objetivam especificamente uma
abordagem de cunho pedagogico.?

Para ndo incorrer em justaposicdes que necessariamente implicariam em
um excesso interpretativo, visto que Nicolau de Cusa escreve a partir de uma
realidade vivida ha seis séculos, queremos abordar elementos que, por si
mesmos, dizem respeito ao ato educativo, que podem ser vistos como partes
constitutivas do processo de aprender e apreender o mundo em uma dimensao
que transcende o tempo que nos separa de Nicolau de Cusa.

Entre esses aspectos, escolhemos alguns. Tanto porque nos parecem
fundantes para a educacdo quanto pela originalidade e profundidade que a
abordagem proposta por Nicolau de Cusa apresenta. Por um lado desejo e
procura, por outro, a condug¢do, a manuductio: como se articulam com o
conhecimento, qual o significado que tem para o aprender, qual o sentido e seu
papel no aprender para ser.

No entanto, a concep¢do que Nicolau de Cusa tem desses conceitos se
inscreve naquilo que fundamenta todo o seu pensar: sua antropologia. A forma
em que pensa o homem, o homem em relagdo a Deus - falamos aqui de um
pensador do final da Idade Média - , em relacdo ao mundo, em relacdo a si
constituem o campo em que se desenvolve seu pensamento. Por isso, optamos
por tematizar sua antropologia de consequéncias tdo amplas e tdo radicais.

Para que seu pensamento possa ser situado dentro do tempo em que se

inseriu iniciamos o trabalho com uma breve abordagem de sua vida e sua obra,

e POPPEL, 1956. O ensaio se intitula A Douta Ignordncia de Nicolau de Cusa como principio de
formagdo (“Die Docta Ignorantia des Nicolaus Cusanus als Bildungsprinz”, tradugdo nossa).

* HOLZHAMER, 1962. Intitulado O significado de Nicolau de Cusa para a pedagogia (“Die
Bedeutung des Nikolaus von Kues fiir die Pddagogik”, tradu¢do nossa).

e ANDRE, 1994. Intitulado Virtualidades hermenéuticas de “A Douta Ignordncia” na relagio
pedagogica.



21

ressaltando aspectos centrais de seu pensamento. Um olhar para o contexto a
partir do qual pensa e escreve pode contribuir para a apreciacao de seu discurso
filosofico. Muitos fatos de sua vida e relagdes pessoais apontam para a grande
contemporaneidade que entdo marcaram seu percurso.

Também nesta primeira parte do trabalho sera abordado um aspecto
central da obra de Nicolau de Cusa: o papel essencial que confere as metaforas,
as imagens, e dentro desse contexto, a matematica. Para Nicolau de Cusa, todo
conhecimento se da a partir de comparacgdes, de relacdes; no entanto, nao esta
dado ao homem apreender a totalidade de tudo que se pode saber - o
conhecimento do divino pode ser alcancado apenas gradativamente, através de
imagens e analogias que permitam ao intelecto uma ascensdo a contetidos que,
até entdo na tradicdo filosofica, pertenciam apenas ao ambito da fé. Para essa
ascensdo cognitiva através de analogias e metaforas privilegia o pensamento
matematico ao qual atribui uma certeza maior por considerar que a conceituagdo
matematica é uma criagdo que se faz na interioridade do préprio homem.
Veremos como nesse esforco permanente em fundamentar todo o conhecimento
na razdao humana Nicolau de Cusa opera a transicdo entre a tradigdo medieval e a
possibilidade de pensar e ver o mundo tal como se dard na Renascenca.

Na medida em que se insere em um periodo de transicdo e colocando-se
nessa transicdo de forma ativa, Nicolau de Cusa se mostra, ele mesmo, um
exemplo naquilo que, dentro da educagdo, representa um desafio e tarefa entre
dois polos: entre tudo aquilo que vincula o saber do homem ao passado, a
tradicdo, ao conhecimento ja adquirido e que se reatualiza no saber de cada um,
e tudo aquilo que é novo, transformacao, inicio. Educar é procurar,
permanentemente, a transicao e o didlogo entre conservacao e transformacao,
tanto no que diz respeito ao conhecimento quanto no que diz respeito a prépria
postura do professor: ele se encontra, em todo instante de sua trajetoria, no
desafio de construir uma consciéncia critica procurando o dificil equilibrio entre
a autoria, a criacdo e o respeito aquilo que ja esta estabelecido pela sociedade (Cf.

MACHADO, 2009, p. 78). Como campo cheio de valores que a polarizam (Cf.
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BOUTINET, 1990, p. 197) 3, a educacao se desenvolve na interacdo e na interface
constituidas por aquilo que herdamos e aquilo que queremos criar, entre o ja
existente e o que sera inventado. 4 E justamente nessa interface que encontramos
Nicolau de Cusa: representante pleno do passado que conhece e valoriza e, ao
mesmo tempo, inaugurador de pensamentos que se projetam a um futuro que, de
longe, o ultrapassam. Transita com maestria entre os dois ambitos e isso o coloca
centralmente no contexto de uma reflexdo sobre educacdo - olhar para seu
pensamento se faz um exercicio de entendimento de como se articulam
conservacao e transformacao.

No capitulo dedicado a imagem de ser humano que Nicolau de Cusa
constroi, pretendemos mostrar em que medida seu pensamento é inovador, pois
ainda que fortemente inserido na tradicdo filoséfica de seus antepassados e
conhecedor profundo de suas obras - as quais faz permanente referéncia - seu
pensamento pode ser visto como um marco inaugural do pensamento cientifico,
com consequéncias que fazem de seus escritos uma fonte de descobertas que até
hoje podem mostrar-se fecundas.

Entre os aspectos que tornam fecunda e pertinente a obra de Nicolau de
Cusa para pensar a educacdo destaca-se o fato que da antropologia que ele
desenvolve se apreende uma imagem de ser humano enquanto ser em
permanente desenvolvimento. O ser humano é, para Nicolau de Cusa, um ser a
procura de saber e que, nessa procura, realiza, sempre mais, seu poder-ser, sua
potencialidade infinita. A finalidade dessa procura é expressa na obra cusana
como o maximo, o uno absoluto, o infinito, ou entdo Deus. Deus é a expressdo
daquilo que estd além de toda possibilidade de apreensdao mas que fundamenta
tudo que é, fundamenta o conhecimento e a procura do homem. No inicio do

escrito A Douta Ignordncia esse maximo sera enunciado enquanto a instancia em

3Em seu estudo a Antropologia do Projeto, Boutinet chama a atencdo para a polaridade entre
criacdo e inovacdo (entre herdeiros e fundadores): “A criacdo pretende-se transgressio,
enquanto a inovacdo se quer continuidade; o criador torna-se, assim, de alguma forma, a sua
proépria transcendéncia, enquanto o inovador encontra a transcendéncia no utensilio existente,
que procura transformar.” (BOUTINET, 1990, p. 254).

4,0 significado de Educacdo ndo pode se resumir a sua dimensdo conservadora, a uma mera
manutencdo do status quo. No entanto, ao incorporar sua dimensio transformadora, as acdes
educacionais devem constituir-se ndo como meras reagdes, mas sim como respostas refletidas
sobre as questdes formuladas a partir da realidade”. (MACHADO, 2009, p. 78).
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que se da a coincidéncia dos opostos, uma vez que ele abarca tudo e nada se lhe
opoe. Nicolau de Cusa propde que esse maximo é o que os povos acreditam ser
Deus: “Este maximo, que na fé de todos os povos se cré, sem duavida, ser Deus,
[...]” (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 1, cap. 11, 5) . Como veremos, a tarefa
de nomear Deus apropriadamente, com termos que sejam expressivos e
condizentes com sua esséncia, serd tarefa e exercicio a que renovadamente
Nicolau de Cusa se dedicara em uma tentativa permanente de nomear o sentido
de todos os sentidos: esse é o lugar que atribui a Deus, a instancia dltima e
primeira, que se encontra tanto na origem quanto representa a finalidade do
percurso cognitivo. A procura pelo absoluto € a instancia que confere sentido ao
fazer humano: isso remete a descricao de ser humano enquanto ser em busca de
sentido como Victor Frankl o caracteriza. Na introdu¢do a uma conferéncia em
Viena em 1968, intitulada O homem em busca de sentido ele afirma:
O titulo [da conferéncia] esbogca mais que um tema: ele abarca uma
definicdo, ao menos uma interpretacio do ser humano. Justamente
enquanto um ser que, por ultimo e na realidade, estd a procura de
sentido. O homem sempre se alinha e se dirige a algo que nio é ele
mesmo, seja isso um sentido que ele preenche ou outra existéncia
humana que ele encontra. De uma forma ou outra: ser um ser humano
aponta sempre para além de si, e a transcendéncia de si mesmo € a
esséncia da existéncia humana. (FRANKL, 2011, p. 100, tradugio
prépria). ©
A busca de sentido é, como ja afirmamos, tarefa essencial da educacgdo. “A
educacdo deveria catalisar, no jovem, o processo de procura por sentido. [...] Mas
educacdo ndo pode conferir sentido. De fato, o sentido nao pode ser dado, porque
sentido tem que ser encontrado.” (FRANKL, LAPIDE, 2011, p. 74, tradugdo
prépria). E enquanto busca simultaneamente aberta mas indispensavel ela se
aproxima da busca descrita por Nicolau de Cusa - nesse sentido, entendemos a

procura do Cusano em vista ao divino como a procura do homem em vista a

conferéncia de sentido e significado a si e ao seu fazer no mundo.

5 Optamos por citar as obras de Nicolau de Cusa nido apenas pelo ano de sua publicagdo mas
também fazendo referéncia ao seu titulo para facilitar, no decorrer do texto, a orientagdo dentro
da obra do autor.

6 Frankl coloca, em sua interpretacdo do desejo como de vontade de sentido, uma terceira via
dentro da psicandlise. Freud afirmara a busca de prazer como fator que mobiliza o homem e
Adler interpretara o desejo como busca de poder (Cf. FRANKL, 2011, p. 101 e MACHADO, 2012, p.
65).
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Cabe, aqui, uma observacao que se faz necessaria dentro deste trabalho:
uma vez que Nicolau de Cusa entende o homem em uma relagao intrinseca com
sua instancia criadora e o mundo, a palavra “Deus” sera recorrente na
investigacdo que propomos. Dentro de uma perspectiva filosoéfica e teoldgica o
conceito de uma entidade que gera o mundo é parte integrante de um
desenvolvimento que se da no decorrer da historia. Dentro de uma perspectiva
educativa e a partir de um olhar do presente podemos entender “Deus” como a
instancia que, para Nicolau de Cusa, da existéncia e também sentido ao mundo.
Hoje ndo podemos afirmar uma instancia dessas que tenha validade universal; a
diversidade de crengas, de pontos de vista, de suposi¢des — mais ou entao menos
explicitas, mais ou entdo menos tacitamente pressupostas — é uma conquista que
se inicia com a modernidade, que se inicia, inclusive, com a contribuicdo
significativa do préprio Nicolau de Cusa. A construgdo da ideia de sujeito - da
qual, como veremos no capitulo sobre a antropologia, ele participa ativamente - é
acompanhada e implica simultaneamente em uma guinada na concep¢do de uma
instancia que outorga sentido ao mundo, ao homem, a vida: de um “Deus” ela
passa ao ambito circunscrito ao homem.

Tendo introduzido sua vida e obra e tendo percorrido em sua obra
momentos essenciais em que propde sua imagem de ser humano, no terceiro
capitulo do trabalho estudamos como Nicolau de Cusa relaciona desejo e
conhecimento. Para ele, a vontade de apropriar-se daquilo que ainda nao se
conhece é o que permite ao homem colocar-se em um movimento cognitivo que
ndo tem fim. Esse desejo - o desiderium intellectuale - propicia que o ser humano
tenha uma expectativa por aquilo que ainda estd por ser descoberto. (Cf.
GUENDELMAN, 2009). Também Tomas de Aquino (1224 - 1274) se refere a
vontade associada ao conhecimento; para ele a “vontade é a poténcia apetitiva
espiritual, o apetite que decorre do conhecimento intelectual” (AQUINO, apud
LAUAND, 2004, p. 20). Mas de que maneira esse desejo, esse anseio pode ser
exercitado? Cabe ao professor oferecer as condigdes para que o desejo possa ser
gerado no interior de cada aluno para que se efetive o ensino que é “uma
condugdo da poténcia ao ato que s6 o proprio aluno pode fazer” (LAUAND, 2004,

p. 21).
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Para falar sobre o homem a procura por conhecimento, para explicitar esse
desejo sem fim por saber, Nicolau de Cusa utiliza a metafora do cagador: a
procura por sabedoria, por conhecimento é uma atividade venatéria, na qual se
pressupde o objeto procurado, na qual ha expectativa, anseio. A caca é a
persecucdo de pistas, de indicios, é o olhar atento que tanto se concentra em um
ponto quanto mantém a visao do todo. A imagem da caca se mostra frutifera para
esse contexto: mais de cinco séculos depois, Ortega y Gasset a retoma, quando
afirma que o fil6sofo é como o cacador. Cacador e fildsofo estdo em permanente
estado de alerta, um no campo, outro na ideias - também estas uma “selva
perigosa” (ORTEGA Y GASSET, 2007, p.103). E Carlo Ginzburg (2011)
questionando as formas de pesquisa, desenvolve a ideia de um paradigma
indiciario, em que a atencdo relativa aos detalhes, aos indicios é determinante
para a pesquisa e a apreensao do objeto a ser conhecido: quando o conhecimento
direto de um contexto ndo é possivel, quando a realidade ndo é “transparente”,
ainda assim ha pistas, rastros e indicios que se deixam decifrar (Cf. GINZBURG,
2011, p. 47). Parece-nos significativo o quanto a imagem do conhecimento como
caca pode ser expressiva para aquilo que, através dela, se procura descrever!

Ainda entre as muitas metaforas do homem a procura de conhecimento
Nicolau de Cusa nos oferece a do cosmoégrafo, daquele que faz um mapa, uma
imagem do mundo a partir do que observa. Também essa analogia nos parece ser
de grande valor dentro da educacao pois ela enfoca, de maneira original e muito
clara, a diversidade de impressoes, de experiéncias, de percep¢cdes que compde a
apreensdo crescente de si e do mundo: trata-se, novamente, da ideia de
conhecimento enquanto atividade de procura nos significados multiplos que
resultam das relagdes entre os saberes.

Depois de observar de que maneira Nicolau de Cusa relaciona desejo e
conhecimento estudamos como o autor se refere a outro aspecto fundamental no
processo educativo: o aspecto da ajuda, do apoio, da conducao dentro do mundo
que se abre quando se inicia um percurso cognitivo. A tarefa de conduzir no
mapeamento da complexa teia dos significados, de estabelecer relevancias, de
apontar para outras relacdes: é a essa tarefa que se refere o termo que Nicolau

de Cusa utiliza em momentos marcantes de seu discurso - a manuductione, a
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condug¢do pela mao sera um instrumento de grande importancia na procura por
saber.

De fato - como caminhar dentro da rede de significados que constituimos?
O que nos leva de um nucleo de significagdes ao outro? Essa questdo se torna
central frente a amplitude, complexidade e mobilidade inerentes ao tecido que
compde o conhecimento. Para caminhar do conhecido ao que ainda nao sabemos
€ necessaria uma orienta¢do; uma orientacdo que advenha da proépria construgdo
do conhecimento, que seja intrinseca a ele. Nicolau de Cusa explicita que no
percurso por conhecimento o instrumento essencial do qual o ser humano
dispée é a comparacgdo: “[..] todos os que investigam julgam o incerto,
comparando-o, em termos proporcionais, com pressupostos certos. Toda
investigacdo é, pois, comparativa [..]" (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro |,
cap. 1, p. 3). Permanentemente, ha um movimento entre o que ja se sabe e aquilo
que ainda se desconhece: conhecer é comparar, verificar semelhangas e
diferengas (Cf. VOLKMANN-SCHLUCK, 1957, p. 2). Assim, a orienta¢do dentro da
teia que compde o conhecimento nos é dada pelas préprias relagdes de
referéncia que necessariamente estabelecemos ao caminhar do objeto conhecido
para o desconhecido: no limiar entre o novo e o que ja sabemos realizamos
comparacgdes, descobrimos ou construimos paralelos, em suma, caminhamos a
partir de relagdes e analogias. Todo novo elemento esta sempre relacionado a
algum anterior, se insere ou refere a algo ja conhecido. Essas relacdes nos
garantem uma orientacdo. Dessa forma a referéncia, a analogia, a metafora se
mostram um instrumento essencial na construcao do saber (Cf. MACHADO, 1995,
pp. 117-176).

Entre esses dois elementos constitutivos da aprendizagem - o desejo por
aprender e a metafora ou analogia como meio de ampliar o conhecimento - ha
uma reciprocidade dinamica: um pressupde o outro ou, dito de outra forma, um
mobiliza o outro. Quando esta dado o desejo de saber, o instrumento que
possibilita aprender novos conteidos é o uso de referéncias ou analogias. E,
reciprocamente, uma analogia bem constituida pode ser um importante
instrumento para suscitar o desejo, para despertar o interesse por saber mais. As
analogias, no entanto, nem sempre se apresentam por si: esta dada ai uma tarefa

essencial do professor, ou seja, a de conduzir, a de mostrar, a de indicar um
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caminho que se abre a partir de novas analogias. Em suma, evidencia-se aqui
uma tarefa que nao pode ser delegada: a de apresentar e acompanhar o processo
de aprender. Assim, nas passagens dificeis entre o que se sabe e aquilo que ainda
é desconhecido a manuductio se faz presente como condugao, como auxilio e
cuidado na relagcdo sempre dialégica entre aquele que sabe e o que se faz
aprendiz. Dessa forma, o gesto de “conduzir pela mao”, de acompanhar no
percurso do aprendizado ndo é acessOrio mas constituinte, é parte intrinseca do
processo de aprendizagem.

Cabe ainda ressaltar, nesta introducao, que a atualidade de Nicolau de Cusa
- pensador que vem sendo redescoberto desde a segunda metade do século XIX -
se evidencia cada vez mais. Considerado tanto o ultimo grande pensador
medieval (Cf. BOEHNER e GILSON, 1995, p. 555) quanto inaugurador da filosofia
moderna (Cf. CASSIRER, 1993, cap. 1), tornou-se conhecido a um publico maior
através do filésofo neokantiano Ernst Cassirer em seu Individuo e Cosmo na
Filosofia do Renascimento. Pensadores importantes do século XX fardo referéncia
a Nicolau de Cusa, como Alexandre Koyré, Gadamer, Lacan, Miguel de Certeau,
entre outros. Juntamente a uma edicdo critica da obra publicada pela Academia
de Ciéncias de Heidelberg ha um aumento significativo de publicacdes a seu
respeito, em que se verifica uma grande diversidade na articulagdo e na
interpretacdo relativas ao seu discurso filoséfico (Cf. GUENDELMAN, 2009, pp.
19, 20).7

Para nos, a fecundidade do pensamento de Nicolau de Cusa para o ambito
da educacdo comecou a se evidenciar na pesquisa para a dissertacao de

mestrado apresentada a Faculdade de Educacao da Universidade de Sao Paulo, O

7Vale ainda uma palavra sobre a proje¢do de seu pensamento na atualidade: hoje, além de
institutos e sociedades que publicam comunicados e contribui¢cdes de pesquisa na sua terra natal
- Alemanha - existem em diversos paises grupos que estudam a obra de Nicolau de Cusa e
promovem pesquisa especifica dentro de seu pensamento (Cf. GUENDELMAN, 2009, p. 20). No
Brasil, particularmente na Universidade de Sdo Paulo, foi publicada, em 1944, a tese de
doutoramento do professor da Faculdade de Filosofia, Livio Teixeira’?, e em 1951 um trabalho do
mesmo autor sobre A Douta Ignordncia (TEIXEIRA, 1951) (Cf. GUENDELMAN, 2009, pp. 20, 21).
Atualmente ha diversos trabalhos publicados escritos no Brasil e também tradugdes de algumas
de suas obras ao portugués: no Brasil, a traducdo do Professor Dr. Reinholdo Aloysio Ullmann de
A Douta Ignordncia (2002), a do Professor Dr. Luis Alberto de Boni de Compéndio (2005), a de
Ennio Paulo Giachini de O Apice da Teoria (2007) e em Portugal as tradugdes do Professor Dr.
Jodo Maria André de A Douta Ignordncia (2003), A Paz da Fé (2002) e A Visdo de Deus (2012), e O
ndo outro - De non aliud, (2011, no prelo).
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conceito de douta ignordncia de Nicolau de Cusa em uma perspectiva pedagdgica
(Cf. GUENDELMAN, 2009). Nesse trabalho procuramos estudar o conceito de
douta ignordncia, da consciéncia do nao saber, na perspectiva do aprendizado e
da educacao.

Pensando o conhecimento em sua abertura e infinitude inerentes, Nicolau
de Cusa desenvolve a ideia de que no ato mesmo de conhecer estd dado o
reconhecimento de tudo aquilo que ainda ndo se conhece; assim, saber é sempre
também ndo saber, e a consciéncia do incontornavel sem fim de saberes ele
chama de ignordncia douta. A douta ignorancia é o pressuposto fundamental
para todo conhecimento: “Com efeito, nenhum outro saber mais perfeito pode
advir ao homem, mesmo ao mais estudioso, do que descobrir-se sumamente
douto na sua sua ignorancia, que lhe é propria, e sera tanto mais douto quanto
mais ignorante se souber.” (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro I, cap.], 4). O
pressuposto da ciéncia do proprio ndo saber tem o potencial de mobilizar o ser
humano, de coloca-lo em um caminho de procura por conhecer sempre mais—
enquanto mais reconhece seu ndo saber.

Esse pressuposto abre um campo imenso de possibilidades para as
questdes colocadas pela educagdo. Investigamos, na dissertacdo de mestrado,
alguns desses aspectos: na leitura da obra mais conhecida de Nicolau de Cusa - A
Douta Ignordncia, escrita em 1440 - ressaltamos o elemento da metafora a qual
o autor confere importancia central como instrumento para alcancar o
conhecimento da verdade, que em sua abrangéncia nao pode ser apreendida de
forma absoluta pela razdo a ndo ser através de imagens. Nesse escrito ele opta
pelas imagens dadas pelo conhecimento matematico: “[...] porque por nenhuma
outra via que nao seja a dos simbolos é possivel aceder as coisas divinas,
poderemos entdo recorrer aos signos matematicos como os mais convenientes
por causa de sua incorruptivel certeza.” (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro I,
cap. XI, 32).

Passando, na dissertacdo, por uma contextualizacdo histérica do
pensamento de Nicolau de Cusa, por uma aproximacao a genealogia de seu
discurso filosofico e por aspectos de sua projecdo na cosmologia renascentista
investigamos a atualidade da questao do ndo saber através de um olhar para a

nocdo de obstaculo epistemoldgico proposto por Gaston Bachelard (1884 -
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1962). Para Bachelard, o ndo-saber, o obstaculo e o erro representam fatores
positivos e catalizadores no processo de aquisicdo de conhecimento. Partindo,
entdo, de uma concepcao em que esses atributos possibilitam um crescente
aprender investigamos de que maneira esse ndo saber ciente de si se expressa
naquilo que permite o progresso continuo no movimento cognitivo: a pergunta.
Na formulacdo de uma pergunta subjazem, simultaneamente, o desejo por saber
e a articulacdo para realiza-lo - sem questdes ndo ha como caminhar na teia que
se abre na construg¢do do conhecimento.

Através da pesquisa feita para realizar a dissertagdo se abriu o campo de
questdes que levaram a elaboragdo do presente trabalho: da percep¢do que a
obra de Nicolau de Cusa encerra indmeras possibilidades de leitura e que essas
leituras apontam para questdes que nos colocamos diariamente na pratica
educacional.

A tese que subjaz a este trabalho e que pretendemos demonstrar é que
Nicolau de Cusa desenvolve em sua obra conceitos que se mostram frutiferos e
aptos a contribuir de forma essencial na reflexdo de nosso exercicio de
educadores. As questdes e desafios que a educacao nos coloca nao se esgotam
com uma resposta, é preciso recoloca-las e repensa-las, de maneiras sempre
distintas, com um olhar que se renova permanentemente. Assim, o objetivo geral
desta pesquisa é uma reflexdo de temas centrais do fazer educativo atual a partir
de perspectivas que Nicolau de Cusa oferece em seu pensar. Especificamente,
pretendemos mostrar como ele aborda a articulacdo de desejo e conhecimento,
da vontade de saber e sua efetivacdo e como desenvolve o conceito da condugdo
dentro do processo da aquisicao de conhecimentos - a manuductio. A partir de
uma leitura desses aspectos na obra de Nicolau de Cusa queremos verificar o
quanto neles se encontram contribuicdes originais e significativas para as
perguntas que aqui formulamos no contexto da educagdo, sobretudo
considerando o entendimento dindmico que ele desenvolve em relagdo ao ser
humano que, em sua procura por conhecimento, permanentemente vai-se

fazendo aquilo que pode ser.
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1 Nicolau de Cusa: esboco de sua vida, aspectos
de sua obra

1.1 Notas introdutoérias sobre sua vida e sua obra

Nicolau de Krebs nasceu em 1401, em Kues (Cusa), na Alemanha. Nos 63
anos que viveu participou de um periodo de grandes transi¢coes, descobertas e
mudancas, em muitas das quais se envolveu ativamente. E a época das tltimas
cruzadas e da queda de Constantinopla (1453), em que a capital do Império
Bizantino cai sob o dominio do Império Otomano e em que a questdo do dialogo
inter-religioso se faz presente de maneira urgente. E a época em que se
preparam as Navegacdes, em que se iniciam medi¢des e descobertas
astrondmicas que revolucionarao e mudardo para sempre a imagem do universo,
é a época da invencao da perspectiva central que permite novas formas de ver e
reproduzir o mundo. A época em que viveu o célebre matematico, médico,
astronomo e cartégrafo Toscanelli - amigo de Nicolau de Cusa -, que propos a
tentativa de chegar a Asia por um caminho maritimo ocidental e que esteve
envolvido com o projeto dos descobrimentos de Cristévao Colombo (Cf. MULLER,
2010, pp. 307- 313).

Nicolau de Cusa foi, em todos os sentidos, um homem de seu tempo.
Interessou-se pela politica, envolveu-se nas questdes prementes da Igreja, atuou
com convic¢do e, eventualmente, de forma polémica em discussdes prementes,
atuou junto ao papa - amigo pessoal seu - e acompanhou o desenvolvimento
cientifico da época, envolvendo-se, ele mesmo, na procura por solucdes para
problemas matematicos. Contribuiu, através de suas reflexdes filosoficas, para a
mudanc¢a radical da perspectiva astrondmica, inspirando Giordano Bruno e
Kepler, abrindo os limites de um mundo até entdo imaginado como fechado,
tirando do universo o centro imével e postulando a pluralidade dos mundos. Sua
obra testemunha sua contemporaneidade e preocupagdo com os acontecimentos
de seu presente.

Ao mesmo tempo, mostra seu profundo interesse e conhecimento do

pensamento do passado. Foi leitor atento da filosofia grega e dos pensadores e
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misticos cristdos. A genealogia de seu discurso filoséfico é um campo de pesquisa
em si: a articulacdo do novo e do herdado, do inédito e do conhecido se da em
uma interseccdo permanente, intensa e explicita em sua obra.

O século XIX redescobre Nicolau de Cusa e com essa redescoberta vem a
crescente constatacdo de suas imensas possibilidades de contribuicdo para
pensar questdes da contemporaneidade. Seu papel como figura central na
passagem da Idade Média para a modernidade foi e é interpretado de maneiras
muito diversas que variam de “dltimo representante medieval” a “precursor da
racionalidade moderna”. Certo é que ele ocupa um lugar na transicio de um
tempo ao outro, ainda que ele mesmo nao tenha podido saber, entdo, que a Idade
Média acabara de terminar e que novos tempos se faziam pressentir - foi a
geracdo posterior a dele que se deu conta de que uma era chegara ao fim (Cf.
JASPERS, 1974, p. 154) para dar inicio a outra em cujas consequéncias filosoéficas
e praticas vivemos até hoje.

Estudou primeiramente filosofia durante um ano na Universidade de
Heidelberg. Em 1417 vai para Padua onde estuda direito candnico. Em Padua
entra em contato com o humanismo italiano e com a Antiguidade Classica, com
as ciéncias naturais, a astronomia, a fisica, a matematica e a medicina. Dois de
seus professores se tornam amigos para o resto de sua vida: Toscanelli, que o
acompanha em seu leito de morte, e Giuliano Cesarini que serd nomeado Cardeal
e presidente do Concilio de Basel, que o ajuda em sua carreira e ao qual Nicolau
de Cusa dedicara duas de suas obras centrais (A Douta Ignordncia e De
coniecturis).

Depois de formar-se Doutor em Direto Canénico estuda teologia na
Universidade de Colonia onde se aprofunda no pensamento cristdo e entra em
contato com Hemérico de Campo que exercera uma influéncia significativa em
sua concepc¢do da ideia da coincidéncia dos opostos. Opta por uma carreira
politico-diplomatica dentro da Igreja - recusa duas vezes o convite para uma
catedra em Leuven.

A atuagdo no Concilio de Basel é um inicio de seu futuro: primeiramente se
coloca a favor dos conciliaristas e contra a primazia absoluta do Papa Eugénio,
mas logo, temendo uma nova cisdo na Igreja, coloca-se ao lado do Pontifice. A

partir dai viaja percorrendo o Reino Alemao e os Paises Baixos para efetivar nas



32

ordens e nos mosteiros as reformas decididas no Concilio. No decorrer dessas
viagens esboca o que viria a ser possivelmente o primeiro mapa da Europa
Central. (Cf. GUENDELMAN, 2009, p. 17). A partir de 1446, assume o papel de
representante do Papa nos sinodos e é nomeado Cardeal - condecoragdo
incomum na época para um alemado e alguém nao pertencente a uma ordem
eclesiastica. Em 1450 é nomeado Bispo de Brixen. L3, vé-se envolvido em
intensas disputas e conflitos politicos com o Duque Sigismundo da Austria;
depois que a diocese declara querer outro bispo, de ser preso e obrigado a
abdicar de seu cargo o Papa Pio I - o conhecido humanista Ennea Silvio
Piccolomini, amigo desde os tempos de Basel - manda chama-lo a Roma.

Na Cuaria Romana assume o cargo de Vigario Geral do Estado Pontificio.
Contrariamente a seus conselhos o Papa organiza uma nova cruzada,
pretendendo retomar Constantinopla; Nicolau de Cusa o acompanha em uma
viagem a Veneza para assistir a saida da frota com os cruzados. Adoece e morre
durante a viagem, em 11 de agosto de 1464, em Todi, acompanhado de
Toscanelli e de seu médico Fernando Martins. (Cf. ANDRE, 2002, p.9).

Seguindo seu desejo expresso em testamento é enterrado em Roma, na
Igreja de San Pietro in Vincoli, e seu coragao é sepultado em sua cidade natal na
capela do asilo que fundara a favor de pessoas sem recursos. Esse asilo - em que
hoje se encontra sua biblioteca - funciona ainda e é uma das institui¢cdes de
caridade mais antigas de toda a Europa. (Cf. GUENDELMAN, 2009, p. 18).

Como diplomata Nicolau de Cusa se viu muitas vezes confrontado com a
impossibilidade humana de estar além de conflitos e discérdias. Ao homem esta
dado assumir sempre uma perspectiva determinada - ao menos
momentaneamente - ; mesmo do ponto de vista filoséfico, é preciso colocar-se e
assumir uma posicdo quando se entra em um campo de disputas. A vida do
Cusano nao é a de um santo nem teve ele a existéncia tipica de um erudito
medieval. Ele é um pensador em concordancia com o espirito do Renascimento
que emerge: procurando a verdade nas infinitas expressdes distintas da
criatividade humana. (Cf. BOCKEN, 2013, p. 23).

No decorrer dessa vida cheia de viagens, mudangas e situacdes de conflito,
Nicolau de Cusa escreveu uma obra vastissima e proferiu, também, 298 sermdes.

Sua obra nio tem o carater de uma doutrina fechada, ela vai sendo escrita no
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decorrer da vida, vai-se fazendo a partir do didlogo que se estabelece com
interlocutores diversos, muitas vezes expressamente nomeados. Ainda assim, as
questdes de que trata permanecem: do comeco ao fim de seu discurso filosoéfico,
Nicolau de Cusa procura um conhecimento do divino fundado nas capacidades
cognitivas do homem, ele quer poder expressar em pensamentos a infinitude
inabarcavel do absoluto, ele quer poder dizer - ainda que seja mediante
metaforas - o fundamento de tudo que é e, dizendo-o, afirmar a capacidade
criativa do homem.

Sua primeira obra é De concordantia catholica, escrita em 1433, no
contexto das questdes eclesidsticas levantadas no Concilio de Basel. Depois
escreve sua obra mais conhecida: A Douta Ignordncia 8, que termina em 1440.
Nela expoe sua tese central de que o conhecimento do absoluto ndo esta dado,
em sua totalidade, ao homem porque o absoluto esta além de toda possibilidade
comparativa e a comparac¢do é o meio através do qual a razdo pode conhecer e
apropriar-se de saber. Por isso, o homem - que, por natureza, deseja saber e
dispde, para isso, dos instrumentos adequados - precisa utilizar metaforas e
analogias que possibilitem uma gradativa aproximag¢do ao conhecimento do
absoluto, e ainda que esse conhecimento nao possa ser alcancado em sua
completude, ele pode ser infinitamente crescente. Ao realizar o movimento para
progredir no percurso cognitivo, o homem se faz ciente daquilo que ainda nado
sabe, de seu ndo-saber. Assim, em seu esfor¢o por conhecimento ele alcanca,
cada vez mais, a ignordncia douta, o ndo saber que sabe de si e, a partir disso,
permanece em seu caminho cognitivo, intensificando-o permanentemente em
um exercicio que é préprio e distintivo do ser humano.

Em 1442/1443 escreve De coniecturis, obra também muito expressiva de
seu pensamento em que aborda a possibilidade do conhecimento humano
enquanto conjectura como forma de aproximar-se da unidade infinita. Nos anos
que se seguem escreve textos mais curtos em que aprofunda temas dentro da
teologia negativa, da filiacdo de Deus e da biblia como De quaerendo deum, De

filiatione dei e De genesi. (ANDRE, 2003, p. VI).

8 Colocamos aqui em portugués apenas o nome das obras das quais sabemos que estdo
traduzidas ao portugués.
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No verao de 1450 escreve em Roma os dialogos em que o interlocutor é um
iletrado que lhe dird que a sabedoria nao esta nos livros, mas que “a sabedoria
clama fora, nas ruas” . Com esse leigo, que é um artesdo que faz colheres de
madeira, ele dialoga sobre a mente, sobre a sabedoria e sobre um experimento
com a balanca - Idiota de sapientia, Idiota de mente, Idiota de staticis
experimentis.

Na continuidade de seus estudos matematicos escreve De mathematica
perfectione e dois tratados sobre a quadratura do circulo, problema matematico
com o qual se ocupou intensamente.

De 1453 data A Paz da Fé (CUSA, A Paz da Fé seguida de Carta a Jodo de
Segovia, 2002), sobre a possibilidade de uma concordancia entre as religides,
obra cuja temdtica tem uma atualidade surpreendente e que foi escrita em vista
da barbarie que se seguiu a queda de Constantinopla, tornando premente a
questao do dialogo inter-religioso. (Cf. GUENDELMAN, 2009, p. 17).

No periodo que vive em Brixen escreve, em correspondéncia com os
monges do Mosteiro do Tegernsee A Visdo de Deus (CUSA, 2012), obra de forte
carater mistico-filoséfico, que trata da relagio do homem com Deus e, nessa
relacdo, da liberdade humana. Em 1458 escreve De beryllo, em que a mesma
relacdo é descrita de maneira simbdlica, onde o homem é um segundo Deus,
refletindo o intelecto divino. Seguem-se anos de intensa atividade filos6fica em
que produz, entre outras, De principio e O ndo-outro (De non aliud) (CUSA, 2011).
Em 1460-1461 retoma as questdes sobre as diferentes religides em Cribratio
Alcorani.

Em 1462 escreve De venatione sapientiae, a metafora do homem que ao
procurar conhecimento é como um cagador em busca de sua presa. Depois, vem
Dialogus de ludo globi - o jogo da esfera -, em que através de um jogo que
inventa Nicolau de Cusa traduz seu pensamento a dois interlocutores jovens. Em
1463 se dedica ao Compéndio (CUSA, 2005) em que retoma alguns dos temas

centrais que desenvolvera e, por tltimo, j4 em 1464 escreve O Apice da Teoria

9.,[...] ,sapientia foris“ clamat ,in plateis“ [...]“(KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro I, 3, linhas 14,
15).
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(De dpice theoriae) (CUSA, 2007) “assumido explicitamente como o cume de sua
especulagio e o ponto de confluéncia de sua caminhada” (ANDRE, 2002, p. 8).
Sua extensa obra mostra um permanente esforco de pensar, sempre de
novo, sempre de maneira nova, a relagio do homem com o absoluto mediante
suas capacidades intelectivas. Nesse permanente esforco se realiza um
permanente recome¢o: o proprio Nicolau de Cusa vive aquilo que coloca como
pensamento, que o homem se faz e se refaz através de sua atividade. A realidade
é reiniciada em cada individuo: pois em um universo que ¢ infinito - e assim o
Cusano entendera o universo, adiantando concepg¢des renascentistas — o centro
estd em toda parte, cada um é centro e cada um é um comeco de tudo que é. (Cf.
BOCKEN, 2013, p. 15). Nicolau de Cusa habita, assim, uma regido fronteirica de
duas épocas, de dois mundos: “fronteira que, em vez de dissociar, liga, em vez de
constituir ruptura, constitui antes uma ponte, como se ele mesmo fosse a
‘coincidéncia dos opostos’ que elegeu como um dos motivos fundamentais do seu
labor filoséfico.” (ANDRE, 2005a, pp. 21, 22). Nessa fronteira ele elabora
pensamentos de consequéncias significativas para o tempo que ajuda a
inaugurar, significativas também para tempos que, de longe, ultrapassam o

Renascimento e a modernidade que ajudou a constituir.

1.2 Notas introdutoérias sobre elementos de sua obra

Sao muitos os conceitos que Nicolau de Cusa desenvolve no decorrer de sua
obra. No percurso deste trabalho varios deles serao abordados no contexto das
questdes que propomos. Por ora, apresentamos alguns deles - essenciais em seu

discurso filoséfico - de forma sucinta.

1.2.1 Saber do nao saber como ponto de partida: a ignorancia douta e a

coincidéncia dos opostos

J& mencionamos acima brevemente o conceito de douta ignorancia, do
saber que o homem adquire de seu ndo saber. Esse saber da propria ignorancia é
o reconhecimento de que verdade, em sua totalidade, nao pode ser abarcada pelo

conhecimento humano. A verdade absoluta estd além de toda possibilidade
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comparativa, além de toda alteridade. Ela ndo pode ser alcancada por uma
sequéncia finita de passos, pois permanecera, sempre, a uma distancia
incomensuravel. Assim, conhecer é reconhecer essa distancia, é estar ciente da
inacessibilidade do absoluto: “Com efeito, nenhum outro saber mais perfeito
pode advir ao homem, mesmo ao mais estudioso, do que descobrir-se
sumamente douto na sua ignorancia, que lhe é propria, e sera tanto mais douto
quanto mais ignorante se souber.” (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 1, cap. |,
4, p. 5).

O conhecimento da verdade se dara por meio de um pensar conjectural, de
aproximagoes sucessivas. A ignorancia douta é mais que o reconhecimento da
infinitude do que ha por saber: ela é o comec¢o de um percurso em que a procura
serd permanente. A relacdo com o absoluto ou divino se dara por meio de uma
elevacdo que ndo é um estado de éxtase mistico mas um movimento do espirito
que, em um esforc¢o intelectual continuo apreendera esse absoluto em uma visao
intelectual - em uma visio intellectualis. (Cf. GUENDELMAN, 2009, p. 33).

Esse maximo absoluto que estd além de toda comparagdo tem, como
caracteristica essencial, a propriedade de que nele coincidem os opostos. A
coincidentia oppositorum — que no presente trabalho sera tematizada no capitulo
sobre o desejo intelectual 10 - é distintiva daquilo que nao pode ser apreendido
com a logica discursiva. Aquilo que tudo abarca, que ndo tem alteridade,
necessariamente contém, ao mesmo tempo, o maximo e o minimo. Logo no
segundo capitulo de A Douta Ignordncia Nicolau de Cusa se refere ao salto
necessario para o entendimento do absoluto:

[..] o maximo é o uno absoluto porque é tudo e nele [estd] tudo porque
é o maximo. E porque nada se lhe opde com ele coincide
simultaneamente o minimo. E porque é absoluto, é entdo em ato todo
ser possivel, nada contraindo das coisas, e todas dele derivando. Este
maximo, que na fé de todos os povos se cré, sem duvida, ser Deus,
esforgar-me-ei no primeiro livro por o investigar de modo
incompreensivel, para 14 da razdo humana [..] (CUSA, A Douta
Ignordncia, 2003, livro I, cap. Il, 5, p. 5).

Interessante notar, neste comego de todo o percurso filosofico que seguirg,

a observacgdo surpreendente para um representante da Igreja de que o maximo -

10 Cf. cap. 3 deste trabalho (em 3.2.2.1).
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postulado logo no inicio como sendo aquilo que tudo abarca - é o que, em sua fé,
“todos os povos [créem], sem duvida, ser Deus, [..]". Essa formulacdo aponta
para uma tematica a qual Nicolau de Cusa se dedicard, intensamente, até o final
de sua vida: a procura pela melhor forma de nomear o que lhe parece ser
inominavel, o melhor conceito que explicite o que se quer significar com “Deus”.
Em sua procura, analisou os nomes que as diversas religides — ndo somente a
cristd - atribuiram a Deus e apresentou também nomes que ele mesmo, em sua
especulacdo filoséfica, desenvolveu, comecando com o maximum absolutum de A
Douta Ignordncia até o posse ipsum!! em sua ultima obra, De dpice theoriae (Cf.
REINHARDT, 2005, p. 424).

“O maximo absoluto, com o qual coincide o minimo, é entendido de modo
incompreensivel” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro I, cap. IV, 11, p. 8) é o
titulo do capitulo IV de A Douta Ignordncia, no qual Nicolau de Cusa escreve:
“Com efeito, as oposicoes s6 convém as coisas que admitem excedente e
excedido, e convém-lhes de modo diferente, mas jamais ao maximo absoluto,
porque esta acima de toda oposicao.” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro I,
cap. IV, 11, p. 8). Nicolau de Cusa afirma que a coincidéncia dos opostos deve ser
apreendida para além do discurso razao e enuncia qual o lugar em que essa
apreensdo se da: Deus se encontra “cercado pela coincidéncia dos
contraditérios” (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. IX, 37, p. 176). Habitando o
Paraiso, circunscrito pelo muro da coincidéncia dos opostos, o absoluto somente
podera ser alcancado pelo homem se ele for além dos limites de uma
racionalidade que é propria e apta a apreender conteudos, objetos e relagdes do
ambito finito.

Mas como é possivel, por uma via cognitiva, o passo de superacao que leva
além da circunscricdo do que se pode saber através de uma légica discursiva?
Nicolau de Cusa propde, para o percurso infindavel entre o finito e o absoluto um
caminho de ascensdo por meio de metaforas, de analogias em que, em uma

aproximacdo sucessiva o maximo vai se fazendo presente mediante um exercicio

11 Sobre os nomes divinos em Nicolau de Cusa ver “O principio fundante e as suas diversas
expressdes” (ANDRE, 1997, cap. IV pp. 213 - 318). A tradugédo do autor para posse ipsum é ,0
poder ele proprio“. Ver também o artigo intitulado ,Nicolas de Cusa y los nombres divinos: de
una hermenéutica de la finitud a una metafisica de lo posible“. (ANDRE, 2010, p. 15).
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permanente, proprio do homem e para cuja realizagdo ele dispdoe da “[..]
capacidade de julgar correspondente ao objetivo de conhecer, para que nao seja
em vao a [sua] apeténcia [...]” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro |, cap. |, 2, p.

3).
1.2.2 As metaforas como instrumento para o conhecimento

Saber que a verdade é, em sua totalidade, inalcan¢avel ndo implica em uma
negacdo das possibilidades cognitivas mas abre ao homem uma via de
conhecimento mediante aproximagdes progressivas através do uso de
metaforas:

Todos os nossos doutores mais sabios e divinos estiveram de acordo
em que as coisas visiveis sdo verdadeiramente imagens do invisivel e
que, assim, o criador pode ser cognoscivelmente visto pelas criaturas

como que num espelho e por enigmas. (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003,
livro I, cap. XI, 30, pp. 22, 23).

4

A verdade em sua precisdao é inalcangavel ao homem; mas porque o
maximo absoluto se expande no universo e participa dos entes desse universo
(Cf. ANDRE, 1997, p. 96) se faz possivel uma aproximacio por meio de analogias,
que participam, também, da verdade absoluta. Nicolau de Cusa sabe das
limitacdes dessa investigacao por meio de metaforas, mas é justamente o carater
interpretativo da procura por conhecimento que coloca o ser humano em um
lugar Unico, diferenciado (Cf. GUENDELMAN, 2009, p. 27): a relacdo entre
simbolo e verdade que se estabelece na investigacdo metaférica somente pode
ser efetivada pelo homem em sua atividade cognitiva. O homem é, ele mesmo,
imagem do divino, e como viva imago dei ele é capaz de perceber e também de
produzir sentido (Cf. ANDRE, 1997, p. 88). O sujeito concreto é, para Nicolau de
Cusa, o ponto de partida e o centro da atividade criativa, e o conhecimento
significa mais que mera reproducao de realidade: ele é uma dire¢ao da atividade
intelectual humana da qual a constituicdo de simbolos é talvez a expressao mais
representativa. (Cf. GUENDELMAN, 2009, pp. 30, 31).

As metaforas e o pensamento metaférico tém um papel de central
importancia na procura descrita por Nicolau de Cusa (Cf. REINHARDT, 2005, p.

423). Elas sdo um meio que permite “ler” o mundo, ler a relagio do homem com
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o mundo, do homem com o divino (Cf. HOYE, 2013, pp. 21, 27). Elas servem de
orientacdo e instrumento na caminhada em direcao ao absoluto inalcancavel.
Elas perfazem, também, uma forma especifica de relagdo com o préprio
pensamento através da construcdo particular que requerem - sdo, assim, um
meio de tornar perceptivel o pensamento para si mesmo, conforme chama a
atencdo Hannah Arendt: “[...] a linguagem metaférica é a inica maneira que ele [o
pensar] tem de ‘aparecer externamente para os sentidos’. [..] O discurso
metaférico conceitual é, de fato, adequado para a atividade do pensamento, para
as operagoes do nosso espirito.” (ARENDT, 2002, p. 26).

Sdo muitas e diversas as metaforas que Nicolau de Cusa utilizara para, por
um lado, descrever o homem em sua procura por conhecimento e, por outro,
para propor um exercicio aproximativo por meio do proprio pensamento
metaférico ou simbdlico. No decorrer deste trabalho apresentaremos algumas
dessas metaforas, sobretudo dando énfase a do homem como cagador de
sabedoria. Dentre as muitas metaforas destacamos agora aquelas que, na obra de
Nicolau de Cusa, tem um papel de particular relevancia: as metaforas

matematicas.

1.2.3 O papel central das metaforas matematicas

Nicolau de Cusa opta, logo no inicio de sua proposta de uma investigacao
simbdlica em A Douta Ignordncia, pelas imagens matematicas. Ele justifica a sua
opcdo e se refere inclusive aos “antigos” para corroborar a certeza que atribui ao

raciocinio matematico:

Quando se faz uma investigacdo através da imagem é necessario que
nenhuma duvida haja acerca da imagem em cuja proporgio
transsumptiva se investiga aquilo que é desconhecido, uma vez que o
caminho para o incerto ndo é possivel sendo através daquilo que é
pressuposto como certo. [..] Mas vemos que as coisas mais abstratas
que estas, em que se tem uma consideragdo de todas as coisas ndo de
modo que carecam completamente de meios materiais, sem os quais
ndo podem ser imaginadas, nem estejam em completa sujeicdo a
possibilidade mutavel, sdo as mais firmes e as mais certas para nos,
como é o caso dos entes matematicos. Por isso, os sdbios procuraram
acuradamente neles exemplos das coisas que devem ser indagadas pelo
intelecto, e nenhum dos antigos, que seja tido como grande, enfrentou
as coisas dificeis a partir de outro elemento de comparagio que nio
fosse a matematica, de tal maneira que Boécio, o mais ilustre dos
Romanos, afirmou que ninguém que fosse totalmente privado da



40

pratica das matemadticas poderia atingir a ciéncia das coisas divinas.
(CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro |, cap. X1, 31, pp. 23, 24).

E, um pouco adiante, conclui que seguindo a via dos Antigos e como “por
nenhuma outra via que nao seja a dos simbolos é possivel aceder as coisas
divinas, poderemos entdo recorrer aos signos matematicos como 0s mais
convenientes por causa de sua incorruptivel certeza.” (CUSA, 2003, A Douta
Ignorancia, livro 1, cap. X1, 32, p. 25).

A partir dai, descreve de que forma esses simbolos devem ser usados e
propde uma via de ascensdo caracterizada por trés passos: no primeiro, sugere
que se observem as figuras geométricas e suas propriedades. A seguir, essas
propriedades devem ser transpostas para o plano do infinito e, na terceira e
ultima etapa propde que se faca o salto de passagem ao infinito absoluto, o
infinito em que nao ha figuras, esse espaco indizivel que se alcanca através do
simbolo e no qual estd “a plenitude de sentido que ele diz sem dizer e que visa

sem poder exprimir” (ANDRE, 2001a, p- 320 e cf. GUENDELMAN, 2009, p. 42).

Assim, porque todos os elementos matematicos sdo finitos e ndo
podem, também, ser imaginados de outro modo, se queremos usar
elementos finitos como exemplos para ascender ao maximo simples, é
necessario considerar primeiro as paixdes e razdes, transferir
correspondentemente estas razdes para figuras infinitas e depois, em
terceiro lugar, transpor as proprias razdes das figuras infinitas para o
infinito simples e totalmente liberto de qualquer figura. E entdo a nossa
ignorancia serd incompreensivelmente ensinada sobre o modo como
nds, que penamos no enigma, devemos pensar mais reta e
verdadeiramente acerca do Altissimo. (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia,
livro I, cap. XII, 33, pp. 25, 26).

A seguir, realiza a propria proposta de ascensdo especulativa utilizando
figuras geométricas, mostrando por meio dos passos descritos que “se houvesse
uma linha infinita, ela seria reta, seria triangulo, seria circulo e seria esfera”
(CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 1, cap. XIII, 35, p. 26). E explicitar,
adiante, de que maneira o caminho percorrido levara ao absoluto: o maximo esta
acima de toda entendimento; ele serd encontrado pela remocgdo da participagdo
dos entes, (no exemplo citado acima, pela remoc¢do do que é figurativo ou que
remete ao figurativo); mas todos os entes participam da entidade, de forma que

ao suprimir a participacdo dos entes restara apenas a entidade simples, que é a
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esséncia de tudo que é (Cf. CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro I, cap. XVII, 51,

p. 38):
E ndo contemplamos esta entidade a ndo ser na douta ignorancia,
porque afastando do espirito todas as coisas que que participam da
entidade nada parece restar. Por causa disso diz o grande Dionisio que a
inteleccdo de Deus se aproxima mais ‘do nada do que de alguma coisa’.
Mas a sagrada ignoradncia ensina-me que aquilo que parece nada ao
intelecto é o maximo compreensivel. (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia,
livro I, cap. XVII, 51, p. 38).

Neste contexto a matematica exerce um papel de instrumento de passagem
do finito ao absoluto, e ela pode realizar essa funcao por sua proximidade com
esse absoluto. E assim como a figura geométrica assume o papel de instrumento
intermediador, como simbolo imprescindivel para transcender o finito, o nimero
assume um papel também central na filosofia de Nicolau de Cusa: ele governa a
busca entre unidade e alteridade, ele sera essencial para a conjectura cusana.
Uma vez que toda propor¢do ou compara¢do pressupde a identidade e a
alteridade, e dado que o saber conjectural se constitui a partir das relacdes entre
esses elementos, o saber conjectural necessita do numero para poder
estabelecer-se a partir dessas relacoes. Cabera ao nimero ser, por exceléncia, o
simbolo da identidade que subjaz a todas as coisas. (Cf. D’AMICO, 2000, p. 331).

Numerar, pesar, medir sdo as operacdes que se fazem no mercado: o
artesdo iletrado de De sapientia aponta, na pracga, para esses afazeres e convida
seu interlocutor para o exercicio de uma ars coniecturalis, de uma arte
conjectural, que apenas o ser humano é capaz de realizar. No decorrer do didlogo
evidencia-se que a unidade subjaz como fundamento para todas essas operagdes:
por um lado, porque ela é anterior a multiplicidade, por outro lado, porque se
explicita em toda a diversidade que se apresenta. Mas essa unidade inerente a
todo nimero ndo pode ser, ela mesma, numerada, pois ela precede toda
numeracdo (Cf. KUES, 2002, Idiota de sapientia I, 6, linhas 16, 17). Ela nao se
encontra no ambito das comparagdes e, portanto, sua compreensdo esta além da
esfera de acdo da ratio, da razao. A unidade numérica conduz, assim, a um espacgo
fora do espago das proporgdes: a matematica abre a mens humana o infindavel e
no lugar da razdo, capaz de distin¢des, opera agora o intellectus, capaz de
apreender a totalidade. E neste ponto o iletrado ordena ao seu interlocutor que

faca um salto qualitativo em que possa compreender incompreensivelmente o
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numero nao enumeravel, a medida incomensuravel e o peso imponderavel que é
a unidade oculta de tudo que é. (Cf. D’AMICO, 2000, p. 331, 332).

Numerar é uma atividade essencialmente humana: em De coniecturis,
Nicolau de Cusa afirma que o fato de a razao, ao estabelecer conjecturas, utilizar
o nimero mostra que a razao faz uso de si mesma (Cf. KUES, De coniecturis I, cap.
II, cap. I, 7, linhas 6-8). E porque o niimero é produto da razdo humana o homem
pode confiar em um conhecimento que o tenha como fundamento (Cf. BOCKEN,
2005, p. 203).

Pode-se dizer que, para Nicolau de Cusa, o nimero é primeiramente uma
grandeza metafisica. Simultaneamente, ele possibilita a mobilidade da razdo no
todo da realidade e é, também, expressdao dessa mobilidade. O paradoxo que se
exprime nessa acep¢ao que Nicolau de Cusa desenvolve decorre do fato de que
criar e ser criado, unidade e alteridade, interioridade e exterioridade sao
vivéncias préprias da vida humana, da razdo humana. A vida da razdo é, para o
Cusano, um permanente haver-se com a realidade em suas diversas dimensdes,
tais quais se apresentam e tais quais sdo criadas pelo homem. Para Nicolau de
Cusa a vida intelectual humana é uma constante interacdo entre distintas
medidas e padroes e ao lidar com os nimeros o homem explora as possibilidades
dessa realidade que abarca a criatividade humana. A mobilidade dos niumeros
permite ao homem permanentemente questionar padrdes em um esforgo
aproximativo - sempre inconcluso - em direcdo ao fundamento de tudo.
(BOCKEN, 2005, pp. 219, 220).

E importante notar que o uso que Nicolau de Cusa faz da matematica foi
avaliado de formas diferentes - e, de fato, em sua obra podemos verificar, em um
primeiro olhar, duas aproximacdes distintas aos conteudos matematicos. Por um
lado estd a ocupacdo com conteldos matematicos enquanto tais, sendo que o
problema que o interessou a vida toda foi a problematica da quadratura do
circulo - a qual dedicou muitas publicagdes - ; por outro lado, estd sua ocupagdo
com a matemadtica enquanto possibilidade para sua especulacdo teoldgica e
filosofica. A observacdo de apenas um viés dessa ocupacdo levou alguns

comentadores a julgamentos unilaterais. Assim, poucos anos ap6s sua morte o
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matematico Jodo de Monte Regio (1436-1476) 12 observou que seus esforgos em
relagdo a quadratura do circulo nao tinham valor. Ja alguns anos mais tarde, o
monge e filésofo Gregor Reichs comenta, em sua obra Margarita philosophica -
entdo bastante difundida - que sem a aritmética e a geometria ndo é possivel
alcangar conhecimento e que Nicolau de Cusa demonstrara isso de forma muito
elucidativa em sua A Douta Ignordncia. Também Kepler lhe fara grandes elogios
e o chamara de “divino Cusano” (Cf. NAGEL, 2007, pp. 5-9). Em particular o
editor da publicacdo de sua obra impressa - da edicao de Paris, de 1514 -
lacobus Faber Stapulensis (14557-1536), que incluiu na publicacdo varios dos
escritos matematicos, o homenageia meio século apds a sua morte considerando-
0 um expoente da matematica em seu tempo (Cf. BOHLAND, 2002, p. 1).

O fato é que entre 1445 e 1459 - durante quatorze anos, portanto — Nicolau
de Cusa dedica parte de sua obra aos estudos matematicos, sobretudo a
retificacio da curva e a quadratura do circulo, produzindo onze escritos
especificamente dedicados a matematica 3. No entanto, o interesse que seus
contemporaneos e que a imediata posteridade mostraram em sua produgdo
matematica foi desvanecendo rapidamente e encontramos na histéria de sua
recep¢do as mesmas descontinuidades que em relagdo aos seus trabalhos
filosofico-teologicos. Quando seu pensamento foi redescoberto nos séculos XVIII
e XIX essa redescoberta - surpreendentemente, talvez - ndo se deu
primeiramente por estudiosos da histéria da filosofia mas por estudiosos da

historia da matematica. Por meio desse “atalho” Nicolau de Cusa ganha entdo

12 Vale notar que Jodo de Monte Regio (nascido na Alemanha) também faz parte dos matematicos
e astronomos que contribuiram com descobertas que foram significativas para as Grandes
Navegagdes. Publicou anuarios com os movimentos dos planetas que foram utilizados por Vasco
da Gama, Américo Vespucio e Cristovdo Colombo em suas viagens. (Cf. DEUTSCHES
HISTORISCHES MUSEUM, 2007, catalogo da exposicdo Novos Mundos - neue Welten, sobre
Portugal e a era dos Descobrimentos, no Museu Alemdo de Histéria em Berlim, de outubro de
2007 a fevereiro de 2008).

13 Escreveu os seguintes tratados matematicos: De geometricis transmutationibus (1445), De
arithmeticis complementis (1445), De circuli quadratura (1450), Quadratura circuli (1450), De
mathematicis complimentis (1453-1454), Declaratio rectilineatonis curvae (sem ano de
publicacdo), De una recti curvique mensura (sem ano de publicacdo), Dialogus de circuli
quadratura (1457), De caesarea circuli quadratura (1457), De mathematica perfectione (1458),
Aurea propositio in mathematicis (1459). Cf. Nicolai de Cusa, Opera Omnia XX, apud RUSCONI,
2012, p. 17. Sobre uma caracterizagdo das diversas fases de desenvolvimento no contexto desses
escritos cf. NAGEL, 1984, pp. 63-65.
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gradativamente um papel de crescente importancia, sobretudo através da escola
de Ernst Cassirer, familiarizado, também, com as ideias do construtivismo
matematico. Deve-se dizer, no entanto, que enquanto os historiadores da
matematica ndo consideraram Nicolau de Cusa uma figura especialmente
relevante no desenvolvimento especifico dessa disciplina, suas especula¢des
sobre o infinito encontraram uma ressonancia muito positiva. Ja no século XX,
pesquisadores diversos comegaram a ver nos seus trabalhos matematicos
momentos significativos de um desenvolvimento que frutificaria posteriormente
por exemplo em Copérnico ou em Cauchy e seu célculo infinitesimal. 1* De toda
forma, o esforgo especulativo de Nicolau de Cusa em torno de uma matematica
que é meio para alcangar o absoluto na coincidéncia dos opostos é acompanhado
durante anos e incansavelmente por um empenho igualmente intenso em
solucionar os problemas especificamente matematicos. (Cf. BOEHLAND, 2002,
pp. 3-8 e 118).

Ainda que, em relacao a seus escritos matematicos e, especificamente, a
quadratura do circulo o reconhecimento das contribuicdes de Nicolau de Cusa
tenha sido controvertido, constata-se que em quase todos esses escritos
encontram-se referéncias a matematica enquanto instrumento adequado para
uma ampliacdo das possibilidades cognitivas do homem em relagdo ao absoluto
pela via da coincidéncia dos opostos.

Nicolau de Cusa inicia em A Douta Ignordncia um percurso em que
expressa uma simbolizacdo do absoluto por meio de entes matematicos; esse
percurso sera retomado e aprofundado particularmente em De theologicis
complementis (1453) e em De beryllo (1458). Nas trés obras encontramos a
sugestao de exercicios por meio dos quais a ideia da coincidéncia dos opostos
pode ser elucidada. Essa pratica que propode alcancar a contemplacdo do
absoluto por meio das figuras matematicas transpostas ao infinito objetiva a
apreensdo da verdade por meio de imagens, por meio de metaforas e analogias,
em que o proprio intelecto humano, que produz as analogias e os simbolos é, ele

mesmo, uma imagem do intelecto divino. (Cf. RUSCONI, 2012, pp., 17-21). A mens

14 Sobre as consequeéncias dos trabalhos matematicos de Nicolau de Cusa, sua recepgio e a
influéncia que exerceram na posterioridade cf, NAGEL, 1984, parte II.
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humana, entendida por Nicolau de Cusa como um ponto de convergéncia em que
tudo que rodeia o homem se relaciona com ele, é também ponto de partida para
a inteleccdo de tudo que estd a sua volta. (Cf. EISENKOPF, 2007, p. 183). A
capacidade de numerar é uma dadiva, é inerente ao homem, mas o nimero ou a
figura geométrica concreta sdo resultado de sua prépria atividade criativa,
atividade essa que permite, na produg¢do simbdlica, o percurso cognitivo em

direcdo ao absoluto.
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2 O homem como viva imago dei: a antropologia
de Nicolau de Cusa

Quem é o sujeito de nossa a¢do educativa? Essa pergunta pode parecer
banal, no entanto, as respostas a ela estdo longe de serem simples - a tal ponto
que muitas vezes a educac¢do fala de suas tarefas, seus desafios, métodos e
finalidades sem explicitar “quem é” o sujeito para o qual se pensa toda essa acao.
As imagens que hoje temos dele - do homem inserido no contexto social e que se
faz sujeito de uma acao educativa - sdo inimeras, controvertidas, muitas vezes
contraditérias e fundamentadas, por ultimo, em crencas ou pontos de vista que
nascem, em grande parte, dos paradigmas de entendimento do nosso tempo.
Cada época percebeu e entendeu o0 homem de forma particular e gerou, assim,
suas préprias imagens de ser humano.

Ainda que nao seja dita, essa imagem é determinante de muitos aspectos
daquilo que fazemos. O século XX aprofundou e ampliou imensamente seu olhar
para o ser humano ao mesmo tempo em que mostrou também, e de forma
dramatica, que a forma de vé-lo e pensa-lo pode levar a a¢gdes que contradizem,
profundamente, valores que acordamos: valores de respeito a vida e a forma
particular de ser de cada um. De forma extrema e radical o século que passou
apontou para o fato de que nosso entendimento de ser humano ndo é um campo
indiferente de saber mas tem implicacdes e se faz presente nas escolhas e agcdes -
em outras palavras, nosso entendimento de ser humano fundamenta nossa ética,
nossa forma de agir, de interferir e transformar. Mas se a imagem que temos de
homem é determinante para nossa forma de estar e fazer no mundo ela também
é, simultaneamente, fruto de nosso pertencimento ao mundo, ela é indissociavel
do contexto em que aprendemos a ser e viver. Essa interdependéncia é
complexa: queremos saber quem é o ser humano e esse saber se reflete em nossa
constru¢do de mundo e, ao mesmo tempo, o mundo que construimos instaura e
requer determinados entendimentos dele e de n6s mesmos. Hans Jonas (1903 -
1993) mostra que nosso saber do mundo e a tecnologia que desenvolvemos
como fruto desse saber nos colocam, hoje, frente a desafios anteriormente
impensaveis e que exigem uma ética totalmente nova, que ainda precisamos

aprender. Em O Principio Responsabilidade, afirma de maneira enfatica que
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nenhuma época que nos precedeu pode servir de exemplo para a extensdo de
nossas possibilidades de destruicio - fruto de nosso desenvolvimento
tecnoldgico - e que, portanto, em nenhuma outra época a extensdo de nossa
responsabilidade foi tdo grande, ampliando-se tanto espacialmente quanto
temporalmente. Somos, hoje, responsaveis pela possibilidade de existéncia da
vida humana em relagdo a um futuro muito distante, e esse fato sem precedentes
exige a criacdo uma ética totalmente nova. (Cf. JONAS, 2003, pp. 22-28). O ser
humano, sua existéncia - intrinsecamente vinculada a existéncia de nosso
planeta Terra - nunca se encontrou em situacdo tdo fragil, e Jonas encerra seu
livro com o apelo que nossa imagem de ser humano deve ser permanentemente
acompanhada de reveréncia e estremecimento para proteger-nos, a n4s mesmos,
dos desvios que o poder de destruicdo da tecnologia oferece; essa reveréncia
pode impedir-nos de degradar o presente tendo em vista o futuro. Uma heranga
- a terra, a natureza - degradada degradaria nossos herdeiros, e é tarefa
permanente, de todo momento, agir de forma a garantir e proteger essa heranga.
Nessa protecdo reside ndo a garantia mas uma condicdo fundamental da
integridade do homem. (Cf. JONAS, 2003, pp. 194-195).

Mencionamos aqui Hans Jonas com o intuito de salientar o quanto nossa
forma de agir estd vinculada aos resultados daquilo que uma época produziu
enquanto realidade, e o quanto, ao mesmo tempo, essa realidade requer formas
de agir préprias. O ser humano do qual Hans Jonas fala é outro que aquele de
quem Platdo fala: ele habita a mesma terra, mas em condi¢des totalmente novas
e distintas, ele dispde de ferramentas diferentes, seu fazer e seu saber se voltam
a um mundo que, por mais que seja 0 mesmo, se tornou outro.

Voltamos assim a uma questdo fundamental da educacgdo: ela se opera,
como toda atividade essencialmente humana, na tensdo entre o que ja foi e o que
ainda ndo é; entre aquilo que herdamos e conservamos por ser parte constituinte
de nds mesmos e a transformacao, a abertura para o novo. Se entdo recolocamos
a pergunta ‘quem é o sujeito da acao educativa? vemos que poderemos
responde-la apenas para agora, para nosso presente - e que, ao responde-la,
respondemos a partir do que somos e nos tornamos, e nisso se faz presente
também o passado, também aquilo que ja deixamos de ser. Assim, se ha algo que

ndo pode ser transferido de uma época a outra por estar profundamente
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enraizado na época em que vive esse algo é o entendimento de ser humano. Ele é
proprio, especifico, e quando dito, ele expressa algo essencial de seu tempo.

Nao é objetivo deste trabalho a tarefa imensa e dificil - quase impossivel,
dada a diversidade de aproximagdes e de olhares - de descrever o sujeito da agdo
educativa agora. Queremos, sim, dentro da tematica proposta, estudar a imagem
de ser humano que subjaz ao pensamento de Nicolau de Cusa. Por um lado, para
contextualizar seu discurso filos6fico em sua proépria antropologia, por outro,
por considerar que o sujeito descrito pelo Cusano é parte integrante da histéria
de nossa propria constituicao enquanto sujeitos. A ideia de sujeito como hoje a
entendemos se fez, no decorrer do tempo 15, e Nicolau de Cusa significou um
momento importante dessa construcdo. Como diz Jonas: “Naquilo que somos,
somos herdeiros e na descoberta do passado se descerram aspectos ocultos de
nds mesmos”16 - é também nesse sentido que propomos olhar para a imagem de
homem que Nicolau de Cusa desenvolve.

Vale, ainda, uma observacdo: optamos por olhar para essa imagem a partir
do texto, da escrita cusana. A breve leitura que faremos, sob a ética da imagem
de ser humano que Nicolau de Cusa pensa, servira, entdo, de fundamento para
colocar as questdes eminentemente pedagdgicas a que nos propomos e que

serao tematizadas nos capitulos seguintes.

2.1 Expressoes de uma imagem de ser humano

A imagem de homem desenvolvida por Nicolau de Cusa segue, de certa
maneira, a tradicdo classica da filosofia escolastica na medida em que redne
elementos da filosofia grega - sobretudo Platdo e Aristételes - com as
caracteristicas da génese descrita na Biblia. No entanto, ele coloca suas proprias

perspectivas no cruzamento entre o dualismo grego - que ressalta a tensio entre

15Em seu estudo sobre a “arqueologia do sujeito” Alain de Libera afirma que a ideia de um sujeito
pensante, entendido como sujeito e agente do pensar, ndo é uma criacdo moderna mas ¢ fruto do
encontro entre teologia e filosofia e se estende da antiguidade ao periodo classico. (Cf. LIBERA,
2007, p. 343).

16 Wir sind Erben in dem, was wir sind, und im entdecken des Vergangenen entdeckt sich
Verborgenes unser selbst“. (JONAS, 2004, p. 9. Tradugdo propria).
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o corpo e a alma - e a ideia de uma “semelhanca a Deus”, advinda da narrativa da
génese crista. (Cf. STALLMACH, 1989, p. 37).

0 homem - assim Nicolau de Cusa - é um ser dotado de espirito em forma
de principio vital; isso ele tem em comum com todos os seres que vivem. No
entanto, nele esse espirito vital se manifesta tanto em seu corpo quanto em sua
capacidade de entender - o que ele compartilha com os animais, que também
dispéem de discernimento. Mas para além dos animais ele ndo somente dispoe
de discernimento como também de razdao e de intelecto. Enquanto ser
constituido por corpo/alma e corpo/espirito o homem reine em si as
componentes principais do cosmo e pode ser entendido, assim, como um
microcosmo. Ele é, ao mesmo tempo, mortal - como todos os seres viventes - e
participa da imortalidade a qual esta ligado através de sua inteligéncia. Essa
presenca do espirito no homem faz deste uma imagem de Deus. No entanto, essa
imagem ndo é apenas um reflexo do divino mas é uma imagem viva - isso se
manifesta em sua capacidade cognitiva, em sua capacidade de criar e em sua
liberdade de agir. (Cf. STALLMACH, 1989, pp. 37-39).

A antropologia de Nicolau de Cusa se funda nas duas perspectivas,
fortemente interligadas em sua obra: na filoséfica - em que a recepcdo de
pensadores anteriores se faz essencial - e na teoldgica, na qual o aspecto
cristocéntrico é determinante. (Cf. ANDRE, 2012b, parte 1).

Em seu estudo sobre “o mundo humano” em Nicolau de Cusa, Frédéric
Vengeon postula uma leitura da obra cusana que, diferentemente de outras que
privilegiaram sua teologia ou sua cosmologia, tem como foco o homem enquanto
centro. O homem - que Nicolau de Cusa chega a chamar de deus humanus - cria
um mundus humanus (CUSA, apud VENGEON, 2011, p. 7), ele desenvolve com
suas for¢as um mundo proprio; (Cf. VENGEON, 2011, p. 7) assim, ele ganha
dentro da criagdo um lugar totalmente distinto das outras criaturas. Conforme
assinala André, o sentido da criacao - tema central dos desafios que se colocam
ao pensamento cusano - somente se pode consumar através do homem: "S6 no
sujeito humano o mundo da criacdo adquire o seu sentido, ndo numa perspectiva
estatica, mas numa perspectiva dinamica [...].” (ANDRE, 1997, p. 439).

Dentro do pensamento de Nicolau de Cusa, o homem tem mais que um

papel central na totalidade dos elementos que o compde: ele exerce uma fungdo



50

principal sem a qual o infinito e a criagdo que dele decorre perdem seu sentido e
seu contexto.

Estudaremos, a partir da leitura de algumas obras centrais para essa
tematica, como a imagem de homem estd delineada na obra cusana. Depois de
um percurso através dos textos faremos uma observagdo e proporemos uma
leitura do percurso realizado, enfocando possiveis significados da antropologia

de Nicolau de Cusa no contexto da constitui¢do da ideia de sujeito.
2.1.1 Sobre o homem em A Douta Ignordncia

E no terceiro livro de sua A Douta Ignordncia (1440) que Nicolau de Cusa
primeiramente desenvolve a imagem de ser humano. Como vimos antes, no
primeiro livro desta obra ele estabelece a relagdo entre o ser humano a procura
de conhecimento e o objetivo de todo saber; este, como esta além de toda
mensurabilidade e comparacdo, ndo pode ser plenamente alcancado. Ainda
assim, o homem deseja saber e se coloca a caminho em uma procura infindavel,
em que suas capacidades intelectivas se valem de simbolos para aproximar-se,
ciente de seu ndo saber, do maximo absoluto.

0 segundo livro trata do universo, de Deus e seu desdobramento no mundo.
As consideracdes metafisicas trazem consequéncias para o entendimento e a
concepcdo das questdes cientificas: em um universo que nao tem fim todo ponto
pode ser considerado o centro, o que implica que a Terra ndo é centro absoluto.
O abandono de um centro fixo para o universo vird a ser, cem anos depois, um
fato afirmado por descobertas e medi¢coes astronémicas das quais Nicolau de
Cusa é precursor.

Tratou, assim, do homem em busca de conhecimento, descrevendo seu
percurso em direcao ao absoluto inalcangavel. A seguir, mostrou que o universo
é o desdobramento do absoluto e que este, ao desdobrar-se, gera a diversidade
do mundo. Agora, no terceiro livro, Nicolau de Cusa apresenta sua imagem de ser
humano. A construcdo desta imagem se da na interface, sempre presente em sua
obra, entre filosofia e teologia, expressa na perspectiva do “maximo
simultaneamente absoluto e contraido” que o Cusano vé representado pela

figura de Jesus Cristo. André (Cf. ANDRE, 1997, pp. 475-476) chama a atencio
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para o aspecto eminentemente cristocéntrico que a antropologia do Cardeal de
Cusa apresenta, nomeadamente em A Douta Ignordncia. A distancia radical entre
o maximo absoluto - Deus - e o universo somente pode ser mediada pelo
homem, como um segundo Deus. Mas como a humanidade apenas existe de
maneira contraida na individualidade, caberd ndo a humanidade mas a um
homem estabelecer a ligacdo entre esses extremos. Somente “um ser concreto e
individual, que seja simultaneamente criador e criatura, Deus e homem, pode
constituir o complemento e a plenitude do universo e a realizagdo plena da
humanidade” (ANDRE, 1997, p. 476). Esse homem-Deus - Cristo - serd tema
central do terceiro livro de A Douta Ignordancia.

O livro comec¢a com uma explanacdo de como a unidade do maximo - Deus
- é absoluta enquanto que a do universo é de modo contraido, na pluralidade das
coisas que estdo no mundo, onde cada uma é da melhor forma que pode ser.

Nessa diversidade do mundo cada ser atinge sua maxima perfeicdo que, no
entanto, ndo é a perfeicao absoluta. De todos os seres criados, o homem é o que
mais se aproxima da maximidade:

Mas a natureza humana é aquela que é elevada acima de toda a obra de
Deus e é pouco inferior a natureza angélica. Ela complica a natureza
intelectual e a natureza sensivel e retine tudo em si, pelo que os antigos
a chamaram com razio microcosmo, ou seja, pequeno mundo. (CUSA,
2003, A Douta Ignordncia, livro I1], cap. I11, 198, p. 139).

Vemos aqui a referéncia ao homem como microcosmo. O paralelismo entre
o homem e o universo é uma metafora antiga, que ja na Grécia fora usada e que
se fara presente sempre de novo, de Demdcrito ao Mestre Eckhart (Cf. ANDRE,
1997, p. 446). André aponta para o fato que Nicolau de Cusa ndo propoe, através
dela, uma comparacgao conceitual entre o que o ser humano € e o que o universo
representa, mas propde “uma metafora que simbolicamente pretende exprimir a
natureza simbélica do préprio homem” (ANDRE, 1997, p. 447).

Pensar o homem como simbolo que se interpreta se faz possivel porque ele,
como consta no texto acima referido, “complica a natureza intelectual e a
natureza sensivel e reine tudo em si”. De fato, depois de apontar para Jesus
como aquele que, sendo homem, pode, ainda assim, ser absoluto, Nicolau de Cusa
retoma a natureza intelectual como aquilo que, no homem, se aproxima do

absoluto:
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[..] O conhecimento sensivel é um certo conhecimento contraido
porque os sentidos ndo atingem sendo as coisas particulares. O
conhecimento intelectual é universal, porque, comparado com o
sensivel, existe como absoluto e abstraido da contragdo particular.
(CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 111, cap. 1V, 205, p. 145).

Nos homens, o intelecto é potencialmente todas as coisas, “crescendo
gradualmente da possibilidade para o ato, de modo que quanto maior é [em ato],
menos é em poténcia”. (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 111, cap. IV, 205, p.
145). Assim, a capacidade intelectual do homem é a instancia que lhe permite
alcangar sempre uma perfectibilidade crescente e que lhe permite mover-se em
direcao a verdade:

A natureza intelectual esta para la do tempo e nido sujeita a corrupgdo
temporal, e abraca dentro de si, pela sua natureza, as formas
incorruptiveis, como as matematicas, abstratas a seu modo, e também
as naturais que na natureza intelectual se escondem e se transformam
facilmente, [..]. Ela move-se para a verdade mais abstrata por um
movimento natural com se se movesse para o fim dos seus desejos e
para o ultimo objeto mais deleitavel. (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia,
livro I1], cap. X, 240, p. 169).

O livro termina com considerac¢des sobre a relagdo entre fé e conhecimento
e uma carta ao destinatario da obra, Cardeal Juliano Cesarini. Em poucas linhas, o
préprio Nicolau de Cusa sumariza o contetido do escrito, dizendo que o primeiro
livro fala sobre como o engenho humano deve esforcar-se em se elevar “a
simplicidade em que coincidem os contraditérios”, o segundo “extrai dai e acima
dos métodos comuns dos fildsofos algumas [considera¢des], invulgares para
muitos, acerca do universo” (CUSA, 2003, A Douta Ignordancia, livro 1lII, 263, p.
187) e o terceiro se refere a figura de Jesus. A imagem que o Cusano apresenta do
ser humano esta, aqui, colocada no contexto da cristologia e inseparavelmente

conectada ao movimento que conduz o homem de sua finitude ao absoluto por

meio de suas faculdades intelectuais.

2.1.2 Sobre o homem em De coniecturis
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Em De coniecturis (1441/1442)17 encontraremos novamente a metafora do
homem como microcosmo, porém agora ndo mais determinada pela perspectiva
cristologica que tivera em A Douta Ignordncia e sim vista da perspectiva do
conhecimento (Cf. ANDRE, 1997, p. 449). Mas ndo somente a imagem de ser
humano aparece aqui sob nova o6tica: a obra toda tem uma concepgao diferente.
Nicolau de Cusa escreve e reescreve esse texto, trabalhando nele por dois anos.
Se, por um lado, hd uma retomada das reflexdes de A Douta Ignordncia sobre o
principio da coincidéncia dos opostos, por outro esse mesmo principio é
abordado como elemento que permite ao pensamento humano interrogar-se a si
préprio (Cf. SFEZ, 2012, p. 16). Em De coniecturis a consciéncia da
inalcancabilidade do saber absoluto gera uma nova concep¢do de verdade: o
mundo como um todo se espelha em cada individuo a sua maneira. Nao ha
resignacdo nessa constatacdo: ela promove a troca, o trabalho continuo, e
encerra, portanto, o espaco que possibilita ao ser humano uma crescente
perfectibilidade. (Cf. FLASCH, 2001, p. 146).

Assim, a arte da conjectura é uma teoria do intelecto e do saber humano
criada por Nicolau de Cusa para pensar a instaura¢do de um mundo humano face
a verdade divina infinita. Essa arte descreve o ser humano sob dois aspectos: ela
é conjectural na medida em que ndo abarca a verdade plenamente tal como ela é,
e € uma arte na medida em que o espirito produz seus conceitos por meio dos
quais constrdi seu conhecimento. A distancia que se estabelece em relacao a
verdade se transforma em possibilidade de autonomia. Portanto, se do ponto de
vista do conhecimento a conjectura acentua uma separacao, do ponto de vista
antropologico aponta para uma nova possibilidade de relacdo do homem com
Deus e com o universo. (Cf. VENGEON, 2011, p. 113).

“A conjectura é uma asser¢do positiva que na alteridade participa da
verdade como ela é"18 - assim Nicolau de Cusa define o termo. Ao afirmar algo

afirmamos aquilo da verdade que se apresenta, em nds, de forma unica e

17 Sobre a determinacdo da data deste escrito cf. FLASCH, 2001, pp. 143,144.

18 “Coniectura igitur est positiva assertio, in alteritate veritatem, uti est, participans.” (KUES, De
coniecturis, 2002, livro I, cap. XI, 57, linhas 12,13. Tradug&o prépria)
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individual: a participacdo humana na verdade é essencialmente individual, cada
um € unico quando pensa. (Cf. FLASCH, 2001, p. 148).

Em De coniecturis, a tltima parte do segundo dos dois livros esta dedicada
ao homem: uma descricao do ser humano, uma observacdo das diferencas e
similitudes entre os homens, logo um capitulo sobre a alma humana e, por
ultimo, um sobre o autoconhecimento.

O homem é constituido da unido de unidade de sua luz e da alteridade da
escuriddo corporea. Das percepcdes sensoriais - que Nicolau de Cusa define
como um encontro com as coisas (Cf. KUES, De coniecturis, 2002, livro II, cap. XIV,
141) - ele ascende a razao, capaz de abarcar as coisas préximas, distantes e até
as ausentes, mas sem abandonar o ambito sensorial. Por dltimo, o homem tem o
intelecto, que esta sobre a razdo, pois com ele é capaz de estabelecer relacdes
que nao estdo dadas. Assim, no homem a capacidade de discernir cresce a partir
do centro dos sentidos até a mais alta natureza intelectual; ela ascende, partindo
do organico, até alcancar o cerne da forga intelectiva. (Cf. KUES, De coniecturis,
2002, livro 11, cap. XIV, 141, 142). Mas a unidade da natureza humana se realiza,
em cada um, de forma particular:

0 homen} é, com efeito, Deus, ainda que nido absolutamente, porque é
homem. E, portanto, um deus humano. O homem também é um mundo,
mas ndo é contraidamente tudo, porque é homem. O homem ¢,
portanto, um microcosmo ou um mundo humano. A regido da
humanidade compreende, portanto, sua poténcia humana, Deus e o
mundq e o universo. (CUSA, De coniecturis, livro I, cap. XIV, 143, apud.
ANDRE, 1997, pp. 450-451).

De maneira humana o homem pode ser Deus, assim como ele também
pode, de maneira humana, ser um anjo humano, um animal humano - na
natureza humana tudo é potencialmente possivel, a seu modo. O homem,
enquanto unidade, contém a infinitude de maneira contraida; e, enquanto
unidade, ele se desdobra na diversidade a partir de si mesmo como centro. Como
a unidade é infinitude, a finalidade do homem esta contida nele mesmo de modo
que o fim da capacidade criativa do homem é a prépria natureza humana. Ao
criar, ela ndo sai de si, mas, desdobrando-se, retorna a si mesma. (Cf. KUES, De
coniecturis, 2002, livro II, cap. XIV, 144). Isso quer dizer que a natureza humana,
ao criar, € um mundo inteiro: um mundo essencialmente humano. Pode-se

entrever uma analogia desta descri¢do de Nicolau de Cusa com as palavras de
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Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494)° ditas menos de quatro décadas
depois, sobre a dignidade do homem: em ambos, o0 homem assume um papel
central na criacdo, ndo somente como resultado da for¢a criadora divina mas
como cerne de criacdo e recriacdo do mundo. 20

No capitulo sobre a alma descreve o movimento de ascensao e de descenso
na alma humana: para adquirir conhecimento, o intelecto precisa descender a
alteridade da razao; esta, entdo, precisa descender a alteridade da capacidade
representativa, e esta a alteridade dos sentidos. E, para a realizacdo do ato
cognoscitivo, o intelecto retorna, dos sentidos a razdo e desta a si mesmo. Nao é
intencao do intelecto tornar-se sentido, mas sim aperfeicoar-se e realizar-se em
ato enquanto intelecto. E como ndo pode realizar-se de outro modo ele se faz
sentido para, assim, caminhar da poténcia ao ato. Finalmente o intelecto retorna
a si, completando um movimento circular. (Cf. KUES, De coniecturis, 2002, livro I,
cap. XVI, 159).

No ultimo capitulo fala de autoconhecimento, e nesse contexto descreve
como o intelecto participa da unidade absoluta - ou da natureza divina - através
do intelecto: a inteligéncia humana é participa¢do nessa unidade absoluta (Cf.
KUES, De coniecturis, 2002, livro I, cap. XVII, 174). No movimento de intensificar
essa participacdo esta a possibilidade de aperfeicoamento do homem: o intelecto,
para aperfeigoar sua préopria natureza, tem uma inclinacdo por pensar e por
amar, enquanto que a razdo tem uma inclinagdo por raciocinar e os sentidos por
perceber. (Cf. KUES, De coniecturis, 2002, livro II, cap. XVII, 177). Assim, o
intelecto se aperfeicoa na medida em que pensa e ama: essas sdo as atividades

mediante as quais o homem se eleva a unidade absoluta.

19 A analogia com Pico della Mirandola é apontada por diversos autores - cf. JASPERS, 1964, pp.
164-166, ANDRE, 1997, p. 451, FLASCH, 2001, p. 154, SCHWAETZER, 2005a, p. 114, VENGEON,
2011, p. 93.

20 Pico della Mirandola faz Deus dizer a Addo: ,Nao te fiz celeste nem terreno, mortal nem
imortal, para que por ti proprio, como livre e soberano artifice, te plasmes e te esculpas na forma
que previamente escolheres.” (G. PICO DELLA MIRANDOLA, apud. ANDRE, 1997, p. 451).



56

2.1.3 Sobre o homem em Idiota de mente

Em 1448 Nicolau de Cusa é nomeado Cardeal, e no inicio de 1450 vai a
Roma. Escreve, antes de comecar a exercer o novo cargo, os quatro didlogos
conhecidos como os dialogos do idiota, em que idiota significa iletrado, leigo.
Comeca com os dois dialogos sobre a sabedoria - Idiota de sapientia I e II -, logo
escreve o Idiota de mente e finalizara essa série com um escrito sobre
experimentos de medicdo com uma balanca - Idiota de staticis experimentis. (Cf.
D‘AMICO, 2005, p. 21).

O tema da mens humana ja fora tratado anteriormente pelo autor: desde o
inicio de suas reflexdes - ja nos primeiros sermdes - abordara a proposta das
escrituras de um ser feito “a imagem”. Em A Douta Ignordncia o ndo-saber douto
se apoia no apetite de um intelecto que tende naturalmente a uma verdade que
se mostra inalcangavel em sua totalidade. Em De coniecturis o paralelismo entre
a mente criadora humana e a for¢a criadora divina é retomado, mas a partir de
um produto da propria mens humana: as conjecturas. Nicolau de Cusa estabelece
que a mente é tanto origem de toda conjectura quanto, ela mesma, forma
conjectural do mundo e, ainda, entidade de suas préprias conjecturas. Por meio
das conjecturas a mente procura compreender de que maneira a unidade
absoluta se desdobra na alteridade. (Cf. D'AMICO, 2005, p. 23).

Entre 1445 e 1449 ja se faz presente, em diversas obras, a ideia que
desenvolverd em De mente: o intelecto humano enquanto “espelho vivo”, que
reflete ativamente o ato criativo divino. Os dialogos do idiota falam do homem
que perante a harmonia proporcional que encontra no mundo tenta desdobrar
seu significado valendo-se de sua propria forca criativa. O carater intelectual do
principio de todas as coisas é colocado em paralelo com o carater criativo da
mente humana, ela mesma principio dos conceitos ou dos entes racionais. (Cf.
D‘AMICO, 2005, p. 26).

Em seu extenso estudo sobre a obra de Nicolau de Cusa sob a 6tica de seu
desenvolvimento Kurt Flasch confere a De mente um papel central, equiparavel
ao de A Douta Ignordncia. Em De mente a “verdade chama nas pragas”: ndo ha
qualquer tipo de ceticismo, o intelecto reflete sobre suas capacidades e sua

relagdo, através dessas capacidades, com a verdade absoluta. Flasch considera
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que se trata de um escrito que serve como “chave” de entendimento da obra
cusana como um todo, um escrito em que prevalece a especulacao filosofica. (Cf.
FLASCH, 2001, pp. 273-275). Nao é a proposta de nosso trabalho estabelecer a
prevaléncia de uma forma de expressdo sobre outra dentro da obra de Nicolau
de Cusa: chamamos apenas a atencdo para o papel sem duavida relevante que
cabe a De mente no contexto geral dos escritos do autor.

Encontramos em De mente trés interlocutores que dialogam em Roma: um
filésofo, um orador e o leigo. Este ultimo se encontra realizando seu oficio: a
manufatura de colheres de madeira, e sua ars - no sentido de oficio e de arte -
sera tematizada em diferentes momentos da conversa. No inicio, o filésofo
pergunta ao leigo se ele tem uma conjectura sobre o que é a mente. Cf. FLASCH,
2001, pp. 271, 272). A resposta do leigo é que sim: que a mente é origem da
determinacdo (fim) e da medida de todas as coisas - “terminus et mesura” (CUSA,
Idiota. De mente, 2005, cap. I, 57). A mente humana como determinagdo e
medida: Nicolau de Cusa coloca o homem em um lugar nao somente privilegiado
como imprescindivel no todo da criacao.

A mente divina cabe a producdo de tudo que é, & mente humana cabe a
concepc¢do das noc¢des, dos conceitos das coisas, o conhecimento conceitual: “A
concepc¢do da mente divina é a produgdo das coisas; a concep¢do de nossa mente
€ a nocao das coisas.” 21 Na mente divina tudo se encontra em “sua precisa e
propria verdade”, na nossa tudo em imagem ou similitude da proépria verdade,
isto é, em forma de conceito: o conhecimento se realiza, se faz na semelhanca (Cf.
CUSA, Idiota. De mente, 2005, cap. IlI, 72). Nicolau de Cusa retoma essa relagdo
entre a mente humana e a divina de diversas formas. Nas palavras do leigo, entre
a nossa mente e a divina existe a mesma diferenca que entre fazer e ver:
pensando, a mente divina cria, ela tem a forca de criar os entes, enquanto que a
nossa, ao pensar, se assemelha, gerando conceitos ou imagens intelectuais. (Cf.
CUSA, Idiota. De mente, 2005, cap. VII, 99).

Para que o conhecimento se realize o homem precisa de sua corporalidade,

de seus sentidos: a alma precisa do corpo para que sua possibilidade de conhecer

21 “Conceptio divinae mentis est rerum productio; conceptio nostrae mentis est rerum notio.”
(KUES, Idiota de mente, 2002. Cap. 111, 72, linhas 6-7. Tradugdo prépria).
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se realize, se faca ato. Ela precisa da excitacdo dos sentidos. Nisso Aristoteles
teria tido razdo: a alma ndo tem conceitos que lhe sao inatos e que ela perde
quando se junta ao corpo, mas ela os adquire, efetivamente, mediante os
sentidos. No entanto, para poder progredir ela precisa de uma capacidade de
julgar: essa capacidade, sim, lhe é inata. Com ela - continua o Cusano - o homem
julga por si mesmo sobre as razdes, se sao fracas, fortes ou conclusivas; e se a
essa forc¢a Platdo chamou de no¢do concreada, ndo se equivocou totalmente. (Cf.
CUSA, Idiota. De mente, 2005, cap. IV, 77). Um pouco adiante o leigo dird que
nossa mente é a imagem viva da sabedoria eterna, mas que em nossa mente essa
vida se assemelha inicialmente a alguém que dorme; a admiracao que se origina
a partir das coisas sensiveis excitara a mente e a colocara em movimento. (Cf.
CUSA, Idiota. De mente, 2005, cap. V, 85).

O corpo e os sentidos sdo, assim, condi¢cdes sem as quais ndo ha, para o
homem, a possibilidade de um desenvolvimento cognitivo. Sem a corporalidade
tudo passa a se encontrar em uma possibilidade indeterminada. Na
corporalidade a mente vé as coisas de maneira distinta e definida, existente em
ato, enquanto que sem ela as coisas passam a ser vistas pela mente de forma
confusa e indeterminada. A mera possibilidade de existir ndo é idéntica a
realiza¢do da existéncia: “posse esse non est” (KUES, Idiota de mente, 2002. Cap.
VII, 107, linha 14) - poder ser ndo é. Para o homem, a concretizagdo, a realizacdo
em ato de seu potencial de conhecimento esta vinculada, também, a seu corpo, a
seus sentidos. (Cf. CUSA, Idiota. De mente, 2005, cap. VIII, 113,114).

E na mente humana que se articula a relacio complexa entre Deus, o
homem e o mundo. A mente como imagem expressa um vinculo particular entre
a unidade absoluta divina e a multiplicidade da criacdo. Deus contém em sua
unidade e simplicidade todas as coisas - as realizadas e as possiveis - 22 enquanto
que o mundo é o desdobramento ou explicitacio dessa unidade infinita. Entre
todas as imagens da complicatio divina a mente humana é a que mais se
aproxima dela; depois das imagens da complicatio estdo as coisas do mundo que

sdo a explicatio da unidade divina. A pluralidade, a diversidade das coisas sdo

22 L,ogo no segundo capitulo de A Douta Ignordncia, encontramos o maximo e o uno absolutos
descritos como Deus. (Cf. CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro |, cap. 1], 5).
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desdobramentos e ndo mais imagem desse "enovelamento”. (Cf. DI RIENZO,
2005, p. 163-166).

Como se opera esse vinculo entre a diversidade do mundo e a unidade de
Deus mediante a mente humana? O homem esta ligado ao mundo por meio de
seu corpo e a mente humana - que, como vimos, precisa do corpo e dos sentidos
para poder exercer sua funcdo cognitiva - é a Unica instdncia inserida na
corporalidade do mundo capaz de participar sua natureza de imagem ao resto
das criaturas. Assim, a participacdo da natureza mental do homem significa para
todos os aspectos do mundo que carecem de mente a possibilidade de tornar-se
visiveis: como imagem, a mente humana se disponibiliza para a manifestacdo
divina, inteirando, completando essa manifestagdo. Quanto mais a mente
descerra o conhecimento tanto mais realiza a sua esséncia - tanto mais,
portanto, ela se aproxima da unidade absoluta com a qual, porém, ndo chegara a
coincidir nunca por ser dela apenas imagem. A inteleccao humana precisa de um
ambiente, de um contexto para que se possa efetivar, ela pressupde um mundo
criado dentro do qual, partindo das percep¢des sensoriais, possa dar inicio ao
processo cognitivo. Assim, ela é imagem, mas imagem que cria: cria objetos -
entes artificiais, como a colher do leigo - e cria conceitos - entes racionais, como
os conceitos matematicos. (Cf. DI RIENZO, 2005, p. 166-169).

Essa duas criacoes sdo aspectos essenciais e distintivos do ser humano. Em
ambas o0 homem efetua uma ars, uma arte. Ele gera um mundo humano tanto ao
produzir objetos quanto ao originar conhecimento.

O ndmero - elemento central da produ¢ao matematica - é o paradigma da
atividade da mente. Sem nimero, ndo pode haver nem semelhanca, nem nocao,
nem discernimento, nem medi¢do (Cf. CUSA, Idiota. De mente, 2005, cap. VI, cap.
VI, 95): “Pois as coisas, sem o numero, ndo podem ser entendidas como
diferentes umas das outras e separadas”.?3 A forca de coesdo do niimero integra
a multiplicidade, o nimero pensado pelo homem é a composicao da unidade na
multiplicidade. A multiplicidade, porém, repousa ou se funda na unidade, sendo

que a unidade absoluta, pura, permanecerd aquém da cognoscibilidade humana.

23 Res enim non possunt aliae et aliae et discretae sine numero intelligi“. (KUES, Idiota de mente,
2002, cap. VI, 95, linhas, 6,7. Tradugdo prépria).
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(Cf. VENGEON, 2011, p. 123). Assim, no fazer matematico o homem cria, ele gera
elementos, opera com eles, relaciona-os - os objetos matematicos sdo tanto
produ¢do quanto conteido do conhecimento (Cf. RUZIKA, 2005, p. 91). Nossa
mente gera a mensurabilidade das coisas: “[...] assim como em relacdo a Deus a
pluralidade das coisas advém da mente divina, assim em relacdo a nés a
pluralidade das coisas advém da nossa mente. Pois somente a mente numera;
subtraida a mente ndo ha nimero distinto.” 24

Mas o homem nao apenas cria quando conhece: ele cria, também, objetos,
gerando, junto ao mundo natural, um mundo artificial - feito por ele como
artifice, como produtor. Exemplo dessa criagdo é o proprio leigo do didlogo em
questdo: ele é um artesao que faz uma colher. Sua arte ndo alcanca a precisdo
absoluta pois, como toda arte humana, esta sujeita a técnicas ou vocabularios
especificos. Ainda assim, ndo se trata de uma arte que imite outras criaturas: ela
é essencialmente criativa e original pois persegue uma imagem perfeita que ndo
se encontra no mundo mas esta na propria mente do artesdo (Cf. RIOS, 2005. P.
155). Nesse contexto Nicolau de Cusa se insere fortemente na época que ele
prenuncia: a arte - tanto a arte voltada ao belo quanto a voltada a técnica, a
utilidade - exerce um papel central, dado que a artificialidade é a condicao de
eficiéncia do espirito humano em sua autonomia. Os tratados de Nicolau de Cusa
estdo repletos de instrumentos ou dispositivos técnicos inclusive para pensar a
atividade cognitiva: a esfera do jogo em De ludo globi, o mapa em Compendium, a
lente em De beryllo, o diamante polido de De mente, o astrolabio, a citara, as
moedas. (Cf. VENGEON, 2011, 137, 138).

Ainda que haja controvérsias entre diversos autores em relacao a medida
em que se pode afirmar que Nicolau de Cusa pertence, também, ao
Renascimento, faz-se evidente sua ligacdo com um aspecto central do século XV:

o interesse pelo desenvolvimento de técnicas. 2> Ele é contemporaneo de uma

24 “Unde sicut quoad deum rerum pluralitas est a mente divina, ita quoad nos rerum pluralitas est
a nostra mente. Nam sola mens numerat; sublata mente numerus discretus non est.“ (KUES,
Idiota de mente, 2002, cap. IV, 93, linhas, 3-6. Tradu¢do prdépria).

25 Sobre a técnica na obra de Nicolau de Cusa cf. FRANZ, 2012. O autor explora a ideia de uma
técnica - ars humana - na obra Cusana, na medida em que esta é uma atividade ou acdo
precedida de uma atividade racional. Enquanto ars ela é livre, criativa, enquanto ars humana se
insere no ambito da imperfeigdo e finitude do homem.



61

atividade intelectual intensa em Florenca: 14 serdo criadas, na primeira metade
do século XV, novas técnicas de representacdo e construcdo com base em
determinag¢des geométricas. O arquiteto Bruneleschi (1377-1446) desenvolve
um modelo de perspectiva central que revoluciona as possibilidades de desenhar
e reproduzir o que se vé e de projetar o que se quer construir. O matematico
Toscanelli (1397-1482) - amigo proximo de Nicolau de Cusa - aplica os métodos
da perspectiva para desenvolver possibilidades de maior precisao na confec¢do
de mapas. Alberti (1404-1472), que descrevera e desenvolvera as descobertas da
perspectiva de um ponto de vista tedrico, elaborando o primeiro tratado de
arquitetura moderna, dedicard um de seus escritos ao Cusano e se tornara seu
colega na Curia Romana. Portanto, Nicolau de Cusa acompanha de forma direta o
desenvolvimento da arte de representacdo em perspectiva, invencao intelectual
e técnica fundamental do século XV (Cf. VENGEON, 2011, pp. 149,150).

Essa perspectiva central - ou artificial, pois construida - expressa a
afirmacdo de um relativismo racional: a realidade passa a ser representada a
partir de um ponto de vista rigorosamente determinado, e ndo de forma geral ou
aleatdria. Vengeon investiga e mostra isso em seu estudo sobre o mundo humano
em Nicolau de Cusa: a nova técnica de representacdo é portadora de uma nova
concep¢ao da atividade intelectual. O intelecto constroi sua representacdo da
realidade através da aplicagdo metddica de seus recursos proprios, a partir de
um ponto de vista particular. (Cf. VENGEON, 2011, pp. 149-150).

O homem se faz, assim, criador. Em Idiota. De mente Nicolau de Cusa
explicita como o ser humano se coloca, em relagdo a sua prépria criacdo, como
Deus em relagdo a dele. 0 homem é um “segundo Deus”, inserido, no entanto, em
uma criacao anterior sem a qual - enquanto homem - ndo poderia desenvolver a
sua propria. Nisso reside sua natureza unica: ele presentifica, dentro do mundo,

o proprio ato criativo.

2.1.4 Sobre o homem em Dialogus de ludo globi

Continuando o percurso por algumas das estacdes em que Nicolau de Cusa
explicita sua imagem de ser humano chegamos ao escrito em que desenvolve seu

pensar a partir de um jogo - o jogo da esfera.
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Em Dialogus de ludo globi (1462-1463) - novamente um escrito em forma
de dialogo, em que os interlocutores de Nicolau de Cusa sdo dois jovens - a
procura do homem por sabedoria, por si mesmo e por um caminho de ascensao a
perfeicdo é expressa na forma de um jogo. A abordagem adotada é simples em
funcao da juventude e da inexperiéncia dos interlocutores. O jogo consiste em
um tabuleiro com nove circulos concéntricos e uma bola - uma esfera - irregular,
que por ter uma concavidade ndo segue um percurso reto. O objetivo do jogo é
conseguir jogar a bola de forma que ela chegue ao centro, em que ocorre a unidao
com o divino; os nove circulos sdo etapas de aproximacdo a essa unido e
representam as nove hierarquias angelicais, na tradicido do Pseudo Dionisio
Areopagita. (Cf. GUENDELMAN, 2012).

O jogo representa a filosofia, a possibilidade de entender o que o ser
humano é. Trata-se, essencialmente, de uma filosofia da diferenga: mesmo a
imagem primordial sendo uma, ndo existem no mundo dois seres iguais, nem
duas jogadas iguais; a caracteristica da diferenca é ressaltada como traco
essencial de todas as coisas. Ainda que o fundamento do mundo seja a aequalitas,
na vida real ou na ordem terrena a igualdade ndo se apresenta mas o que se
verifica é a justaposicdo de desiguais. Além disso, a consciéncia da diferenca é
caracteristica de seres espirituais. Cada ser humano é livre para pensar o que
quer - o homem, diferentemente dos animais, elabora seus conteidos de
pensamento em liberdade. E assim também a conducdo de vida é individual: cada
um percorrera seu proprio caminho em dire¢do ao centro almejado. No decorrer
do didlogo, Nicolau de Cusa faz muitas referéncias a outras obras suas,
particularmente a A Douta Ignordncia - no que diz respeito ao interesse
cosmolégico, bastante evidente em seus interlocutores - e a Idiota. De mente, no
que diz respeito a teoria do intelecto. (Cf. FLASCH, 2001, pp. 577-584).

O primeiro livro tem inicio com uma apresentagdo do que é “redondo”: de
como ndo existe a concretizacdo do absolutamente redondo, que este absoluto
estd apenas no conceito - faz assim referéncia ao conceito platénico da ideia que
subjaz a cada coisa ou fendmeno. A seguir desenvolve a ideia da eternidade do
mundo, e logo discorre sobre uma triparticio do mundo, sobre o triplex mundus:
o mundo pequeno é o homem, também dito microcosmo. O maior mundo é Deus.

O mundo grande é o universo. O maior mundo resplandece no grande, e este no
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pequeno. Como o livro trata do autoconhecimento do homem, Nicolau de Cusa
investigara sobretudo a relacdo homem-universo. (Cf. FLASCH, 2001, pp. 584-
587). O universo resplandece e se reflete em todas as criaturas, mas com maior
perfeicdo no homem. Por isso o homem é um mundus perfectus. Mas como em
cada homem o universo resplandece de maneira particular, o universo perfeito
precisa de muitos e de diferentes homens que o reflitam. (Cf, KUES, Dialogus de
ludo globi, 2002, livro 1, 42, linhas 7-28).

O mundo é a realizacdo, em ato, da concepcao da mente divina - a
capacidade criativa do homem é uma aproximacao a capacidade criativa de Deus.
A mente humana tem a forga de conceber ideias e também de realiza-las. Ela se
esforca em conseguir que a matéria se adapte a ideia, como no caso da esfera de
madeira do jogo, que estava na mente do artesdo que a fez e estava na madeira
enquanto possibilidade e foi levada da possibilidade ao ato através do trabalho
do manufator. (Cf, KUES, Dialogus de ludo globi, 2002, livro I, 45).

O percurso do globo se da a partir do movimento que lhe é transmitido; seu
trajeto é irregular e se realiza na interacdo entre o movimento que lhe foi
impresso e os acidentes que ele encontra no caminho: a realidade vai se
prefigurando na relagdo reciproca entre a bola em movimento e as alteragdes e
imprevistos que ela encontra. Quanto mais o homem se exercita no jogo tanto
mais ele sera capaz de aproximar-se do objetivo: o jogo &, assim, simbolo do ser
humano, cujo caminho na vida se faz de tentativas, de recomecos, de
aprendizado e exercicio. Nicolau de Cusa explicita o significado do jogo que
propode: “Esta é a forca mistica do jogo: através do esforgo virtuoso inclusive uma
esfera curva pode ser regulada, de modo que ap6s muitas flexdes instaveis o
movimento repouse no reino da vida.” 26 Cada um é livre ao imprimir movimento
a esfera, “O reino de cada um é livre [..]" 27. O acaso tampouco pode ser
responsabilizado pelo percurso da esfera, pois acaso ou predestinacao se fazem

presentes em funcdo daquilo que cada um é e faz - portanto, cada um é

26 “Haec est vis mystica ludi: virtuoso exercitio posse etiam curvum globum regulari, ut post
multas instabiles flexiones motus in regno vitae quiescat’. (KUES, Dialogus de ludo globi -
Gesprdch tiber das Globusspiel, 2002, livro 1, 54, 15. Tradugdo propria).

27“Regnum enim cuiusque liberum est [..].” (KUES, Dialogus de ludo globi - Gesprdch tiber das
Globusspiel, 2002, livro I, 56, linha 10. Tradugdo proépria).
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responsavel e decide seu préprio caminho no exercicio permanente do livre-
arbitrio. (Cf, KUES, Dialogus de ludo globi, 2002, livro I, 58). Nicolau de Cusa
encerra o primeiro livro afirmando que o caminho do homem ndo pode ser
retilineo pois esta sujeito as condigdes terrenas sendo, portanto, inconstante e
cheio de variagdes. No entanto, o homem pode, através do exercicio virtuoso,
alcangar o seu objetivo. (Cf, KUES, Dialogus de ludo globi, 2002, livro I, 59, linhas
1-4).

TR vAarvineao

Imagem in: KUES, De Iudo globi - Gesprdch tiber das Globusspiel, 2002, p. 145.

No segundo livro Nicolau de Cusa fala do movimento circular da vida, sobre
a alma do mundo, sobre eternidade e tempo.

De fato, encontramos no diadlogo uma analise a respeito de tempo que
levara Nicolau de Cusa a conclusdes sobre a imortalidade da alma. A bola
redonda do jogo tem como imagem o movimento que Deus imprimiu a maior
esfera celeste, que uma vez posta em movimento prossegue para sempre nesse
movimento; assim seria com a bola, se ela fosse perfeitamente redonda e se as
condi¢gdes externas fossem ideais. Uma vez iniciado o movimento nas condi¢bes
ideais, nem mesmo Deus pode cessa-lo - essa ideia é surpreendentemente nova e
inovadora. A alma recebe o movimento inicial, e a partir dai este movimento é
permanente e inerente a ela: no caso da bola, ele é impresso ao corpo de forma
acidental; no caso da alma, pertence a ela e, portanto nunca termina. Ele
promove o movimento do corpo e permanece, ainda que o corpo deixe de existir.
Com a perda do corpo a annima intellectiva ou mens deixa de exercer as fungoes
corporais da percepc¢do e imaginagdo, mas enquanto movimento substancial, em

que movimento e movimentado coincidem, ela é eterna (Cf. FLASCH, 2001, pp.
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589-591). Nicolau de Cusa estende, a partir de um olhar sobre o movimento no
homem, a existéncia humana para além de uma temporalidade terrena,
referindo-se, assim, a sua imortalidade.

O ultimo tépico que Nicolau de Cusa aborda é o valor, e o faz falando de
dinheiro. O intelecto ndo outorga valor as coisas, mas ele reconhece seu valor.
Isso ndo é pouco: sem a atividade cognitiva do intelecto, ndo haveria distin¢do e
apreciacdo de valores. (Cf. FLASCH, 2001, p. 601). Para ser reconhecida em seu
valor a criacao depende do intelecto — sem sua valoracao ndo ha valores. Assim,
como Deus queria que sua criacdo fosse reconhecida, apreciada, ele teve que
criar seres com capacidade intelectiva. Nesse contexto Nicolau de Cusa cria a
metafora do dinheiro: Deus é soberano, ele cunha as moedas, e 0 homem faz
trocas com elas, conta-as, pesa as moedas e da a conhecer o seu valor. Ao
reconhecer o valor das moedas reconhece, também, o poder de quem as cunhou.
(Cf, KUES, Dialogus de ludo globi, 2002, livro II, 115, linhas 3-15).

Nesta metafora inovadora e original Nicolau de Cusa novamente afirma o
papel central do homem dentro do mundo: sem sua capacidade cognitiva o valor
das coisas ndo seria reconhecido. E a mente humana que possibilita que o valor
das coisas se evidencie.

Em De ludo globi Nicolau de Cusa ressalta, essencialmente, a autonomia
humana. O espirito humano enquanto movimento substancial tem em si todas as
condig¢des e todos os elementos necessarios para decidir o que é justo ou injusto,
0 que é bem e o que é mal; ele, e ndo o acaso, ndo fortuna determinam seu
destino. H4 uma énfase absoluta na liberdade humana e na maneira inica em
que cada ser humano se manifesta.

Pode-se dizer que o jogo da esfera é simbolo tanto do homem a procura de
conhecimento quanto da realidade do mundo. Trés séculos mais tarde
encontraremos em Schiller (1759-1805), nas Cartas sobre a Educagdo Estética da
Humanidade o jogo como sendo uma expressao essencial do homem: o jogo como
um dos fendmenos que anunciam, no selvagem, o advento da humanidade,
expresso na célebre frase “[...] o homem joga somente quando é homem no pleno
sentido da palavra, e somente é homem pleno quando joga” (SCHILLER, 1992, p.
92).
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Nicolau de Cusa, ao propor o jogo da bola, propde mais que uma mera
analogia: ele concebe, a partir do jogo, “a prépria vida em todas as suas
dimensdes, o que o transforma em modelo paradigmatico do pensar e do agir do
préprio homem[...]” (ANDRE, 1997, p. 735). Pensar o jogo como instrumento de
compreensao e como meio de exercicio aproxima, mais uma vez, o fazer
filosofico de Nicolau de Cusa com questdes do aprender enquanto permanente

movimento, em suas tentativas, nos acertos e erros que o compoe.
2.1.5 Sobre o homem em De venatione sapientiae

O escrito sobre a “caca por sabedoria” - De venatione sapientiae (1462) -
ocupara um lugar central neste trabalho no capitulo trés, em que abordaremos a
relacdo entre desejo e conhecimento no pensamento de Nicolau de Cusa. No
presente capitulo, em que pretendemos olhar para a imagem de ser humano que
o Cusano desenvolve em sua obra, De venatione sapientiae ndo pode faltar. Neste
contexto explicitaremos brevemente apenas um aspecto do escrito para,
posteriormente, aprofundar e ampliar as perspectivas que se encontram nessa
obra de grande riqueza.

Entre as muitas e variadas metaforas que Nicolau de Cusa utiliza para
descrever o homem em sua procura por saber a metafora do homem como
cacador é particularmente expressiva: a caga é a procura daquilo que se
pressente, é colocar-se em movimento, é seguir rastros, é fazer e refazer
caminhos. Para cacar é preciso desejar encontrar algo, é preciso saber o que se
procura, estar atento e observar, é preciso ver e saber entender e interpretar o
que se vé para que os indicios possam servir de pistas. Como veremos adiante, a
procura por conhecimento como atividade venatdria se faz presente antes e
depois de Nicolau de Cusa: em Platdo (Cf. PLATAO, 2006, A Reptiblica), em Ortega
y Gasset (Cf. ORTEGA Y GASSET, 2007), em Ginzburg (Cf. GINZBURG, 2011)
vemos o homem indo a cac¢a para encontrar o saber que deseja e pressente.

Em De venatione sapientiae a caga por sabedoria se realiza em trés regides
e essas trés regioes se fazem presentes nos dez campos que Nicolau de Cusa
aponta como sendo campos férteis para o cacador. As trés regides em que o a

sabedoria pode ser encontrada representam para o homem uma gradual
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ascensao no percurso cognitivo: na primeira e mais elevada a sabedoria esta
como ela é na eternidade, na segunda ela pode ser encontrada em sua
semelhanga perpétua e na terceira regidao ela brilha em semelhang¢a remota,
inserida ja no contexto da temporalidade (Cf. KUES, De venatione sapientiae,
2002, cap. 11, 30).

Os dez campos férteis que o Cusano recomenda como sendo promissores
para uma cacgada proficua retomam elementos que ja estiveram presentes em
escritos anteriores. O primeiro campo € o da douta ignorancia; o segundo é o do
possest, o do “poder que é” (ANDRE, 1997, p. 259); o terceiro é o do non aliud
(“ndo-outro”), depois vem o campo da luz, logo o do louvor. O sexto campo é o da
unidade, seguido do campo da igualdade; depois vem o da conexdo; o penultimo
€ o campo do limite e o décimo o da ordem.

O que caracteriza o homem que pode ser descrito como cagador? A
procura, a caca é uma busca por um alimento que possa satisfazer o apetite
préprio do homem e esse apetite ndo se satisfaz com mero conhecimento: o que
o homem deseja é mais que conhecimento, é sabedoria. Um desejo natural o
impele a procurar nao apenas saber mas sabedoria ou “ciéncia saborosa” (Cf.
KUES, De venatione sapientiae, 2002, introdugdo, 1, linhas 18-20). O titulo do
primeiro capitulo expressa essencialmente o papel da sabedoria: “A sabedoria
como alimento do intelecto” — assim como todos os seres sabem qual o alimento
que lhes é préprio, o homem por sua natureza deseja o alimento intelectual. E
conforme Nicolau de Cusa dissera no inicio de A Douta Ignordncia, a todas as
coisas estdo dados os “instrumentos adequados” para a realizacdo de seu melhor
modo de ser: por isso, ao homem esta dada a capacidade de julgar (Cf. CUSA,
2003, A Douta Ignordncia, livro 1, cap. |, 2, p. 3) ou, como afirma em De venatione
sapientiae, por isso o intelecto é dotado de natureza légica que lhe permite sua
caca (Cf. KUES, De venatione sapientiae, 2002, capitulo 1, 4, linhas 15, 16).
Conclui o primeiro capitulo dizendo que os filésofos nada mais sdo que
cacadores de sabedoria em que cada um investiga a luz da légica que lhe é inata
(Cf. KUES, De venatione sapientiae, 2002, capitulo 1, 5, linhas 11-13).

No decorrer da descricao dos dez campos encontramos na explanacdo do
quarto campo - o da luz - a afirmacdo de que conhecimento é assimilagdo: o

conhecimento encontra tudo em si como em um espelho vivo, preenchido de
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vida intelectual. Ele olha para si e vé em si tudo em similitude, vé-se como uma
imagem viva do criador e de todas as coisas. O intelecto é uma imagem viva de
Deus, de um Deus que ndo € alteridade frente a nada: por isso quando o homem
se volta para sua interioridade ele se reconhece como imagem especular,
imagem essa que é da mesma natureza que aquilo que espelha. Assim, o homem
se reconhece em sua semelhanca com Deus, ele se vé como uma imagem viva de
Deus. (Cf. KUES, De venatione sapientiae, 2002, capitulo 17, 50, linhas 1-8).

No campo do louvor encontramos outra metafora do homem: ele é como
uma harpa. Para tocar harpa sao necessarias trés coisas: primeiramente uma
harpa, que se compde da caixa de madeira e das cordas, e logo o instrumentista.
O instrumentista corresponde ao intelecto, as cordas sdo a natureza que o
intelecto coloca em movimento e a caixa de madeira é o objeto em sua
conformidade natural. Todas essas partes estdo tanto no mundo quanto no
homem na medida em que ele é um microcosmo. Nele esta a inteligéncia, esta a
sua natureza humana e esta o corpo que lhe convém: o homem §é, pois, uma
harpa viva. (Cf. KUES, De venatione sapientiae, 2002, capitulo 20, 56, linhas 13-
22). No contexto desta imagem Nicolau de Cusa fala do livre arbitrio do ser
humano: ele tem a possibilidade de determinar livremente suas metas, voltando-
se ao bem, a virtude, a verdade, a honestidade, a justica e aos demais valores ou
escolhendo voltar-se ao oposto deles. Ao escolher esses valores, o homem se faz,
ele mesmo, louvor do divino. E quem louva permanentemente o divino faz
progressos — assim como um tocador de citara ao tocar -, tornando-se cada vez
mais semelhante a Deus (Cf. KUES, De venatione sapientiae, 2002, capitulo 20,
58).

O homem ¢é imagem viva de Deus e, simultaneamente, procura
incessantemente tornar-se mais e mais semelhante a Deus: ele é imagem e
procura, enquanto imagem, uma crescente similitude com aquilo que espelha.
Mais ainda: em sua natureza lhe estd dada a possibilidade de uma infindavel
aproximacdo da instancia que espelha, mas nada em sua natureza o obriga a
efetivar essa crescente similitude. Podemos dizer que nesse espaco de liberdade
estd a possibilidade para a imagem viva: se o ser humano tivesse que refletir o
divino como caracteristica inerente de sua natureza, ele seria apenas um espelho

e nao um espelho vivo, com potencialidade prépria.
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2.1.6 Carta a Albergati

Em junho de 1463 Nicolau de Cusa visita a Abadia de Monte Oliveto,
pertencente a congregacdo dos beneditinos, para la participar da entrega de
habito de um novato. Por esta ocasido fez o dltimo sermao do qual temos noticia
(sermao 293) e, poucos dias depois, escreve uma carta ao novato. Essa carta foi
encontrada, junto ao sermao, na década de 1940 na biblioteca de Siena?8e a
intencdo com a qual foi escrita foi interpretada de maneiras bastante diversas. O
texto foi primeiramente publicado em 1953 por Gerda von Bredow (Cf.
BREDOW, 1955) e desde entdo ficou conhecida como “Carta a Albergati”, ainda
que nao haja evidéncias conclusivas de que o novato - Nicolau de Bolonha -
tenha pertencido efetivamente a familia do Cardeal Albergati (Cf.
STAMMKOETTER, 2008, p. 183). As interpretagdes da carta variam desde um
escrito religioso, de instrucbes para uma vida espiritual, a um testamento
filosofico ou entdo a uma retomada de algumas tematicas centrais, sem visar
uma completude nas abordagens. Considerado testamento, legado, resumo,
memorial, legitimag¢do ou retrospectiva, o aspecto no qual os estudos a respeito
concordam é que o escrito estd enderegcado a um circulo maior de leitores e ndao
apenas visa o novato Nicolau de Bolonha. (Cf. STAMMKOETTER, 2008, pp. 183-
185)%9.

Nicolau de Cusa inicia a carta tomando como ponto de partida a
antropologia. Descreve o homem como imagem de Deus, fundamentando assim a
dignidade humana. O homem € o Unico ser dotado de razdo e por isso pode ser
chamado de imagem viva de Deus - enquanto imagem viva, ele reconhece a si
mesmo e ndo apenas procura o conhecimento de Deus mas, ao procurar esse
saber de Deus, vai mais e mais se tornando semelhante a ele. Ao assemelhar-se a
Deus o homem realiza sua infindavel perfectibilidade - assim, a componente
ética se faz presente e assume um papel significativo dentro desta concepc¢ado de

ser humano (Cf. ANDRE, 2012b).

28 Sobre o achado do documento cf. BREDOW, 1955, p. 7.
29 Em seu estudo, Stammkoetter descreve as diversas interpretagdes dadas por varios autores
que estudaram a carta (Cf. STAMMKOETTER, 2008).
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No terceiro paragrafo lemos que o criador nao apenas cria mas quer saber
sua criacao reconhecida e, para isso, cria a natureza intelectual, capaz de
conhecer (KUES, Der Brief des Kardinals Nikolaus von Kues an den Novizen
Nikolaus Albergati, 1955, n°3, linhas 20, 21). E assim como Deus é a meta ou fim
da natureza intelectual, assim essa natureza intelectual é a meta ou finalidade de
toda natureza sensivel, de maneira que tudo que é visivel, elementar e vegetativo
se relaciona com o sensivel e tem como meta o homem. E no homem a natureza
animal se insere na intelectual, e esta é capaz de reconhecer a gléria e de louvar.
Sem isto, faltaria finalidade e meta a tudo que é sensivel. (KUES, Der Brief des
Kardinals Nikolaus von Kues an den Novizen Nikolaus Albergati, 1955, n°4, linhas
22-25,1-2).

Vemos o homem assumindo um papel central na acepc¢do exata do termo:
ele reconhece a criacdo, e, ao reconhece-la, a completa, pois sem o
reconhecimento ela nao seria aquilo que Deus quis criar. Simultaneamente,
reconhecendo a criagdo ele reconhece a natureza sensivel que tem como fim o
proprio homem.

Continuando, Nicolau de Cusa enfatiza que o criador une tudo que é
sensivel, o céu e a terra e o que ha neles com a natureza racional por meio de
uma ligacdo amorosa para que tudo isso sirva ao homem, no qual esta a imagem
viva de Deus. E quando este se reconhece como imagem viva de Deus ele vé seu
criador ao olhar para si mesmo quando é arrebatado da similaridade - da
imagem - para o modelo. (KUES, Der Brief des Kardinals Nikolaus von Kues an den
Novizen Nikolaus Albergati, 1955, n°5, linhas 3-7).

E chega, entdo a aquilo que essencialmente caracteriza o homem e o faz
singular e central no contexto da criagao:

E considera bem, filho, a viva imagem intelectual de Deus que existe em
ti, que ndo seria uma imagem intelectual viva, se ndo se conhecesse
como imagem. Com :efeito, o intelecto pertence a esséncia da viva
imagem [de Deus]. E por isso que entre essa imagem de Deus e
qualquer outra semelhan¢a de Deus, sem a qual ndo pode existir

nenhuma criatura, hd uma diferenca: nenhuma semelhanga, para além
daquela, tem o conhecimento de ser semelhanca de Deus, na medida em
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que é,privada de vida intelectual. (CUSA, Carta a Albergati, apud
ANDRE, 2012b, no prelo). 30

O homem, em sua natureza intelectiva, é capaz de compreender-se a si
mesmo. Esse conhecimento que o ser humano adquire de si representa, para
Nicolau de Cusa, o ponto de partida para o conhecimento tanto de Deus quanto
do mundo. (Cf. ZEYER, 2006, p. 238). O tema do louvor - um dos campos “férteis
para a caga”, descrito em De venatione sapientiae — tem um papel central no
desenvolvimento da Carta a Albergati: na medida em que o homem louva a Deus
através do conhecimento que adquire do mundo ele reconhece a si mesmo como
imagem viva de Deus e entende sua relacao com o criador como a relacao entre o
modelo primordial e sua imagem vivente. (Cf. ZEYER, 2006, p. 238).

Kirstin Zeyer chama a atencdo para o énfase que Nicolau de Cusa coloca em
imagem viva: a imagem tem, ela mesma, vida, e se vivifica permanentemente em
sua procura por assemelhar-se ao modelo: “Somente através de uma permanente
inquietude e desenvolvimento o0 homem pode configurar-se, a si mesmo, como
vivente” 31

Nao ha limites para a semelhan¢a do homem e Deus: a conformidade com o
criador pode ser sempre maior, nao ha um grau de semelhanga que ndo possa ser
superado (Cf. BREDOW, 1955, pp. 91, 92). A solicitacdo por um esforco de
tornar-se semelhante a Deus transpassa a Carta a Albergati inteira, e Nicolau de
Cusa expOe ao novato recém ordenado que esse esforco niao se encontra no
ambito de vivéncias misticas mas que sera o empenho cognitivo que o conduzira
a meta. (Cf. STAMMKOETTER, 2008, p. 189). O louvor, a scientia laudis se efetiva
a partir do conhecimento que o homem conquista, tanto do mundo quanto de si:
o homem é viva imago dei quando se reconhece como imagem na atividade
intelectiva, e se faz viva imago no ato de reconhecer-se. Esta na liberdade do
homem fazer-se imagem viva, estd em sua liberdade reconhecer a criacdo e,
louvando-a a partir do reconhecimento dar-lhe o valor que apenas ele lhe pode

conferir.

30 No texto em latim, este trecho corresponde a Cusanus Texte, IV, n® 6, p. 28, linhas 8-13.

31 “Tan s6lo a través de una permanente inquietud y desenvolvimiento puede el hombre
configurarse a si mismo como viviente.” (ZEYER, 2006, p. 239. Tradugdo prépria).
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A Carta a Albergati pode ser lida, assim, como um manual, enderecado a um
monge capaz de pensar autonomamente e que se decide, a partir de
discernimento proprio, por uma vida monastica dedicada a Deus. Stammkoetter
considera que talvez se trate de um manual monastico de filosofia (Cf.
STAMMKOETTER, 2008, p. 190) - de toda forma, é um escrito que reafirma o
papel central que Nicolau de Cusa confere ao homem e a sua capacidade

cognitiva.

2.2 “Sé tu teu e eu serei teu”32 - o0 espaco para a constituicio do

sujeito

Finalizado este breve percurso por algumas obras em que Nicolau de Cusa
explicita a imagem de ser humano que embasa seu pensamento podemos olhar
para o significado dessa imagem: para o lugar que nela cabe ao homem no
contexto Deus-mundo, para o significado que esse lugar representa para o
proprio homem.

Conforme assinalamos no inicio do capitulo, o intuito de abordar a
antropologia no contexto deste trabalho é, por um lado, poder desenvolver a
ideia de conhecimento e desejo com base na imagem de homem que Nicolau de
Cusa desenvolve em sua obra e, por outro, apresentar a antropologia cusana
como um elemento importante na constituicdo e no desenvolvimento da ideia de
sujeito. Isso porque saber e poder dizer qual é o entendimento que temos de
sujeito é parte essencial do fazer educativo e, nesse sentido, parece-nos oportuno
observar - ainda que se trate de um entre os muitos elementos que constituem a
edificacdo da ideia de sujeito - a contribuicdo de Nicolau de Cusa nessa
construcao.

Podemos dizer que no Cusano se verifica uma mudang¢a de direcdo no
olhar: de um homem que recebe o significado da propria existéncia de uma
instancia que tanto o gerou quanto que o contém - Deus - para um homem que,
através de sua capacidade cognitiva, reconhece a si e ao mundo, e que, ao

reconhecer-se e reconhecer as coisas, participa do sentido que elas tem. O

32 CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. VII, 25, p. 166.
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homem é movido do lugar de mera criatura ao lugar de criatura que cria. Para
que isso se possa efetivar ele tem um espago de liberdade - sua atividade
cognitiva, sua procura pelo absoluto e sua simultanea realizacdo enquanto ser
humano nessa atividade nao lhe sdo impostas nem por um poder que o
transcende, nem por sua natureza.

Nicolau de Cusa realiza uma mudancga significativa ao conceber esse novo
lugar como espago de ser do homem. Ainda assim, é um lugar que é outorgado ao
homem pela for¢a criativa divina: a possibilidade lhe é dada dentro de um

mundo concebido e criado por Deus.

2.2.1 Liberdade do homem

Em A Visdo de Deus 33, encontramos expresso de maneira emblematica o
espaco de liberdade que Nicolau de Cusa faz Deus conceder ao homem 34. Esse
espaco podera ser ocupado, entdo, por uma atividade cognitiva que confere ao
homem um papel totalmente novo no todo daquilo que o mundo é. Trata-se do
escrito em que Nicolau de Cusa propde aos monges do Mosteiro do Tegernsee
um exercicio detalhadamente descrito em que, a partir da observacao de uma
imagem iconica, a relagdo com Deus sera elaborada 3°.

O olhar de Deus é descrito como um ato: ele “prové, cuida conserva” (CUSA,
A Visdo de Deus, 2012, cap. V, 16, p. 156). Mas esse olhar de Deus sobre o homem
se realiza na medida em que ndo somente Deus vé mas o homem vé Deus. “Que
outra coisa, é, Senhor, o teu ver quando me olhas com olhos de piedade, sendo o

ser visto por mim?” (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. V, 13, p. 154). Ha uma

33 Sobre A Visdo de Deus, sua leitura, os temas de que trata e o lugar que ocupa na obra cusana cf.
ANDRE, 2012a.

34 Kremer dedica em seu estudo sobre a procura de Deus na obra de Nicolau de Cusa um capitulo
a liberdade humana concebida na relagdo de Deus com o homem ,Gottes Vorsehung und die
menschliche Freiheit” - A providéncia de Deus e a liberdade humana - com foco na questdo do
espago da liberdade humana na concepgio cusana. (Cf. KREMER, 2004). Sobre essa relagio cf.
também MACHETTA, 2006, pp. 203-213.

35No quarto capitulo do trabalho consta uma descricdo mais pormenorizada desta obra e do
contexto em que foi escrita.



74

reciprocidade, uma interacdo na dire¢do dos dois olhares 36, que constitui um
espaco de encontro no qual o homem néo é passivo ou meramente receptivo.
Mas a reciprocidade ndo é absoluta: a liberdade humana advém da

providéncia divina, é Deus que atribui ao homem seu espaco de liberdade.

Deste-me, Senhor, o ser e um ser tal que que se pode tornar cada vez
mais capaz de da tua bondade e da tua graca. E esta for¢a, que recebo de
ti, na qual tenho a imagem viva da virtude da tua onipoténcia, é a
vontade livre pela qual posso ampliar ou restringir a capacidade de
acolher a tua graca. (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. IV, 11, p. 152.
Grifo nosso).

Uma vez concedido o espaco de liberdade, cabera ao homem “ampliar ou
restringir” a proximidade com o divino. A liberdade humana se opera a partir de
uma relacdo com Deus, ela se estabelece dentro dessa relagdo. E para onde se
volta, primeiramente, essa liberdade? Kremer (Cf. KREMER, 2004, pp. 333, 334)
chama a atengdo para a escolha essencial que se abre ao homem: a escolha por
transformar-se, por aperfeicoar-se, por aproximar-se sempre mais a aquilo que o
ser humano potencialmente pode se tornar. A liberdade para escolher ser “de si
mesmo” é expressa de forma especialmente bela na formulagdo cusana muitas
vezes referida em que o homem pergunta a Deus de que maneira pode encontra-
lo se ele esta em tudo e a tudo abarca:

Como me dirigirei a ti? Na verdade, que ha de mais absurdo que dirigir-
me a ti para que te dés a mim, tu que és tudo em tudo? E como te daras
a mim, se ndo me deres igualmente o céu, a terra e tudo o que neles
existe? E como te daras a mim se também nio me deres a mim proéprio?

E quando repouso assim no siléncio da contemplagdo, tu, Senhor, no
mais intimo de mim respondes dizendo: sé tu teu e eu serei teu.

O Senhor, suavidade de toda dogura, colocaste na minha liberdade a
possibilidade de eu ser, se quiser, de mim préprio. Por isso, se eu ndo
sou de mim proéprio, tu ndo és meu. Forgarias, com efeito, a liberdade,
pois ndo podes ser meu se eu ndo for de mim proprio, e, porque
colocaste isso na minha liberdade, ndo me forgas, mas esperas que eu
escolha ser de mim préprio. (CUSA, 2012, A Visdo de Deus, cap. VII, 25,
p.166).

36 Neste ponto, Kremer faz uma interessante observacio remetendo-se a Feuerbach (1804-1872)
que caracteriza a passagem da maxima de Hegel ‘O saber que o homem tem de Deus é o saber
que Deus tem de si’ para a maxima da razdo natural que seria ‘O saber que o homem tem de Deus
é o saber que o homem tem de si’. No entanto - assim Kremer - a reciprocidade a qual Nicolau de
Cusa se refere nido é uma equivaléncia absoluta dessa maxima: para o Cusano, o olhar de Deus
precede o olhar humano, ndo temporalmente mas na medida em que ele é o pressuposto para o
olhar do homem. (Cf. KREMER, 2004, pp. 323, 324).



75

“Sé tu teu e eu serei teu” o ser humano volta o olhar para si e descobre em
si sua relacdo com o divino; ele faz-se humano a partir dessa relagdo. Sua
liberdade - claramente enunciada - estd no contexto dessa relacdo. Ao definir a
esséncia do homem a partir de sua liberdade Nicolau de Cusa parece antecipar
(conforme mencionado anteriormente, e aqui em particular segundo André,
2012a) a concepcido de Pico della Mirandola. “E na realizacio da liberdade
humana que radica a realizacdo da esséncia humana e, com ela, a efetivacdo da
presenca oculta de Deus no intimo do préprio homem” (ANDRE, 2012a, p. 127).
A ideia da liberdade esta sempre vinculada, para o Cusano, a de dignidade (Cf.
MANDRELLA, 2011, p. 83): a efetivacao do dom da liberdade efetiva, também, a

dignidade com que o0 homem se eleva a sua proépria possibilidade de vir a ser.

2.2.2 Aliberdade criativa do homem como centro e perspectiva

Em Individuo e Cosmo na Filosofia do Renascimento Ernst Cassirer coloca a
questdo da constituicio do sujeito, referindo-se também a tese de Jakob
Burckhard de que o individuo é uma descoberta do Renascimento (Cf. CASSIRER,
2001, pp. 60, 61 e ZEYER, 2011, pp. 123-143). Para Cassirer, a questao do sujeito
estd estritamente vinculada com a pergunta sobre a relagio do homem com o
conhecimento e, portanto, com a tematica do intelecto humano (Cf.
SCHWAETZER, 2012b, p. 107). Nessa linha de pensamento encontramos a
afirmacdo de Isabelle Mandrella que resume, a esse respeito, a posicao de
Nicolau de Cusa: o horizonte da prépria concepgdo pratica 37 se abre ao homem a
partir do entendimento que ele tem de si mesmo enquanto natureza intelectual
livre. (Cf. MANDRELLA, apud SCHWAETZER, 2012b, p. 107). Nao é, portanto, a
subjetividade que permite uma atividade intelectual mas é a atividade intelectual
que fundamenta e possibilita ao homem uma construcio de si. (Cf.

SCHWAETZER, 2011a, pp. 11, 12; SCHWAETZER, 2012b, p. 109) 38,

37 Sobre as consequéncias éticas da concep¢do cusana de ser humano Isabelle Mandrella fez um
estudo aprofundado. (Cf. MANDRELLA, 2012, sobretudo cap. 4.3 e cap. 4.4).

38 Parece-nos significativo verificar como a ideia de sujeito enquanto atividade exercida pelo
intelecto se apresenta posteriormente: Schwaetzer chama a atengio para a relagdo que se pode
estabelecer entre essa concepg¢do cusana e a afirmacdo do filésofo idealista alemio Schelling
(1775-1854). Schelling afirma que ,0 conceito de eu se constitui a partir de um ato da auto-
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Dessa forma a faculdade cognitiva é o cerne daquilo que o homem é e do
lugar que ele ocupa no mundo: através dela ele se faz sujeito, através dela ele
estabelece o vinculo com o absoluto, ele reconhece a incomensurabilidade da
distancia que se abre entre ele e o fundamento criador; através dela ele pode
empreender o caminho que o aproximara a esse fundamento e através dela ele
pode reconhecer o mundo e seu valor. Nicolau de Cusa coloca o homem no
centro de tudo, no centro da relagdo entre o criador e as criaturas. Ele perfaz,
assim, o que no Renascimento sera o ponto de partida para uma nova forma de
habitar o mundo, uma forma que permitird ao ser humano criar, para além de
um mundo dado pela natureza, um mundo humano (Cf. VOLMANN-SCHLUCK,
1957, p. 151), um mundo “inventado”, em que a cultura e a técnica testemunham
a capacidade que o homem tem de um gerar com originalidade, sem ater-se a
moldes ou padrdes dados pela natureza. (Cf. STALLMACH, 1989, p. 47).

Para possibilitar esse espaco criativo faz-se necessario conceber o homem
enquanto ser capaz de criar. A viva imago dei é o intelecto que, ao reconhecer a si
em sua finitude enquanto imagem, reconhece ndo somente a si proprio mas
reconhece aquilo do qual se sabe imagem. E um intelecto que nio apenas reflete,
ele é capaz tanto de reproduzir quanto de produzir (Cf. KREUZER, 2007, p. 83).
Diferente da diversidade criada do mundo, o homem mesmo é capaz de criar:
nele se encontram possibilidades intrinsecas de desenvolvimento. (Cf.
SCHWAETZER, 20054, p. 114) A énfase esta na conquista e ndo na posse de saber
(Cf. CASSIRER, apud ZEYER, 2011, p. 136): é na mobilidade, no dinamismo, na
possibilidade de transformacao que repousam as caracteristicas de uma imagem
viva. Essa viva imago é dita por Nicolau de Cusa sempre de novo, e mostrada em
sua diversidade na multiplicidade de expressdes: no homem que sabe de seu ndo
saber, no artesao capaz de criar um objeto, no jogo da esfera em que o homem
percorre um caminho ndo linear para encontrar seu centro, no cagador que

procura o que pressente, na harpa viva, que se faz soar. André enumera as

consciéncia, fora desse ato o eu ndo é nada, toda a sua realidade repousa somente sobre esse ato,
ele mesmo nada mais é sendo esse ato. O eu, portanto, somente pode ser representado como ato,
fora isso ele ndo é nada.” (,Der Begriff des Ich kommt durch den Akt des Selbstbewusstseins zu
Stande, ausser diesem Akt ist also das Ich nichts, seine ganze Realitdt beruht nur auf diesem Akt,
und es ist selbst nichts als dieser Akt. Das Ich kann also nur vorgestellt werden als Akt {iberhaupt,
und es ist sonst nichts.”) SCHELLING, apud SCHWAETZER, 2012b, pp. 111, 112, tradug¢do nossa).
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metaforas de particular expressividade em que a caracteristica da vitalidade é
sublinhada 3%, chamando a atencado para o fato de que essas metaforas repousam
em uma concep¢do da mente como for¢a que permite o dinamismo do homem -
ele se caracteriza e distingue por sua poténcia de ser. (Cf. ANDRE, 2012, no prelo,
parte 2).

O homem de Nicolau de Cusa é aquele que se faz homem. Para isso, ele
dispde de sua capacidade cognitiva: ela é instrumento de realizacdo e de
abertura, ela lhe permite a realizacdo de si, o estabelecimento de uma relagdo
com o divino em um espaco de liberdade que o ser humano pode preencher com
sua atividade criadora e criativa - espaco que se abre para as aspira¢des e 0s

intuitos que somente um ser autdbnomo pode desenvolver. E nesse espaco se da a

possibilidade para o desejo como fundamento de toda procura e de todo saber.

39 “De entre essas metaforas, importa referir, pela sua expressividade, as de substancia viva,
diamante vivo, medida viva, espelho vivo, compasso vivo, autorretrato vivo e niimero vivo ou
nimero divino vivo.” (ANDRE, 2012, no prelo, parte 2). Neste artigo, André estuda a antropologia
cusana em sua dimensdo dinamica, holistica e estética, apontando para aspectos essenciais da
imagem de homem que Nicolau de Cusa desenvolve. E, citando a metafora do Cosmoégrafo (que
sera abordada no terceiro capitulo deste trabalho) e a “douta ignorancia” como caracteristica
essencial do ser humano, expressa a condi¢do do homem na sua impoténcia e no poder contido
nessa impoténcia, em sua “tensdo entre o finito e o infinito, entre a fragilidade e o poder”
(ANDRE, 2012, no prelo, parte 5).
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3 Desiderium intellectuale: o desejo como
condicao para o conhecimento

“Com efeito, o entender da alma intelectiva é o [seu] ser, e entender o fim desejado é o seu viver.” 40

A inflexdo do olhar sobre o sujeito da educa¢do considerado nao mais
apenas como receptor de conteudos e aprendizados vinculados a necessidades
alheias a ele mas assumindo a relevancia de sua orientacdo modifica toda a
perspectiva do fazer educativo. O reconhecimento de suas aspiragdes dentro do
percurso do aprendizado leva a uma necessaria consideracao daquilo que
mobiliza, que move, que impulsiona o sujeito. Torna-se incontornavel refletir
simultaneamente tanto sobre a racionalidade inerente ao aprender quanto sobre
a afetividade e o elemento volitivo, o desejo, as expectativas que definirdo o
vinculo daquele que aprende com aquilo que quer saber.

Essa consideracdo simultanea da relacdo intrinseca de razao e desejo se faz
hoje necessaria nos mais diversos ambitos da vida humana. Pensando a ideia de
sujeito dentro de uma visdo contemporanea das relagdes na sociedade
globalizada Alain Touraine enuncia, para o individuo, uma perspectiva que nos
parece central também para o educador e que permite a articulacdo dos aspectos
cognitivos que aqui sugerimos e queremos investigar.

Touraine propde que cada individuo se constitua prioritariamente como
ator e sujeito e, a partir dai, coloque em relacdo praticas e valores (Cf.
TOURAINE, 2000, p. 56). Afirma, enfaticamente, que nossa igualdade esta
fundada no fato de que todos buscamos construir nossa individuacao e que é
nela que se conjugam os aspectos de vida em sociedade e as finalidades de cada
um. A igualdade ndo mais é um pressuposto mas uma realidade a ser feita, uma
realidade que se faz na vontade e no esforco de cada um buscar sua
singularidade (Cf. TOURAINE, 2000, p. 62).

Ndo vejo outras possibilidades se ndo a vontade e o empenho de cada

ator, individual ou coletivo, por construir sua prépria individuacdo, ou
seja, por dar um sentido geral ao conjunto das situagdes, das interagcdes

40 CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L. 111, cap. X1, 241.
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e dos comportamentos que formam sua existéncia e que, por tanto,
transformam sua experiéncia. 4!

0 individuo se constitui, assim, permanentemente a partir de sua vontade e
empenho e como parte dessa construcao esta o significado que ele da a aquilo
que conhece e aprende. Estabelece-se uma relacdo dinamica com aquilo que é
apreendido: “[..] sdo as pessoas e suas buscas conscientes, seus projetos, que
atribuem valor ou ndo a determinadas relagdes [..]” (MACHADO, 2009, p. 26).
Vemos tanto a constituicao de si quanto a construcdo de significados entendidas,
ambas, como atos, isto é, como expressdo da vontade - seja de ser, seja de saber.
Essa justaposicdo de vontade e conhecimento se faz presente na ideia de projeto
- significativa tanto para a educagdo contemporanea quanto para a
contemporaneidade da educagdo. Projetar é um ato, um ato que envolve um
objetivo mas que se abre para reescrever esse objetivo no decorrer do percurso,
€ uma abertura para o futuro estabelecida a partir de um contexto presente. A
vontade, o desejo, a aspiracao sao os elementos que mobilizam e possibilitam os
projetos, e, por outro lado, os projetos precisam ser diziveis, explicitaveis para
poderem ser perseguidos: no ato de projetar, vontade e saber interagem, se
condicionam mutuamente.

Refletindo sobre a relacao de projetos e valores na educagdo, Machado
caracteriza a ideia de projeto ressaltando como distintivos essenciais “a
referéncia ao futuro, a abertura para o novo e o carater indelegdvel da agdo
projetada” (MACHADO, 2002, p. 5) - essas caracteristicas apontam para uma
mobiliza¢do, para um movimento. Projetar é acao, é aspiracdo - e se educar é o
projeto de apreender o mundo, a educagdo se desenvolve, necessariamente, no
ambito dos desejos e das aspiracdes. Esse olhar que considera o elemento
interno, a procura do sujeito, seus desejos e anseios passa a ser uma perspectiva
inegavel para uma visao ampla do campo educativo e implicou em abordagens e

entendimentos inovadores dentro da educacgao.

41 “No veo otras posibilidades sino la voluntad y el empefio de cada actor, individual o colectivo,
por construir su propia individuacién, o sea, por dar un sentido general al conjunto de las
situaciones, de las interacciones y de los comportamientos que forman su existencia y que, por lo
tanto, la transforman en una experiencia.”(TOURAINE, 2000, p. 60, tradugdo nossa).
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A inclusao da mobilizagdo interna como elemento central no conjunto de
fatores que determinam a aquisicao de saberes ndo é inédita e prépria apenas do
século que nos procedeu. Muito antes do século XX - em que vemos o olhar
voltar-se, também, para a procura por um entendimento das motivacdes
inconscientes - observamos o despontar desse olhar: como exemplo, ja em Santo
Agostinho encontramos uma clara preocupacdo com o aspecto volitivo, com a
disposicao interna para o aprendizado.

Como destaca Rivas em seu estudo sobre a educagdo em Santo Agostinho, o
cristianismo modificou a dimensdo do que se entende por educacao. Os gregos,
porque ndo partiram da nog¢do de pecado - e, portanto, da ideia da necessidade
de graca - constituiram um ideal de pedagogia circunscrito a finitude; enquanto
que a educacgdo cristd, partindo do pressuposto do pecado que ndo pode ser
superado apenas através do esforco humano mas precisa da graca de Deus,
desvenda o ambito das possibilidades infinitas: “[..] o horizonte do
desenvolvimento das capacidades do homem nesta nova concep¢ao nao somente
ndo é limitado mas é ampliado até o infinito” (RIVAS, 2010, p. 196). De fato - e
como exemplo talvez até paradigmatico - na pratica das queaestio disputata,
exercida nas universidades ja em seu surgimento no século XIII, e onde se da a
atuacdo do grande filésofo cristdo medieval Tomas de Aquino, verificamos a
conviccao de que o homem pode conhecer a verdade sem, no entanto, poder
esgota-la. Nessas disputas, tratava-se de examinar as grandes ideias de forma
critica, apresentando obje¢des possiveis e argumentando de maneira a refutar as
objecdes, em um exercicio de “didlogo polifonico” (Cf. LAUAND, 2004, p. 5). Essa
forma de tratar o conhecimento aponta para sua infinitude, para seu potencial
inesgotavel de realizacdo, fundado na ideia de que a capacidade cognitiva do

homem se abre um “mundo sem fronteiras”. 42

42 Em sua introdugdo a ,Sobre o ensino - de magistro“ de Tomas de Aquino, Lauand fala das duas
poténcias espirituais do homem: a inteligéncia e a vontade. A inteligéncia, que em sua apreensio
é capaz de transcender o particular, abarcando o universal, se abre um campo infinito: “Esta
capacidade da inteligéncia de apreender o universal e abstrato abre um mundo sem fronteiras
para o conhecimento: ele nio se limita a realidade concreta que o circunda, mas atinge todo o ser.
E precisamente essa abertura para a totalidade do real é o que se chama de espirito. Espirito é a
capacidade de travar relagdes com a totalidade do real. Dai que Tomas repita, uma e outra vez a
sentenca aristotélica: ‘Anima est quam modo omnia’, ‘A alma humana, sendo espiritual, é, de certo
modo, todas as coisas’ [...]". (LAUAND, 2004, pp. 16, 17).
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Enquanto o ideal educativo romano, como Cicero o expressa, é formar o
orador e se coloca a servico da unido dos homens e da sociedade - como ideal,
permanece no plano humano. E o cristianismo que estabelece uma
transcendéncia para o ideal educativo: a formagdo do “homem santo”,
perfectivel, é acessivel a todos, ndo somente aos que estdo predestinados por seu
bergo e sua educacgao (Cf. RIVAS, 2010, pp. 42,43).

Para Santo Agostinho e autores que compartilham sua concepgao
antropologica podemos dizer que educar tem dois significados: a
“perfectibilidade intencional das faculdades especificamente humanas”(GARCIA
HOZ, V., apud: RIVAS, 2010, p. 46). e “ajudar o desenvolvimento dinamico através
do qual o homem forma a si mesmo enquanto homem” (RIVAS, 2010, p. 46). Ele
destaca duas componentes essenciais do ensinar e do aprender: o da mobilizagdo
interna, o sentido ativo ligado ao conceito de estudo, de esforco pessoal, e o
sentido da conduc¢do externa (Cf. RIVAS, 2010, p. 191). De fato, os mestres
humanos atuam a partir de fora, mas sao inaptos para alcancar a interioridade
do homem, apenas alcancada por Deus. E a acdo de Deus no interior do homem
que possibilita os frutos do aprendizado (Cf. RIVAS, 2010, p. 206). A parte ativa
do homem, nesse ambito de sua formagdo, serd converter a sua vontade e
permitir a graca divina. Assim, ele disponibiliza a sua vontade, desejando receber
a graca para tornar-se virtuoso (Cf. RIVAS, 2010, p. 275).

Para Nicolau de Cusa o desejo, a vontade sdo inerentes ao homem,
pertencem a forma de ser do homem. Constituem a disposicdo que permite ao
homem mobilizar-se para o saber, que sera gradativamente ampliado e
conquistado - ele ndo sera recebido como resultado da graca divina, uma vez que
o homem é livre para empreender a busca por conhecimento.

Desiderium, desiderare compde um elemento permanente na obra de
Nicolau de Cusa. Desiderare, desejar é pressuposto elementar, ponto de partida
para o caminho cognitivo; e, também, alimenta-se do conhecimento. Essa dupla
implicagdo entre desejo e saber que o Cusano expressa de forma lapidar em seu
sermdo CLXXII vai sendo explicitada no decorrer das muitas abordagens que ele

faz do homem a procura de conhecimento: “Pois sem desejo a mente ndo
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conhece, e sem conhecimento ela ndo deseja”43 - assim afirma em de 2 de
fevereiro de 1455. Até entdo ja escrevera obras centrais de seu pensamento, e
ainda ira escrever muito sobre o vinculo de conhecimento e desejo.

Neste capitulo do presente trabalho propomos um percurso na obra de
Nicolau de Cusa visando explicitar quatro aspectos essenciais do vinculo que ele
postula entre conhecimento e desejo: partiremos da constata¢do inicial - e
paradigmatica para a obra cusana - de que a incompletude é dada ao ser humano
ao mesmo tempo em que lhe é dada a possibilidade de realizacdo. A seguir,
estudaremos a opc¢do em relagdo ao objetivo cognitivo e volitivo do ser humano:
Nicolau de Cusa elege como objeto do desejo o infinito, o inalcancavel, colocando
assim no centro da atividade cognitiva humana um fim que nunca sera
plenamente atingido. Com isso, coloca tanto o saber quanto o sujeito a procura
de conhecimento em uma perspectiva de permanente devir. Dentro dessa
perspectiva, observaremos as caracteristicas que o Cusano outorga ao conceito
de infinito - a coincidentia opositorum (coincidéncia dos opostos) e a atualidade
do infinito.

No terceiro passo do percurso proposto tematizaremos o elemento da
pregustatio, a pregustacdo, a antecipacdo do prazer que o conhecimento -
entendido por Nicolau de Cusa como alimento do intelecto - traz como
consequéncia de uma busca por algo cuja presenca é pressentida. A ideia de uma
procura pressupde a mobilidade do intelecto, sua possibilidade de mudar de
posicdo frente ao objeto almejado: de fato, para Nicolau de Cusa o intelecto se
move e ao mover-se procede como um cagador frente a caga. A metafora da
procura por conhecimento como atividade venatéria sera um tema central
dentro da obra cusana. Abordaremos também, na perspectiva da procura por
conhecimento, a metafora do cosmégrafo, daquele que faz o mapa dos lugares
que conheceu.

O udltimo tépico do capitulo estd dedicado a articulacdo dos temas
abordados com a questao pedagégica. Qual o significado de uma abertura para o

sem fim do saber, qual o sentido de uma antecipacao daquilo que se deseja

43 “Nam mens sine desiderio non intelligit, et sine intellectu non desiderat.” (CUSA, Nicolau de.

Sermo CLXXII, (165)h XVIII, N. 3, Z. 21f, apud. KREMER, 2004, p. 62. Tradugdo prépria).
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saber? E, ainda, olharemos para a pergunta do quanto o desejo por conhecimento
é, por si, uma dadiva, uma caracteristica inata ao homem e o quanto - na
concepcdo de Nicolau de Cusa - esse desejo é alimentado e desenvolvido,

intencionalmente, pelo ser humano em seu percurso cognitivo.

3.1 O desejo inerente: incompletude humana e possibilidade de

realizacdo - constatacdao seminal de A Douta Ignordncia

O desejo como ponto de partida: de fato, Nicolau de Cusa o coloca nessa
perspectiva ja em A Douta Ignordncia, obra que marca o inicio de seu discurso
filosofico e que contém os pensamentos centrais que o ocupardo nos anos que se
seguem (Cf. ANDRE, 2003, p. XII).

Nas primeiras linhas encontramos a referéncia inicial ao desiderium: na
introdugdo, em que descreve ao destinatario de seu escrito - seu colega e amigo
Cardeal Juliano Cesarini - aquilo que pretende: “[..] julgo, com razdo, que o
admirar-se, causa do filosofar, precede o desejo de saber, para que o intelecto,
cujo ser é entender, se realize no estudo da verdade.” (CUSA, 2003, I, p. 2). O
pressuposto de que ha um desejo de saber estd no inicio, na raiz de tudo que
seguirad. O proprio escrito, os pensamentos que desenvolvera podem ser vistos
como expressdo, como fruto do desejo de saber que move o autor.

Serdo as proximas linhas, o primeiro paragrafo do primeiro capitulo que
designardo toda a orientacdao da procura que se inicia:

Vemos que, por uma graca divina, hd em todas as coisas um desejo
natural de serem do melhor modo que lhes permite a sua condigdo
natural, que agem em ordem a esse fim e dispdem dos instrumentos
adequados. Entre estes, a capacidade de julgar corresponde ao objetivo
de conhecer, para que ndo seja em vao a apeténcia e cada um possa
atingir no [objeto] amado o repouso de sua propria natureza. (CUSA,
2003, A Douta Ignordncia, livro I, cap. I, p. 3).

Em todas as coisas ha um desejo natural de serem melhor do que, por
natureza, sdo: essa afirmacao é o germe, o pressuposto que fundamenta a
possibilidade de pensar o homem como ser que permanentemente se movimenta
para realizar a ascensdo em direcdo a sua propria condigdo humana, que
potencialmente lhe é dada por natureza mas que se encontra em permanente

incompletude. Mas esse pressuposto seria apenas a constatacdo de uma falta, de
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uma auséncia se ndo houvesse um meio de realizar, de fazer da falta um percurso
em direcao a completude, a satisfacao do desejo: de fato, Nicolau de Cusa afirma
a seguir que os instrumentos para essa realizacdo estao dados ao homem, “para
que nao seja em vao a apeténcia e cada um possa atingir no [objeto] amado o
repouso de sua propria natureza”.

Nessas palavras do Cusano ndo ha um hiato entre a constatacdo do desejo
de transformar-se e a afirmacdo de sua possibilidade. A condicao do homem é, de
imediato e de uma sé vez, reconhecida tanto em sua incompletude quanto em
sua possibilidade de mobilizacdo para alcangar o objetivo.

O reconhecimento simultdneo do desejo de ser melhor do que, por
natureza, o homem é e a imediata possibilidade, dada também por natureza, de
realizar a procura por um estado de maior correspondéncia com suas
possibilidades acompanha Nicolau de Cusa em seu discurso filoso6fico, em sua
permanente abertura a realizacdo do possivel. Dez anos depois de ter escrito A
Douta Ignordncia, encontramos em seu dialogo Idiota. De mente o mesmo
pressuposto, reafirmado explicitamente. Este didlogo é parte da trilogia dos
didlogos que compde em uma viagem a Italia no inicio da década de 1450; sdo
conversas ja mencionadas protagonizadas por um idiota - termo usado para
designar um leigo, uma pessoa sem formacao. De mente é o segundo desses
didlogos que, em um primeiro olhar, parecem tratar de temas diversos: a
sabedoria, a mente e os experimentos com uma balanca. Como afirma D‘Amico,
nos trés a preocupacdo é elucidar o operar do espirito humano: “o tratamento
tematico da sabedoria infinita se orienta em mostrar que o intelecto humano tem
certa pregustacdo de tal infinitude a qual incessantemente procura como quem
ascende a vida que lhe é prépria e nisso encontra a imortalidade” (D‘AMICO,
2005, p. 25). No referido didlogo reencontramos a afirmacdo de que esta dada ao
homem a condicao de buscar sua completude:

Assim a mente é a viva descrigdo da eterna e infinita sabedoria. Mas em

nossas mentes, no inicio, aquela vida é semelhante ao que dorme, até
que pela admiracdo, que se origina pelas coisas sensiveis, seja excitada
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afim de que se mova. Entdo pelo movimento de sua vida intelectiva
encontra descrito em si aquilo que procura. 44

Entre todos os possiveis objetivos Nicolau de Cusa destaca exatamente um,
que sera o fio condutor de seu pensar: o objetivo de conhecer, para o qual o
homem dispde do instrumento necessario - sua capacidade de julgar, dada a ele
por natureza.

O desejo abre a procura proposta em A Douta Ignordncia, podemos dizer
que d4 a orientagdo para todo o movimento que af se inicia. E ele também que
encerra o segundo livro dessa obra, o livro dedicado a concepgao cosmoldgica e a
natureza. Depois de observar o mundo da criagdo, de questionar tanto a
existéncia de um centro determinado para o universo quanto a finitude do
mundo (Cf. ANDRE, 2003, p. XXXI) Nicolau de Cusa termina chamando a atengéo
para o “artifice” que constituiu o universo de maneira inigualavel: “quem, pois,
ndo admirara este artifice que se serviu de uma tal arte nas esferas, nas estrelas e
nas regides dos astros, [...]?” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro II, cap. XIII,
178). Mas todas as coisas da criacdo sao porque sdo em Deus; é ele que da o
sentido de ser, o significado da sua existéncia, em seu entender é nele que as
coisas ganham sua razao e sua causa (Cf. CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro I,
cap. XIII, 180).

Também o homem deve voltar-se a ele para entender a causa de tudo que
foi criado; ndo esti dado ao homem “tornar acessivel o inacessivel”, e sim a Deus
que, por sua vez, deu ao homem “o rosto voltado para ele com o sumo desejo de o
procurar” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro II, cap. XIII, 180). Assim,
também o conhecimento da natureza e do universo termina com um apelo ao
desejo do homem de procurar a causa dessa natureza, causa esta que o Cusano
vé na divindade criadora.

O desejo abriu o primeiro livro de A Douta Ignordncia e encerrou o
segundo, mas sera no terceiro livro que se fara mais presente: 1a onde Nicolau de

Cusa desenvolvera sua antropologia e sua cristologia, onde relacionara a fé e a

44“Unde mens est viva descriptio aeternae et infinitae sapientiae. Sed in nostris mentibus ab
initio vita illa similisest dormienti, quosque admiratione, quae ex sensibilibus oritur, excitetur, ut
moveatur. Tunc motu vitae suae intellectivae in se descriptum reperit, quod querit”. (KUES,
Idiota. De mente, cap.V, 85, linhas 9-15. Tradugao proépria).
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capacidade cognitiva do homem, onde, portanto, se cruzam as concepg¢des
filosoficas e as teoldgicas do autor.

Postula a fé como pressuposto inicial para o conhecimento intelectivo,
citando os “antepassados”, referindo-se, em particular, a Anselmo e Agostinho.

Mas, como afirma André,

[..] se [aqui] aprofunda a unidade entre fé e intelecto, ndo deixa,
simultaneamente, de propor a sua distingdo: sdo, efetivamente,
identificados como duas instancias diferentes de conhecimento para
cuja articulagdo se apela mais uma vez ao par de conceitos
complicatio/explicatio. [...] considera [-se] a fé, enquanto complicatio, o
inicio do intelecto e considera [-se] o processo discursivo da mente
humana uma explicagdo do que a mente contém explicativamente.
Significa isto que ha um nucleo de principios que sido proporcionados ao
pensamento pela revelacdo e pela fé, mas que podem ser explicitados e
desenvolvidos no plano racional, dando assim um sentido muito
particular aquilo que se podera chamar filosofia cristd ou pensamento
cristio. (ANDRE, 2003, p. XXXIII).

Uma vez que os conceitos de explicatio e complicatio sdo fundamentais no
discurso cusano, vale, neste ponto, um olhar sobre a forma como Nicolau de Cusa
os concebe: Deus é a “unidade simplissima”, o principio no qual se encontram
contraidas, “complicadas” todas as coisas, e a partir do qual a diversidade do
mundo finito se desdobra na explicatio. Nicolau de Cusa afirma “[...] a unidade
infinita é a complicacdo de tudo” (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 1I, cap.
III, 105) e exemplifica, a seguir, como a complicatio se relaciona com o seu
desdobramento:

Assim, o repouso é a unidade que complica o0 movimento, que é o
repouso seriadamente ordenado, se prestarem uma sutil aten¢do. O
movimento é, por isso, a explicagdo do repouso. Do mesmo modo o
agora ou o presente complica o tempo. O pretérito foi presente, o futuro
sera presente. Nada se encontra no tempo sendo o presente ordenado.
O pretérito e o futuro sdo, por isso, a explicacdo do presente. [..] Assim
também a identidade é a complicagdo da diversidade, a igualdade da
desigualdade e a simplicidade a complicagdo das divisdes ou das
discrigoes. (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 11, cap. 111, 106).

Logo adiante concluira: “[portanto] Deus é o que complica tudo pelo fato de
que tudo esta nele. E é o que tudo explica pelo fato de que ele esta em tudo.”

(CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro 11, cap. III, 107). Assim, “A complica¢do”

significa a presenga de tudo em Deus; a “explicacdo” remete para a presenga de
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Deus em tudo.” (ANDRE, 1997, p. 189). E, dito no contexto da relagdo entre
identidade e diferenca:
[...] a complicatio é a identidade na sua plenitude de sentido, anterior a
qualquer oposicdo e alteridade, a explicatio é a diferenciacdo dessa
absoluta identidade nido apenas em sentidos diferentes mas na proépria
diferenca subjacente a distingdo entre identidade e diferenga. (ANDRE,
1997, p. 190).

Essa dupla conceitual designa a estrutura de toda aparicdo, a passagem da
virtualidade a efetividade, do possivel ao atual, e, no marco da unidade que
subjaz a tudo que é, sao duas formas de uma mesma realidade; testemunham
uma concep¢do em que o ser é dotado de uma forca de afirmac¢do, de uma
realidade dinamica e nao estatica. (VENGEON, 2011, p. 73). Assim, a articulagdo
entre esses dois termos ndo deve ser entendida como opostos que se excluem e
onde um comec¢a onde termina outro: eles se articulam em uma correlagdo
permanente. (VENGEON, 2011, p. 76). 45

Voltamos, agora, a postulacdo da fé, referida acima no contexto do
cruzamento das concepgoes filosoficas e teologicas do autor. Sua postulacao da fé
€ mais que um voto de crenga: é uma expressdo da articulacao entre aquilo que
se admite como verdadeiro e aquilo que se desenvolvera como conhecimento,
sustentado pelas capacidades intelectivas humanas:

Os nossos antepassados afirmaram em concordéncia uns com os outros
que a fé é o inicio do conhecimento intelectual. Com efeito, em qualquer
disciplina propdem-se coisas como principios primeiros, que s6 sio
apreendidos pela fé, dos quais brota a inteligéncia do que deve ser
tratado. (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L. 111, cap. XI, 244).

Neste contexto Nicolau de Cusa retoma o desejo associado ao

conhecimento, desenvolvendo a ideia de que a procura pelo saber, a procura pelo

45 No seguinte trecho de A Visdo de Deus podemos claramente verificar essa articulagdo: ,Entro
[partindo] das criaturas para o criador, dos efeitos para a causa; saio [partindo] de ti, criador,
para a criatura, da causa para o efeito. Entro e saio ao mesmo tempo quando vejo como sair é
entrar e entrar é simultaneamente sair, tal como quem numera explica e simultaneamente
complica: explica a virtude da unidade e complica o numero da unidade, Que a criatura sai de ti
significa que ela entra e explicar é complicar. E quando te vejo, Deus, no Paraiso, rodeado por
esse muro da coincidéncia dos opostos, ndo te vejo copulativa ou disjuntivamente complicar nem
explicar. Com efeito a disjunc¢do e simultaneamente a conjun¢do sdo o muro da coincidéncia para
além da qual existes desligado de tudo o que pode dizer-se ou pensar-se.” (CUSA, 2012, A Visdo de
Deus, cap. XII, 46).
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absoluto é um movimento que encontrara seu repouso apenas quando atingir o

seu objetivo, objetivo este que se encontra no ambito do eterno:
Ela [a natureza intelectual] move-se para a verdade mais abstrata por
um movimento natural como se se movesse para o fim dos seus desejos
e para o ultimo objeto mais deleitavel. E porque tal objeto é tudo posto
que é Deus, é o intelecto insaciavel até que o atinja e é imortal e
incorruptivel, uma vez que se nido sacia a nio ser no objeto eterno.
(CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L. 111, cap. XI, 240).

Aparece aqui um elemento que retomara, de forma intensa e como imagem
fundamental para o percurso de procura por saber: a associacao da satisfagdo
(saciedade) do desejo por conhecimento com o alimento, a nutri¢do e o prazer
gustativo. Essa abordagem sera central em De venatione sapientiae (A Caca por
Sabedoria) e sera objeto desta investigagdo. Mas ainda permanecendo em A
Douta Ignordncia - e observando o quanto se verifica a tese proposta por André
(ANDRE, 2003, p. XII) de que nela se abrem as tematicas que ocupario o filosofar
do Cusano - vemos como ele descreve que pode ocorrer que o intelecto, por
estar sujeito a temporalidade “[...] ndo chega ao fim desejado, mas antes, tendo
apeténcia pela verdade, cai na ignorancia [...]” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003,
L. III, cap. XI, 241); e se isso ocorre pode-se afirmar que ele “desceu até uma
morte intelectual” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L. I11, cap. XI, 241). Pois para
o intelecto, entender é viver: Nicolau de Cusa expressa aqui de maneira radical a
conviccdo de que conhecimento é, para o homem, ndo uma mera eventualidade
mas sim elemento fundante de sua existéncia: “Com efeito, o entender da alma
intelectiva é o [seu] ser, e entender o fim desejado é o seu viver.” (CUSA, A Douta
Ignorancia, 2003, L. 111, cap. XI, 241). Na auséncia desse bem desejado a alma se
vera atormentada “[..] como é atormentado aquele que é privado do alimento
vital e da saide e ndo apenas dessas coisas mas da esperanca de alguma vez as
obter, de maneira que sempre se esteja a morrer agonizando sem extin¢cao nem
fim.” (CUSA, A Douta Ignorancia, 2003, L. 111, cap. XI, 241).

Nicolau de Cusa terminara a terceira parte de A Douta Ignordncia ainda
acrescentando consideragdes sobre a Igreja “[..] para que nada falte a obra”
(CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L. III, cap. XII, 254). E nestas derradeiras
consideragdes registra novamente a relagdo inerente entre desejo e intelecto

utilizando a mesma analogia que voltaremos a encontrar em sua obra e que
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acima citamos: a analogia entre a saciedade com o alimento intelectual e a
saciedade fisica com a nutrigdo.
Bendito seja Deus, que nos deu o intelecto, que ndo é saciavel no tempo;
ndo chegando ao fim de seu desejo, apreende-se a si proprio como
imortal para 1a do tempo corruptivel, e conhece, com base no desejo
insaciavel no tempo, que ndo pode ser saciado com a vida intelectual
desejada, a ndo ser na fruicio do bem 6timo maximo que nunca falta,

onde a fruicdo ndo muda para o passado porque o apetite ndo diminui
na fruigdo. (CUSA, A Douta Ignorancia, 2003, L. I11, cap. XII, 259).

O desejo é insaciavel e o apetite nao diminui na fruicdo - essa é uma
caracteristica essencial do desejo por conhecimento, desse desejo cuja satisfagdo
consiste na préopria impossibilidade de satisfazer-se plenamente, uma fruicdo
que abre, sempre de novo, sempre com mais intensidade, o desejo por mais
fruicdo. A insaciabilidade é, para o intelecto, a sua condicdo, sua constituicdo
inerente. Nicolau de Cusa reconhece nessa configuracao da relagio do homem
com seu saber o fator essencial que mobiliza o homem, que abre, na
circunscricdo humana dentro dos limites do espaco e do tempo, a possibilidade
infindavel de ir para além de si através de um desejo que nao se sacia nunca e
que, enquanto desejo por conhecimento, se alimenta do préprio saber.

E sublinha a caracteristica da insaciabilidade através do exemplo de uma

refeicdo a mesa de um rei:

E quase como se, para usarmos um exemplo relacionado com o corpo,
alguém com fome se sentasse a mesa do grande rei, onde lhe fosse
ministrado o alimento desejado, de um modo tal que ndo tivesse apetite
por outro, sendo esse alimento de natureza que, saciando, agucasse o
apetite - se este alimento nunca faltasse, é evidente que aquele que
come sempre se saciaria continuamente, que teria continuamente
apetite por aquele alimento e sempre seria levado, pelo desejo, a esse
alimento. Seria sempre capaz do alimento cuja virtude é levar
continuamente até ao alimento, por um desejo inflamado, aquele que ja
se alimentou. E esta, pois, a capacidade da natureza intelectual, de
modo que, recebendo em si a vida, se converta nela segundo a sua
conversivel natureza [...] (CUSA, A Douta Ignorancia, 2003, livro. III, cap.
XII, 259).

Um “alimento cuja virtude é levar continuamente até o alimento, por um
desejo inflamado”: essas sdo palavras que encontramos no final do texto cusano
em cujo inicio pudemos ler que “em todas as coisas [ha] um desejo natural de

serem do melhor modo que lhes permite a sua condi¢ao natural” e que, para isso,

dispde dos instrumentos adequados.
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Entre estes, a capacidade de julgar corresponde ao objetivo de
conhecer, para que ndo seja em vao a apeténcia e cada um possa atingir
no [objeto] amado o repouso de sua propria natureza. (CUSA, A Douta
Ignordncia, 2003, livro [, cap. I, p. 3).

Meses antes de escrever, em 1462, sobre a caca a esse objeto em De
venatione sapientiae, Nicolau de Cusa descreve, em De non aliud, que Deus cria,
para a manifestacdo de sua gléria, todo o universo e que, em particular na alma
do homem essa gloria brilha “como principio de ser, pelo qual a alma tem o ser,
como principio de conhecer, pelo qual tem conhecer, e como principio de desejar
pelo qual tem o querer [...].” (CUSA, 2011, De non aliud - O Néo Outro, cap. IX, 35).
Assim, a gloria de Deus se revela no homem na medida em que ele dota a sua
alma de trés elementos que a constituem: a existéncia, a possibilidade de
conhecer e a possiblidade de desejar. Ser, conhecer e desejar fundam, dessa
maneira, a alma humana e sao o marco dentro do qual se efetivara o movimento
em direcdo ao absoluto.

Nesse movimento encontraremos tracos da relacdo intrinseca entre o
desejo e o conhecimento: o desejo ndo é uma consequéncia do conhecimento,
mas é parte integrante dele e a capacidade de conhecer é um impulso que, ao
realizar-se, permanentemente se atualiza (ALVAREZ-GOMEZ, 1967, pp. 235). O
desiderium intellectuale é expressao da re-atualizacao constante da procura pelo
saber do divino, da procura pelo infinito. E a infinitude de Deus que justifica o
desejo; ao mesmo tempo, Deus se encontra na interioridade do homem, e,
portanto, o movimento em dire¢do a ele é um movimento do ser humano em
dire¢do a si mesmo. E esse movimento é a razao mesma do existir do homem: em
De quaerendo deum, Nicolau de Cusa afirma que o fundamento do desejo infinito
do homem estd no espirito e que o homem veio ao mundo para procurar Deus
(Cf. HOFFMANN, in: HAUBST, 1989, p. 70). Nesse caminho - em que ndo existe
repouso em uma etapa especifica do percurso - um desejo primordial move o
espirito humano em dire¢do ao infinito (Cf. HOFFMANN, in: HAUBST, 1989, p.
71).

No caminho infindavel fica suspensa a cisdo entre percurso e objetivo:
entre ambos se realiza uma coincidéncia justamente porque o movimento se da
em um caminho infinito que, enquanto tal, é simultaneamente inicio, meio e fim

(ALVAREZ-GOMEZ, 1967, p. 240).
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3.2 A opcdo por um objetivo inalcancavel: abertura para a busca

sem fim

3.2.1 “Se Deus nao fosse infinito, nao seria o fim do desejo”

“Se Deus nao fosse infinito, nao seria o fim do desejo”: esta frase - titulo do
XVI° capitulo de A Visdo de Deus - contém a esséncia da procura descrita por
Nicolau de Cusa. Deus é procurado porque é infinito 46, ou seja, na proépria raiz da

procura esta a nao-finitude de sua realizagdo.

Vejo-te, Senhor, Deus meu, num certo arrebatamento mental, porque se
a visdo nio se sacia com o olhar nem o ouvido com o que ouve, entio
menos ainda o intelecto com o que é entendido. Por isso, aquilo que o
intelecto entende nem o sacia nem € o seu fim. Nem o pode saciar aquilo
que ndo entende totalmente, mas apenas aquilo que entende nio
entendendo. Realmente, o inteligivel que ele conhece nédo o sacia, nem o
sacia o inteligivel que ele desconhece totalmente. Mas o inteligivel que
ele conhece como sendo tdo inteligivel que nunca possa ser plenamente
entendido, s6 este o pode saciar. Assim também aquele que tem uma
fome insaciavel ndo se sacia com o pouco alimento que pode engolir,
nem com o alimento que ndo chega a ele, mas s com o alimento que
chega a ele e que, embora engolindo-o continuamente, jamais pode ser
plenamente engolido, ja que é de tal maneira que ndo diminui a medida
que é engolido, por ser infinito. (CUSA, 2012, A Visdo de Deus, cap. 16,
70).

46 Sobre a histdria do infinito divino - da jun¢do dos conceitos de infinitude e divindade - cf.
VENGEON, 2011, cap. 1. O autor parte, para fazer a descricdo de como se operou a relagdo desses
conceitos, da afirmagdo que toda a filosofia de Nicolau de Cusa repousa sobre a identificacdo de
principio ou ser ou unidade absoluta com o infinito em ato. A nog¢do da infinitude divina se
constituiu em etapas sucessivas de um deslocamento da nogdo de infinito enquanto categoria de
quantidade a de categoria de substancia. Aristoteles dard a nogdo de infinito um primeiro
tratamento que permeard a Idade Média e que visa integrar-se no marco conceitual necessario
para uma ciéncia da natureza; passando por Plotino (205-270) - em que o infinito ndo é mais o
contrario da simplicidade mas o intermediador entre o multiplo e o uno -, por Proclo (412-485)
que afirma gradagoes de intensidade do infinito. Vengeon afirma que o infinito divino é fruto do
monoteismo: a operagdo divina se torna uma inteligéncia consoante com um projeto. Em Tomas
de Aquino, o infinito expressa a perfeicdo do ser absoluto com o preco de uma tensio extrema: é
uma determinagdo ilimitada. Para Duns Escoto (1265-1308) o infinito é a modalidade interna
que caracteriza a singularidade do divino, é o conceito mais perfeito que nos é dado para
conhecer o divino. Opera-se uma reversdo completa: da auséncia de limites como auséncia de
determinacdo passamos a auséncia de limites como a perfeicio da determinacdo. Mas este
avan¢o na nog¢do do infinito divino trouxe, ap6és uma relativa estabilidade erigida pelas
construcgdes teoldgicas do final do século XIII, as controvérsias sobre o infinito quantitativo em
ato que se multiplicam no decorrer do século XIV e que aparecem nos campos do saber tanto
matematico quanto cosmolégico. (Cf. VENGEON, 2011, pp. 17 - 24).
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O fim procurado - o fim do desejo - é inalcangavel e, por isso, desejado e
escolhido como fim. Podemos dizer que o motivo pelo qual o espirito humano
elege a Deus como meta de seu desejo, de seu anseio é a proépria infinitude do
divino (HOFFMANN in HAUBST, 1989, p. 79) #7.

Fica evidente o paradoxo: o infinito exerce uma forca de atracdo e gera,
mediante essa for¢a, um anseio, um desejo; seguindo esse desejo o homem se
coloca no ambito do infinito - assim, anseio e repouso, percurso e destino se
fazem um (Cf. JASPERS, 1964, p. 32). Nao deixa de ser surpreendente que o “fim
do desejo” seja aquilo que ndo tem fim. Nao deixa de ser admiravel que a
premissa da infinitude de Deus funde a procura do homem como Nicolau de Cusa
a concebe - impossivel enquanto realizacdo, infindavel enquanto movimento. De
que forma Nicolau de Cusa entende o infinito que elege como “fim do desejo”?

O pensamento do infinito atravessa - ora de forma explicita, ora de maneira
intrinseca - toda a obra do Cusano: essa € a tese que Mariano Alvarez-Gémez nos
apresenta em seu estudo que significativamente intitula A Presenca Oculta do
Infinito em Nicolau de Cusa.

Na introducao ao seu estudo, Alvarez-Gémes coloca um pressuposto
fundamental da relagdo entre o finito e o infinito: o finito ndo tem existéncia sem
pressupor a existéncia do infinito; ainda assim, ele nao é decorréncia necessaria
da existéncia do infinito. Ele é e persiste gracas a presenca do infinito nele. Dessa
maneira, temos, por um lado, uma transcendéncia do infinito como algo que
existe por si, por outro lado temos a imanéncia desse infinito no finito. Ocorre
que o infinito, que para Nicolau de Cusa representa a verdade absoluta, somente
pode ser apreendido e dito a partir do finito na medida em que é apreendido
pelo pensamento. Por isso, a revelagdo da verdade deve ser entendida como uma
tentativa de explicitar a ocultacdo desse infinito através de uma compreensao
que ultrapassa sua relagdo com o finito (Cf. ALVAREZ-GOMEZ, 1967, pp. 15,16).

Esse pensamento do infinito - pensamento impossivel, mas fundante para

tudo mais que se possa pensar, visto que tudo que é pensavel, todos os entes

47 Vale notar que Hoffmann afirma que também Tomas de Aquino atribui ao homem um desejo
natural por Deus mas que a junc¢io da ideia desse desejo com o conceito de infinito é prépria de
Nicolau de Cusa; este, assim como inicialmente Mestre Eckhard, introduz a relagdo entre
conceitos teoldgicos e filoséficos na tematica do “anseio infinito”. (Cf. HOFFMANN in HAUBST,
1989, p. 80).
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finitos, radicam no infinito - atravessa a obra do Cusano. Para ele, o finito ¢é a
delimitacdo complementar do infinito e nao o infinito um prolongamento sem
fim do finito: o infinito é a realidade positiva, e, como tal, subjaz a todo o
percurso em busca do conhecimento (Cf. ALVAREZ-GOMEZ, 1967, p. 23). Assim,
em A Visdo de Deus Nicolau de Cusa expressa esse “fim sem fim”, o infinito como
instancia que contém seu proprio fim:
Tu, meu Deus, és a infinidade absoluta, porque vejo que és o fim infinito.
Mas ndo posso captar como é que o fim é fim sem fim. Tu, Deus, és o fim
de ti proprio porque és o que tens. Se tens fim és o fim. Es, por isso, fim
infinito, porque és fim de ti proprio, porque o teu fim é a tua esséncia e

a esséncia do fim ndo termina nem acaba em algo diferente do fim, mas
em si.

Por isso, o fim que é fim de si proprio é infinito e todo o fim que ndo é
fim de si préprio é um fim finito. Tu, Senhor, que és o fim que da o fim a
tudo, és, por essa razdo, o fim para o qual ndo ha fim, e, assim, fim sem
fim ou infinito, que escapa a qualquer razdo. [...], porque admitimos um
fim do finito, admitimos necessariamente o infinito, o fim dltimo ou o
fim sem fim. Ndo podemos, porém, deixar de admitir os entes finitos, e,
assim, ndo podemos deixar de admitir o infinito. (CUSA, A Visdo de Deus,

1998, cap. XIII, 53, p. 181).
O infinito apresenta dois significados que, neste contexto, ndo se excluem -
o de “fim ultimo” e o de “fim sem fim”. Ele é fim (término) e finalidade (objetivo).
Enquanto término e objetivo repousa em si, e 0 homem, em sua procura sem fim,
se movimenta em permanente procura para encontrar, também ele, o repouso. O
movimento, a mobilidade da alma humana nas suas capacidades cognitivas e na
sua vontade testemunham a sua semelhanca com Deus e sdo o pré-requisito para
alcancar a realizacdo na plenitude. Também Aristoteles afirmara a relagdo do
conceito de movimento e o da realizacdo do ser, “o movimento € a atualidade do
que existe em poténcia” (ARISTOTELES, 1969, Metafisica, livro, XI, cap. 9, 1065
b, linhas 21-22) sem conferir-lhe, no entanto, o sentido da inalcancabilidade que

Nicolau de Cusa lhe da (HOFFMANN in HAUBST, 1989, p. 73). 48

48 Sobre a relagdo entre possibilidade, ato e movimento cf. Aristételes, Fisica, livro III cap. I a III,
livro V, cap. I e Il e livro VII. No primeiro capitulo do terceiro livro Aristdteles fala do movimento
como a realizagio, em ato, daquilo que é em poténcia (Cf. ARISTOTELES, 1995, Fisica, livro III,
cap. I, 201a). Nao se trata, entdo, de uma simples atualidade, mas de um “atualizar-se” no
decorrer do préprio movimento. (Cf. nota apud ARISTOTELES, 1995, p. 80).
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O infinito postulado por Nicolau de Cusa como fim da procura distingue-se,
essencialmente, do infinito que Aristételes admitira: o Estagirita confere
significado e existéncia apenas ao infinito potencial; afirmara, em seu tratado
sobre a Fisica: “Acontece, porém, de ser o infinito o contrario do que dizem. Nao
aquilo além do qual nada h4, mas aquilo além do qual sempre ha algo: isto é o
infinito.” (ARISTOTELES, 2010, Fisica, livro IlI, cap. 6, 33, 206b-207a, p. 107).
Esse infinito é aquele que se obtém a partir de um infindavel processo (por
exemplo de divisao ou de contagem). E se o infinito é “aquilo além do qual
sempre ha algo” entdo ndo poderia haver algo infinito que fosse uma totalidade
que abarca tudo; algo que é uma totalidade é completo em si, portanto,
terminado ou finito. Logo, a definicao proposta por Aristdteles ndo contempla a
existéncia, em ato, do infinito. 49

Mas o infinito ao qual Nicolau de Cusa se refere ndo é potencial: ele,

enquanto maximo absoluto, é em ato, ele é tudo que pode ser. Como se

caracteriza o infinito que ele coloca como objeto do desejo cognitivo do homem?

3.2.2 Caracteristicas do infinito escolhido como fim do desejo infindavel

0 maximo, o infinito, aquilo que ultrapassa tudo, é mais que caracteristica
do divino: é sua propria esséncia. > Nicolau de Cusa coloca isso em A Douta

Ignorancia como “esclarecimento preliminar do que se segue”:

49 Sobre a recepgdo medieval do conceito aristotélico de infinito no contexto filoséfico-teoldgico
cf. MORITZ, 2005, pp. 161-181. Em seu artigo, o autor menciona o importante papel que coube
nesse contexto a Duns Scott (1265-1308) e Guilherme de Ockham (1285-1347). Sobre a
concepcio de infinito de Nicolau de Cusa cf. também ANDRE, 1997, pp. 199 - 211. Em O Ndo-
Outro Nicolau de Cusa afirma que Aristoteles esta correto ao dizer que mediante um processo
infindavel ndo é possivel chegar ao infinito em ato, e que, aquela instancia que o Estagirita
considera ser a causa primeira de movimento - a esse infinito - ele mesmo chamara de nao-
outro, sendo que este fundamenta tudo o que é: “Corretamente dizia Aristdteles que ndo se podia
avancar até ao infinito, na medida em que a quantidade é concebida pela mente e por isso mesmo
o exclui. Mas enquanto é antes da quantidade e de todo o outro e de tudo em todos, nio rejeitou
desse modo o infinito, mas conduziu tudo até ele como [derivando] do primeiro motor que
descobriu ser de virtude infinita. E viu que esta virtude é participada em todas as coisas; a este
infinito chamo-lhe, sem duvida, ndo-outro. Dai que o ndo-outro é a forma das formas ou a forma
da forma, a espécie da espécie, o termo do termo e o mesmo acerca de todas as coisas sem que se
dé um progresso ulteriormente até ao infinito, uma vez que ji se chegou ao infinito que tudo
define.” (CUSA, 2011, O Ndo-Outro, cap. 10, 49).

50 Sobre o maximo e sua construgio na obra de Nicolau de Cusa cf. VENGEON, 2011, pp. 25 - 44.
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Querendo tratar do saber maximo da ignorancia, considero necessario
enfrentar a natureza da prépria maximidade. Chamo maximo aquilo
relativamente ao qual nada pode ser maior. Mas a plenitude convém ao
uno. Por isso a unidade, que é também a entidade, coincide com a
maximidade, pois se uma tal unidade é desligada universalmente de
qualquer referéncia e contracdo, entdo, porque é a maximidade
absoluta, é claro que nada se lhe opde. Assim, o maximo é o uno
absoluto porque é tudo e nele [esta] tudo porque é o maximo. E porque
nada se lhe opde com ele coincide simultaneamente o minimo. E porque
é absoluto, é entdo em ato todo ser possivel, nada contraindo das coisas,
e todas dele derivando. Este maximo, que na fé de todos os povos se cré,
sem duavida, ser Deus, esfor¢ar-me-ei no primeiro livro por o investigar
de modo incompreensivel, para la da razdo humana [...] (CUSA, 4 Douta
Ignordncia, 2003, L.I, cap. 1], 5, p. 5).

De imediato o0 maximo é a unidade absoluta que tudo abarca, que tudo
contém, e como nada esta fora dele, nada se lhe opde - assim ele é, ao mesmo
tempo, maximo e minimo. A seguir a maximidade sera designada como infinita -
“Mas o maximo, como tal, é necessariamente infinito” (CUSA, A Douta Ignordncia,
2003, L.I, cap. 111, 9, p. 7) e, por ser infinita, ela esta além de toda possibilidade de
comparag¢do, uma vez que comparar e medir sdo atributos proprios do finito. Por
isso, a verdade que “ndo é suscetivel nem de mais nem de menos e consiste em
algo indivisivel” (CUSA, A Douta Ignorancia, 2003, L.I, cap. III, 10, p. 7) podera
ser procurada pelo intelecto humano finito mas nunca abarcada em sua
totalidade: “Assim, o intelecto que ndo é a verdade jamais compreende a verdade
de modo tdo preciso que ela ndo possa ser compreendida de modo infinitamente
mais preciso [..]” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L.1, cap. IIl, 10, p. 7). Por isso
0 maximo, “porque é a verdade infinita, ndo o atingimos sendo
incompreensivelmente” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L.I, cap. 1V, 11, p. 8).

Acompanhamos nestes paragrafos iniciais de A Douta Ignordncia a maneira
como Nicolau de Cusa, partindo da maximidade que tudo contém (e que chama
de Deus) caracteriza essa maximidade como infinita. Também pudemos verificar
de que forma ele associa essa maximidade a verdade ao mesmo tempo que a
relaciona com o intelecto humano e afirma que este podera apenas alcanga-la no
saber de seu ndo saber, na ignorancia douta, como expressa em sua afirmagdo
tantas vezes referida:

Portanto a quididade das coisas, que é a verdade dos entes, é inatingivel
na sua pureza e, procurada por todos os filésofos, ndo foi, no entanto,
tal como é, encontrada por nenhum. E quanto mais profundamente

doutos formos nesta ignorancia, tanto mais nos aproximaremos da
propria verdade (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L.I, cap. III, 10, p. 8).
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3.2.2.1 Os opostos coincidem

Observamos que sdo diversos os atributos que definirdo, de forma
caracteristica, o infinito ao qual Nicolau de Cusa se refere . Entre esses atributos
estd, para o ambito do infinito, a suspensao de um principio fundante da légica
proposta por Aristételes 51 : o principio do terceiro excluido, segundo o qual ou
uma coisa tem uma determinada atribui¢do ou ndo a tem; para Aristoteles, nao é
possivel que uma coisa simultaneamente seja e nao seja algo 2.

Nicolau de Cusa propde, na construgdo de seu pensamento,
questionamentos e posicdes que rompem, claramente, com determinadas
orientacdes da tradicgdo filosofica medieval; é, como diz Cassirer, sobretudo a sua
atitude diante do problema do conhecimento que o caracteriza como pensador
moderno (Cf. CASSIRER, 2001, p. 18). E é dentro dessa perspectiva que se coloca,
também, seu entendimento do infinito e sua necessaria ruptura com respostas
dadas tanto pela filosofia quanto pela teologia especulativa. Nao deixa de ser
drastica a opg¢ao pela negacdo do principio do terceiro excluido em prol da ideia

da coincidéncia de opostos >3; no entanto, como esse principio é o fundamento da

51 Sobre a recepgdo, por Nicolau de Cusa, da fisica aristotélica e sua influéncia na ideia da
coincidéncia dos opostos cf. MORITZ, 2005, pp. 161-181.

52 “Efetivamente, um principio que deve ser conhecido por todo aquele que compreende
qualquer coisa existente ndo é uma hipotese; e aquilo que cada um deve saber para conhecer
qualquer coisa, ele ja o deve levar consigo quando se dedica a um estudo especial.
Evidentemente, pois, um tal principio é o mais certo de todos; qual seja ele, é o que vamos dizer
agora: o0 mesmo atributo ndo pode, ao mesmo tempo, pertencer e ndo pertencer ao mesmo sujeito
com relagcdo a mesma coisa; [...] Este é, portanto, o mais certo de todos os principios, uma vez que
corresponde a definicdo acima. Efetivamente, ninguém pode crer que a mesma coisa seja e ndo
seja, [..], manifestamente um mesmo homem ndo pode acreditar, na mesma ocasido, que a
mesma coisa é e nio é; porquanto, se ele se enganasse a tal respeito, teria duas opinides
contrarias ao mesmo tempo. Eis porque todos os que empreendem uma demonstragio a
reduzem a este principio como axioma primeiro, pois ele é o ponto de partida natural de todos os
demais axiomas”. (ARISTOTELES, 1969, Metafisica, livro IV cap. 3, 1005 b, linhas 15 a 35).

53 Vale frisar que ndo se trata, em momento algum, de uma suspensio absoluta desse principio
fundamental da légica; como oportunamente afirmam Inthorn e Reder em seu estudo sobre a
filosofia e a matematica em Nicolau de Cusa, este ndo propde uma negacdo do principio do
terceiro excluido mas sim uma delimitacdo de sua validade dentro do ambito da razdo; para além
desse ambito, ou seja, para a apreensdo intelectual de Deus esse principio ndo é apropriado. (Cf.
INTHORN e REDER, 2005, p. 8). Também Stallmach frisa que se trata de um reconhecimento do
ambito no qual tal principio é, sem nenhuma ressalva por parte de Nicolau de Cusa,
evidentemente valido; a questdo é verificar, para 1a desse lugar circunscrito no finito, qual
principio se mostra proéprio (Cf. STALLMACH, 1989, p. VIII). Em De coniecturis encontramos uma
clara assergdo a esse respeito: a légica racional é a base para toda a ciéncia racional; assim, se
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logica do finito ele devera ser abandonado para possibilitar um percurso no
ambito daquilo que esta além de um mundo conceitual hierarquizado. Este
mundo hierarquizado estd construido sobre o alicerce da comparacdo, da
separacdo e da delimitacdo e constitui o mundo empirico decomposto em
“géneros e espécies determinados e que guardam entre si um uma relagdo
rigorosa de subordinacdo e sobreordenacao” (CASSIRER, 2001, p. 21). Ao
conceber a ideia de maximo, Nicolau de Cusa ndo se refere a uma grandeza
mensuravel, um superlativo que se relaciona com um comparativo anterior:
[..] ao contrario: trata-se antes de estabelecer uma oposicdo
incondicionada a toda e qualquer comparagio possivel, a todo e
qualquer procedimento meramente quantitativo e que opera numa
sequéncia de posi¢des graduadas. O maximo nido é um conceito de
grandeza, mas um conceito puramente qualitativo: ele é o fundamento
absoluto do ser, assim como o fundamento absoluto do conhecimento.
(CASSIRER, 2001, p. 35).

Assim, sera necessario encontrar um pensamento que admite a superagao
das oposicdes, um conceito que abarque a incomensurabilidade:

Com efeito, as oposi¢des s6 convém as coisas que admitem excedente e
excedido, e convém-lhes de modo diferente, mas jamais ao maximo
absoluto, porque estd acima de toda oposi¢do. Assim, porque o maximo
em sentido absoluto é absolutamente em ato todas as coisas que podem
ser e é-o de tal maneira fora de qualquer oposicdo que o minimo
coincide com o maximo, ele estd igualmente acima de qualquer
afirmacao e negacdo (CUSA, 4 Douta Ignordncia, 2003, L., cap. 1V, 12, p.
10).

Para encontrar a verdade sera necessario passar pela impossibilidade. A
coincidéncia dos opostos - esse desafio a légica préopria ao finito - é a porta de
entrada para encontrar a verdade. De fato, a coincidéncia de predicados opostos
em um mesmo sujeito é estranha a razao discursiva “cuja fungdo €, justamente,
discernir, isto é, negar os predicados incompativeis com aquele que constitui a
definicdo do sujeito” (RUSCONI, 2012, p. 206). Para o homem, saber da
necessidade de passar por essa impossibilidade é assumir a prépria finitude, e

no reconhecimento desse “muro”, dessa limitacdo, abre-se o espaco para o

perguntamos por que nos tridngulos a soma de dois lados é maior que o terceiro, por que o
quadrado da hipotenusa é igual a soma dos quadrados dos catetos deveremos responder que isso
é assim porque se ndo decorreria a coincidéncia de oposi¢des contraditdrias; e esta deve ser
evitada para as ciéncias que podem ser conhecidas e pesquisadas pela razio (Cf. KUES, 2002, De
coniecturis, parte II, cap. II, 81, 82).
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encontro com o conhecimento do absoluto. Esse absoluto devera ser investigado
“para 14 da razao humana” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro I, cap. I, 5, p.
5), no ambito do intelecto, mais abrangente que o da mera racionalidade
(RUSCONI, 2012, p. 206). “Por isso experiencio como é necessario entrar na
escuriddo, admitir a coincidéncia dos opostos sobre toda a capacidade racional e
procurar a verdade ai onde se encontra a impossibilidade; [...]” (CUSA, A Visdo de
Deus, 2012, cap. IX, 36, p. 175). E, um pouco adiante, ainda em A Visdo de Deus:
E descobri o lugar em que de modo desvelado te descobres, cercado
pela coincidéncia dos contraditdrios. E esse o muro do Paraiso em que
habitas; a sua porta guarda-o o espirito altissimo da razio, que nio
franqueara o acesso a nio ser que seja vencido. Por isso é para l4 da
coincidéncia dos contraditérios que poderas ser visto e nunca aquém
dela (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. IX, 37, p. 176).

Sera, portanto, necessario superar (“vencer”) a estrutura légica inerente
aquela razdo que serve para apreender as verdades “aquém” do muro: para além
dele, sera necessario admitir a coincidéncia dos opostos, sera necessario ndo
mais considerar o principio do terceiro excluido.

A doutrina da coincidéncia dos opostos é fundamental para o pensamento
cusano. Na carta que envia ao Cardeal Juliano e que faz constar no final de A
Douta Ignordncia Nicolau de Cusa coloca, em palavras préprias, a importancia
daquilo que descreve no livro:

Recebe agora, veneravel padre, o que eu desejava atingir ha muito
tempo, pelas vias diretas das ciéncias, mas que antes ndo consegui, até
que, ao regressar da Grécia por mar, fui levado - segundo creio, por um
dom do alto, do pai das luzes de quem deriva todo dom excelente - a
abracar incompreensivelmente o incompreensivel na douta ignorancia,
transcendendo o que é humanamente cognoscivel das verdades
incorruptiveis. Foi essa doutrina que, naquele que é a verdade,

desenvolvi nestes livros, que podem ser contraidos ou alargados
segundo o mesmo principio.

Mas, nestes [mistérios] profundos, todo o nosso engenho humano deve
esforgar-se por se elevar a simplicidade em que coincidem os
contraditorios; é nisso que trabalha a concep¢do do primeiro livro.
(CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro 111, 263, 264, pp. 186,187).
Essas palavras encerram o escrito que Nicolau de Cusa conclui em Cusa, a
12 de fevereiro de 1440. Em seu comentario sobre possiveis interpretacdes de A
Douta Ignordncia e outros escritos, Schnarr afirma algo que nos parece de

grande pertinéncia: ndo parece ser aleatorio o fato de Nicolau de Cusa ter a ideia
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da coincidéncia dos opostos na ocasido descrita, a saber, na volta de sua viagem a
Constantinopla em 1437, viagem que empreendeu em nome da Igreja em Roma
com a finalidade de preparar um concilio com as Igrejas Orientais (Cf. ANDRE,
2003, p. 186). Schnarr considera que a missdo de preparar uma reunido
conciliatoria entre os cristaos dos ritos latino e grego deve ter servido de fonte
para muitas reflexdes sobre a superacdo de contradi¢cdes. Tampouco parece ser
secundario o fato dessa vivéncia seminal ter ocorrido em alto mar: 13, onde se
enxerga o horizonte infinito em forma de circulo, de um circulo que se compde
apenas quando cada parte que o compde em terra firme se coloca dentro do todo
de todas as partes. (SCHNARR, 1973, pp. 6, 7).

Em seu ensaio sobre a metafora do muro do paraiso, André descreve as
quatro instancias ou regides da ascensdo cognitiva abordadas por Nicolau de
Cusa: os sentidos, a imagem (representacdo), a razao e o intelecto e como, para
alcangar a o maximo, deve ser rejeitado tudo aquilo que advém do saber
adquirido por meio dos sentidos, da representacdo e da razio (Cf. ANDRE,
2006a); por outro lado, no processo da ascensdo cognitiva, as metaforas - as
comparagdes, os simbolos - ocupam uma posicdo relevante, de forma que o
intelecto precisa do recurso da representacdo para poder progredir em sua
busca por conhecimento. Evidencia-se, assim, uma contradi¢do que parece ser
inerente ao processo, em que na definicio mesma dos limites das regides do
conhecimento esses limites sdo ultrapassados (Cf. ANDRE, 2006a): outra vez se
faz sentir a contradicao inerente ao fim sem fim, ao fim infinito.

Em sua época, Nicolau de Cusa foi duramente criticado por contrapor-se a
Aristételes naquele que seria o “principio mais seguro de todos”. Johannes
Wenck, professor de filosofia de Heidelberg e critico imediato e incisivo de A
Douta Ignordncia escreve:

Se o referido mestre da Docta ignorantia quer se antecipar a toda
oposi¢do, entdo ndo havera mais contradi¢do.. Com tal afirmacgdo ele
arranca a raiz de todas as ciéncias.. Verdadeiramente, esse homem
pouco se importa com as palavras de Aristoteles. (WENCK in
STALLMACH, 1989, p. 2, tradugdo proépria).

Nicolau de Cusa responde as criticas em sua Apologia doctae ignorantiae
onde coloca que com o conceito da coincidéncia dos opostos ndo se trata de

negar Aristételes mas de restringir seu principio do terceiro excluido ao ambito
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em que ele tem validade e de ndo fazer dele um principio basico absoluto em
tudo que se refere ao pensar; assim quer criar as condi¢des para aquela esfera
em que o pensar racional se torna inoperante, a esfera do “saber do nao saber”,
da ignorancia que se fez douta. A coincidéncia é o principio fundamental do
ambito do incompreensivel, daquilo que se esquiva quando quer ser
“apreendido” pela razao, e que pode ser tangenciado apenas no modo do nao-
saber. Poder-se-ia dizer nesse sentido que o principio da nao-coincidéncia é o
principio do saber racional e o da coincidéncia o do nao-saber (Cf. STALLMACH,
1989, p. 3). De fato, nas primeiras linhas de De beryllo (1458), o préprio autor
fara referéncia ao uso que fizera, em obras anteriores, do conceito da
coincidéncia dos opostos: “Quem 1€ o que escrevi em varios livros vera que com
frequéncia me ocupei com a coincidéncia dos opostos e que muitas vezes me
empenhei em tirar conclusdes segundo uma visao intelectual que supera a forca
da razao” 54

Conforme descreve Stallmach (Cf. STALLMACH, 1989) nao foi somente em
relacdo a critérios logicos e gnosioldgicos que se dirigiu a critica contra o
conceito da coincidéncia dos opostos: mais veemente ainda foi a critica que se
referiu ao proprio ambito metafisico. O que mais contrariava o pensamento
escolastico era a ideia de que houvesse, na coincidéncia dos opostos, uma
coincidéncia de tudo com Deus, ou seja, que fosse dissolvida a distingdo do
criador e das criaturas; Nicolau de Cusa reage com veeméncia a essa critica
dizendo que nao se trata de uma coincidéncia com Deus mas de uma coincidéncia
em Deus (Cf. STALLMACH, 1989, p. 3).

Sera para abrir o caminho que leva do entender da razao a compreensao do
intelecto, para possibilitar o percurso em direcao ao infinito cuja caracteristica
fundamental consiste na coincidéncia dos opostos que Nicolau de Cusa
introduzira os simbolos matematicos. Através deles o homem pode exercitar a

via de ascensio ao uno, ao maximo absoluto.

54 “Qui legerit ea, quae in variis scripsi libellis, videbit me in oppositorum coincidentia crebrius
versatum quodque nisus sum frequenter iuxta intellectualem visionem, quae excedit rationis
vigorem, concludere.” (KUES, De beryllo, 2002, cap. |, 1, linhas 1-3).
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Neste ponto interessa-nos chamar a atencdo nao tanto para o aspecto da
atividade matematica de Nicolau de Cusa - comentado no capitulo sobre sua vida
e a obra - mas para a importancia de contextualizar, em vista ao conceito de
infinito, essa mesma atividade na perspectiva da teologia mathematica. Para esta,
ele propde a matematica como a via mais segura no entendimento do principio
da coincidéncia dos opostos. Em seu estudo sobre a posicao do Cusano perante a
matematica enquanto tal e enquanto meio para a especulagdo teolégica filosofica,
Nagel conclui que as duas aproximacdes se frutificam no decorrer do
desenvolvimento da obra; as verdades teoldgicas podem ser corroboradas pela
matematica assim como as matematicas pela teologia. Em De theologicis
complementis afirma que “aquilo que é verdadeiro na matematica sera mais
verdadeiro na teologia” °.

Romper, para um ambito especifico do pensar humano, com o principio da
impossibilidade da contradicdo ndo foi um fato inédito ou sem precedentes:
como mostra Holzmann (Cf. HOLZMANN, 2008), j4 em Heraclito encontramos
uma clara referéncia ao principio da coincidéncia dos opostos. Em seu estudo, a
autora propde uma analise comparativa entre as doutrinas de coincidéncia de
Nicolau de Cusa e de Heraclito. Em ambos o uso de imagens e comparag¢des para
a conceituacdo filoséfica ocupa um lugar central; em ambos encontramos a ideia
dos contrarios como fundamento de toda a concep¢do de conhecimento e
também para o entendimento do mundo. Cada um, a seu modo, propde a
coincidéncia como um método paradoxo de conhecimento (Cf. HOLZMANN,
2008, pp. 72,73). Para o Cusano os opostos coincidem, para Heraclito estdo
ligados de maneira intrinseca, como, por exemplo, em sua conhecida afirmagdo
“O caminho que sobe e o que desce sdo um mesmo e unico caminho”
(HERACLITO, apud LAUAND, 2011): também o velho e o novo, o vivo e o morto
apenas revertem (ou invertem) suas propriedades e sdo, assim, o mesmo (Cf.
HOLZMANN, 2008, p. 85).

Nicolau de Cusa nao foi, portanto, o primeiro a transcender o principio

fundamental da légica aristotélica. Deixou-se inspirar por Dionisio Areopagita,

55 Si sic est in mathematicis, sic erit verius in theologicis“. (CUSA, De theologicis complementis,
apud NAGEL, 2007, p. 23. Tradugdo proépria).



102

por Thierry de Chartres, por seu préoprio professor Heimerico van der Velde que
ja ensinava sobre a multipla coincidéncia dos opostos em Deus, embasando-se
em Alberto Magno. No entanto, sua abordagem € original: enquanto doutrina da
coincidéncia, podemos dizer que ele a funda e desenvolve de maneira que ela
nao somente determina o conhecimento do divino como também o
entendimento do ser, a ontologia de tudo que é (Cf. ALVAREZ-GOMEZ, 1967, pp.
45, 46).

Mas se o Cusano ndo foi o primeiro a empreender o caminho dentro da
logica da coincidéncia de opostos, certamente tampouco foi o ultimo. Sdo
diversos, no século XX, os exemplos, dentro do pensamento cientifico, de uma
procura por formas de pensar que ndo se embasam exclusivamente em uma
logica binaria. Em particular cientistas como Nils Bohr (1885-1962) e Max
Planck (1858-1947) fizeram experimentos em que fend6menos contraditérios - o
continuo e o descontinuo - podiam ser verificados para um mesmo experimento.
Termos como complementariedade e coexisténcia passam a ocupar um lugar na
linguagem cientifica. (Cf. TEMPLO, 2001, pp. 228, 229).

No campo da reflexdo e da conceitualizacao artistica também encontramos
a perspectiva de uma superacao de posturas fundamentadas na légica binaria.
Em particular o pintor russo Wassily Kandinsky (1866-1944), um dos grandes
expoentes da criacdo da arte abstrata e do expressionismo, se refere a
necessidade de ir além do “ou isto ou aquilo”. Em um ensaio sugestivamente
intitulado “e” - no original em alemao “und” - ele contrapde ao “isto ou aquilo” o
principio do “e”, do concomitante, da sintese. Comeca o artigo criticando o século
que entao passara — o século XIX - em que se estabelecera uma ordem embasada
na segregacdo, na divisdo e em que se inaugurara a especializa¢do. Esta requer
sempre a escolha entre uma coisa ou outra, condicao que passa a embasar a arte,
a politica, a religido, a ciéncia e o quotidiano. O homem se vé permanentemente
colocado perante a escolha imediata: ele deve, sem titubear, afirmar um aspecto
e negar outro. Mas - assim Kandinsky - uma nova ordem emerge no século XX,
uma ordem que abandona a légica do “ou isto ou aquilo” e lentamente alcanga
uma nova, a do “e” (Cf. KANDINSKY, 1955, pp. 87-89). Ele propde, em particular

para a ciéncia e a arte, uma superacao das barreiras que as separam,
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possibilitando que o trabalho analitico em cada uma delas se transforme em
trabalho sintético em ambas. (Cf. KANDINSKY, 1955, p. 95).

Nicolau de Cusa é um precursor em sua abertura para uma visao que
abarca a realidade em sua complexidade, em que a mera escolha entre um
aspecto ou sua negacdo nao € suficiente uma vez que empobrece a diversidade e
a multiplicidade de perspectivas no mundo real. Na realidade da vida ha opostos
que nao se excluem e ocorre a concomitancia de polaridades. Considerar essas
perspectivas pode significar um desafio a racionalidade binaria - aceitar o

desafio abre horizontes novos, que Nicolau de Cusa permite vislumbrar ja no

século XV.

3.2.2.2 Atualidade do infinito

Vimos que Nicolau de Cusa rompe, na perspectiva de uma busca pelo
conhecimento de Deus, com o pressuposto fundamental de toda a l6gica sobre a
qual se assenta o conhecimento do mundo finito. E nessa perspectiva afirma,
também, a existéncia nao apenas do infinito potencial como do atual: o infinito
em ato €, para ele, o fundamento que abarca e possibilita o infinito potencial, o

infindavel enquanto processo:

Mas o que é finito e limitado tem algo em que comeca e algo em que
termina. E porque ndo pode dizer-se que determinada coisa seja maior
que uma coisa finita dada e seja finita, progredindo sempre assim num
processo até o infinito, uma vez que nas coisas que admitem excedente
e excedido ndo pode dar-se em ato um progresso até ao infinito, - pois
de outro modo o maximo seria da mesma natureza que as coisas finitas
- é, portanto, necessario que o maximo em ato seja o principio e o fim
de todas as coisas (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L.1, cap. 1V, 15, p.
13).

“Por sua simplicidade, o infinito em ato aparece como o termo que permite
a coesdo, a conciliagdo e a circulagao dos atributos divinos” (VENGEON, 2011, p.

29). Ele abarca a possibilidade de ser de tudo que é:

Por isso, nada é fora dela [da infinidade]. Se a infinidade ndo incluisse
em si todo o ser ndo seria a infinidade. Porque, se ndo houvesse
infinidade, ndo haveria entio fim, nem outro, nem diverso, os quais nio
podem ser sem a alteridade do fim e dos termos. Retirado, pois, o
infinito, nada permanece. Por isso, a infinidade existe, ela complica em
si todas as coisas e nada pode ser fora dela. Portanto nada pode ser
outro ou diferente em relacdo a ela. Dai que a infinidade seja tudo de
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um modo tal que é nada de tudo. [...] A infinidade ndo é também o todo a
que se opoe a parte, nem pode ser parte. Além disso a infinidade néo é
grande nem pequena nem o que quer que seja de tudo o que no céu e na
terra se possa denominar. A infinidade esta acima de tudo isso.

A infinidade nido é maior, menor ou igual a nada. Mas, enquanto
considero que a infinidade ndo é maior, nem menor que qualquer coisa
que se apresente, digo que ela é a medida de todas as coisas, ndo sendo
maior nem menor. E assim a concebo como a igualdade de ser.

[..] E, assim, vejo que és a medida ndo mensuravel de tudo, como és o
fim infinito de tudo. (CUSA, 4 Visdo de Deus, 2012, cap. XIlI, 55 a 57, pp.
192 a 194).

A atualidade do infinito se apresenta de maneiras distintas: como esséncia
do divino e ai como meta para a inalcangavel procura do homem, e também
como caracteristica do wuniverso como consequéncia da ideia de
desproporcionalidade entre tudo que é finito e o que nao tem fim. A infinitude do
universo e a de Deus sdo de ordens distintas. Deus € infinito porque nega toda
delimitagdo pois ele é tudo aquilo que ele pode ser, isto é, a infinitude de Deus
consiste em que ele é o fim de si mesmo e que nao ha nada para além dele que o
delimite. A negacdo de sua finitude advém de sua autossuficiéncia, de sua
existéncia alicercada unicamente em si mesmo: assim, para Deus a negac¢do do
fim significa total afirmacao, significa que Deus é tudo aquilo que ele pode ser -
essa é a infinitude divina. A infinitude do universo é de outra ordem: sua
infinitude ndo decorre de que ele seja seu proprio fim, mas advém do fato de que
ndo existe nada que seja maior que ele: ndo ha nada que o delimite, sua finitude
estd inscrita em um “sempre mais”, em uma extensibilidade que nao tem um fim
em si mesmo (Cf. ALVAREZ-GOMEZ, 1967, pp. 38 - 41). No segundo livro de A
Douta Ignordncia encontramos o registro dessa distincdo entre a infinitude
absoluta de Deus e a infinitude do universo:

Descendo mais aprofundadamente ao nosso propdsito, digo: porque
ndo é possivel a ascensdo ao maximo e a descida ao minimo [de modo]
simples, nem se da o transito para o infinito, como se verifica no
numero e na divisdo do continuo, vé-se entdo, que dado um qualquer
finito, sempre é possivel dar, necessariamente, um maior ou menor,

tanto em quantidade ou virtude como em perfeicio ou em outro
aspecto, ja que nao é possivel dar-se 0 maximo ou o minimo [de modo]

simples. [..] Ora, como qualquer parte do infinito é infinita, implica
contradicdo encontrar o mais e o menos onde se chega ao infinito, pois,
tal como o mais e 0 menos nao podem convir ao infinito, assim também
ndo podem convir ao que tem alguma proporg¢ido com o infinito, pois é

necessario que isso seja o proprio infinito. Com efeito, no nimero
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infinito o dois ndo seria menor que o cem, se por ascensio se chegasse a
ele em ato, tal como a linha infinita feita por um ndmero infinito de
linhas de dois pés ndo seria mais pequena que a linha infinita feita de
um numero infinito de linhas de quatro pés. Nada pode, assim, ser dado
que delimite a poténcia divina. Por isso a qualquer coisa que seja dada é
possivel ser dado por aquela um mais e um menos, a nio ser que esse
dado seja simultaneamente o maximo absoluto [...].

S, pois, 0 maximo ¢ infinito negativamente. Portanto, s6 ele é aquilo
que pode ser com toda a poténcia. Mas, como o universo abraga tudo o
que nio é Deus, ndo pode ser infinito negativamente, embora seja sem
termo, e, assim, infinito privativamente. E, com base nestas
consideracgdes, ndo € finito nem infinito. Pois ndo pode ser maior do que
é, 0 que acontece por defeito. Efetivamente, a possibilidade ou a matéria
ndo se estende para além de si propria. [...] Por isso, embora em relagao
a poténcia infinita de Deus, que é interminavel, o universo possa ser
maior, no entanto, dada a resisténcia da possibilidade de ser, ou
matéria, que ndo extensivel até o infinito em ato, o universo niao pode
ser maior. E, assim, é sem termo uma vez que nada em ato maior do que
ele, face ao qual tivesse um termo, é possivel ser dado. E, deste modo, é
infinito de modo privativo. Ora em ato ndo é se ndo de modo contraido,
a fim de ser do melhor modo que lho permite a condi¢do de sua
natureza. (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro 11, cap. I, 96, 97, pp. 69,
70).

E face a infinitude divina que o homem desenvolve o desejo por saber, e é
face a essa infinitude que seu desejo permanecera sempre desejo uma vez que a
caracteristica distintiva do objeto de sua procura reside em sua
inalcangabilidade. A alegria de encontrar um tesouro infinito serd muito maior

do que aquela que se apresenta perante um tesouro finito:

E, com efeito, invadido por uma alegria muito maior quem encontra um
tal tesouro que sabe totalmente inumeravel e infinito do que quem
encontra um numeravel e finito. Por isto, esta sacratissima ignorancia
da tua grandeza é o alimento mais desejavel do meu intelecto,
sobretudo quando encontro assim um tal tesouro no meu campo por
esse tesouro ser meu. (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. XVI, 67, p.
204).

Em tultima instancia, o fator que mobiliza o desejo intelectual esta além de

tudo que pode ser apreendido:

[...] Senhor, [..] se ndo permaneceres infinito ndo serds o fim do desejo.
Es, pois, infinito, a fim de seres o fim de todo desejo. Com efeito, o
desejo intelectual ndo se move para aquilo que pode ser maior ou mais
desejavel, mas para aquilo que ndo pode ser maior nem mais desejavel.
Ora, tudo para ca do infinito pode ser maior. Por isso, o fim do desejo é
o infinito. (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. XVI, 68, p. 205).
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Nicolau de Cusa concebe a caminhada em direcdo ao fim desejado naquilo
que postulara como possibilidade de encontrar o absoluto: no nao saber, na
ignorancia douta. A meta sera a “compreensao do incompreensivel”:

Tu, Deus, és, pois, a propria infinidade, a Unica coisa que desejo em todo

o desejo, e ndo posso aproximar-me mais da ciéncia dessa infinidade, ja
que sei que ela € infinita.

Por isso, quanto mais incompreensivel te compreendo, Deus meu, tanto
mais te atinjo, porque mais atinjo o fim do meu desejo. (CUSA, A Visdo
de Deus, 2012, cap. XVI, 68, 69, p. 205).

A compreensdo racional plena nao se aplica ao “fim do desejo”; assim, se
algo for compreensivel em sua totalidade claramente ndo pode se tratar da meta
proposta: “Assim, qualquer coisa que me ocorra que tente mostrar-te
compreensivel, rejeito-a porque me engana.” (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap.
XVI, 69, p. 205). O desejo que conduz ao divino rejeita o que é finito e
compreensivel porque sabe que o divino é infinito. Assim, esse desejo nao pode
encontrar repouso porque sabe que anseia o inalcangavel: o proprio desejo esta
constituido pela infinitude de Deus, no desejo o infinito mesmo se faz presente:

Deste modo, o desejo é conduzido ao fim sem fim, que ¢ infinito, pelo
principio eterno de que recebe o seu ser desejo. E por isso que o fato de
eu, misero homem, ndo me contentar contigo, Deus meu, se te souber
compreensivel, resulta de eu por ti ser conduzido a ti, incompreensivel
e infinito. (CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. XVI, 69, pp. 205, 206).

A infinitude de Deus é postulada e nela se funda a ideia da busca sem fim;
essa infinitude que é procurada se faz presente, desde o inicio da jornada, no
desejo que move o homem em direcdo ao seu inalcanc¢avel objetivo. Verificamos,
assim, simultaneamente, uma imanéncia e uma transcendéncia do infinito no
desejo. O infinito é fim, se presentifica como meio para alcanga-lo e se coloca
como ponto de partida enquanto meta - sabidamente impossivel - da aspiracao.
Ele transpassa, dessa forma, todo o percurso do homem em direcdo ao saber de
Deus. “Se Deus nao fosse infinito ndo seria o fim do desejo” - somente uma meta
inalcangavel pode ser a finalidade para tal empreendimento.

A contradicdo inerente que se evidencia é, para Nicolau de Cusa mais que
uma mera imagem para a condicdo humana e mais que apenas um atributo das

suas capacidades cognitivas: a contradicdo é a propria esséncia de ser do ser
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humano, é a estrutura que o compde, é tanto seu ponto de partida como, em seu
percurso, o ponto de chegada em cada uma das etapas que perfazem seu
caminhar sem fim. Dessa maneira, ser homem é ser na contradicao, é encontrar-
se em um estado de permanente movimento, é ver-se, assim, impelido a uma
procura que deseja, em sua instancia final, o repouso- ainda que, desde o inicio,
esse repouso seja um fim que o homem sabe nao poder alcangar jamais. Finis sine
fine: esse é o lugar em que se encontra o espirito humano na meta de seu anseio
infinito (Cf. HOFFMANN, in: HAUBST, 1989, p. 83).

Ainda que seja proprio da natureza humana viver essa contradicao - de
uma procura por aquilo que é sabidamente inalcangavel e que, simultaneamente,
é pressuposto inicial para a procura - fica a questdo: em que medida essa
contradi¢do pode ser entendida? Segundo Kramer (Cf. KRAMER, 2004, p. 149) a
posicdo que Nicolau de Cusa adota esta expressa na afirmacdo de Jaspers:
“Somente quem parte de Deus pode procura-lo. Uma conviccao da existéncia de
Deus, por mais seminal que seja, é o pressuposto e nao o resultado do filosofar”
(KRAMER, 2004, p. 149). Postular uma procura por aquilo que se pressupde:
evidente que dai resulta o perigo de permanecer em um circulo vicioso. O Cusano
reconhece esse perigo e denomina essa circunstancia de “segredo”: “E nisso se
mostra o segredo, ou seja, de que modo quem procura pressupde o que procura e
ndo o pressupoe, porque procura” (CUSA apud KRAMER, 2004, p. 149) >e.

Em O Ndo-Outro - De non aliud, jA em um momento bastante adiantado do
percurso na procura pelo melhor nome para o divino - a obra deve ter sido
escrita no inicio de 1462 - Nicolau de Cusa d4 uma nova expressao a aquilo que
procura desde o inicio de seu discurso filosofico. Ele est3, ainda e sempre, e como
ocorrera em A Douta Ignordncia, a procura de uma “definicao que a tudo define,
a definicdo que define todas as coisas e que inclusivamente se define também a si
prépria” (ANDRE, 2011, no prelo) 5. Nessa procura se opera, permanentemente,

o dificil transito entre a finitude e a infinitude; assim, o absoluto, cuja

56 “Et in hoc panditur secretum, quomodo inquirens praesupponit id, quod inquirit, et non
praesupponit, quia inquirit.” (CUSANUS, De theologicis complementis, h X/22, N. 4, linhas 33-35.
Tradugao proépria).

57 Ainda no prelo, o texto foi generosamente disponibilizado pelo autor para uso neste trabalho,
pelo que lhe somos imensamente gratos.
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caracteristica essencial é a infinitude, seri, nesta obra, denominado de “nio-
outro”. Nicolau de Cusa, dando a si mesmo voz no didlogo que a compde,
descreve esse nao-outro acentuando a suspensdo de oposicionalidade que lhe é

inerente e que remete a estrutura que dera ao infinito:

0 ndo-outro ndo é outro, nem outro do outro, nem outro no outro, por
nenhuma razio senio porque é ndo-outro que de nenhum modo pode
ser outro, como se lhe faltasse algo, ou seja, os outros. Com efeito, o
outro, porque é outro de outro, carece de aquilo pelo qual é outro. Mas
0 ndo-outro, que nio é outro em relagdo a nada, ndo carece de algo,
nem, fora dele, pode ser o que quer que seja. Dai que, como assim sem
ele ndo pode ser dito nem pensado o que quer que seja que ndo seja dito
ou pensado por intermédio dele, sem o qual ndo é possivel que seja ou
seja discernida alguma coisa, posto que antecede tudo isso, entdo ele é
visto em si de modo antecedente e absoluto como nio outro que ele
proprio e no outro é compreendido como ndo outro que o proéprio
outro; [...]. (CUSA, O Ndo-Outro, 2011, cap. VI, 20).

Esse ndo-outro é o fundamento de tudo, é anterior (antecedente) e
absoluto; ele é o fundamento sem o qual nao haveria nada, nem mesmo ato e
poténcia:

Mas se o prdprio ndo-outro cessasse, cessariam imediatamente todas as
coisas que o proprio ndo-outro antecede. E assim nédo sé cessaria o ato e
a poténcia dos ndo entes, mas também o ndo-ente e o nada dos entes o
quais o nao-outro antecede. (CUSA, O Ndo-Outro, 2011, cap. VII, 23).

Ato e poténcia sdo posteriores ao principio. E esse principio, significado
pelo nado-outro, pode ser visto em sua criagdo, pode ser percebido em sua
manifestacao no universo que cria e no qual brilha enquanto esséncia, enquanto
inteligéncia e enquanto desejo. Ser, inteligéncia e desejo: retornamos assim a
esséncia da procura por saber, que se da a partir da existéncia mesma do homem
enquanto tal em sua constituicao que lhe permite conhecer e desejar, e que, a
partir destes, desenvolver o saber que possibilita a ascensdo a esse principio:

Ela [a gléria do ndo-outro] brilha trinitariamente em tudo, ou seja, em
esséncia, em inteligéncia e em desejo, como experienciamos na nossa
alma. Com efeito brilha ali como principio de ser, pelo qual a alma tem o
ser, como principio de conhecer, pelo qual tem o conhecer, e como
principio de desejar pelo qual tem o querer, e especulando sobre o seu
principio unitrino nestes principios ascende a sua gléria. (CUSA, O Ndo-
Outro, 2011, cap. IX, 35).

No final deste dialogo, Nicolau de Cusa coloca vinte preposicdes que, de

maneira sintética, expressam a “forca do préprio ndo-outro”. Na décima dessas
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proposig¢oes explicita novamente a antecedéncia do ndo-outro em relagao a tudo
aquilo que pode ser categorizado como nao-outro de algo; assim, se o finito é
visto como nao-outro do infinito entdo Deus, enquanto significado pelo nao-
outro, ndo pode ser determinado nem pelo finito nem pelo infinito, assim como
tampouco nem pelo numeravel nem pelo inumeravel, tampouco nem pelo visivel
e nem pelo invisivel - enfim, por nenhuma categoria que se defina por sua
delimitagdo relativa a outra coisa ou outra propriedade. (Cf. CUSA, O Ndo-Outro,
2011, Proposicoes, 117). Na décima sétima proposicdo, retoma o conceito de ato
enquanto esséncia do ndo-outro, ato esse que nao advém de uma potencialidade
por encontrar-se além de toda possibilidade de relativizacao:
A mente vé como o ndo-outro é o ato do proéprio ato, o maximo do
préprio maximo e o minimo do préprio minimo. E desse modo vé que o
ato puro, que nio pode ser mais puro, nunca foi em potencia; pois
passaria ao ato por um ato mais puro. Por isso vé que todas as coisas,
que podem ser outras, sempre podem ser outras e que, desse modo, nas
coisas suscetiveis de mais ou de menos nunca se chega ao ato maximo,
maior do que o qual ndo pode haver e as que podem ser outra coisa,
porque nunca atingem o préprio nio-outro, podem sempre ser outra
coisa. (CUSA, O Ndo-Outro, 2011, Proposigdes, 122).

Parece-nos significativo como, a partir da procura por conceituar o
principio de tudo, Nicolau de Cusa propde uma concep¢do cada vez mais
dinamica e movel da ideia de infinito.

Vale, ainda na perspectiva da atualidade do infinito, observar que este ndo
somente se apresenta, no contexto do absoluto, em sua atualidade como também
a eternidade - a suspensdo do fim no tempo - tem, para Nicolau de Cusa,
existéncia real, atual. Em seu escrito Tu qui es (ndo nomeado pelo autor e
chamado assim por conta da citagdo biblica colocada logo em seu inicio, e
conhecido também como De principio) (Cf. BORMANN, 2001, p. IX), datado de
1459, o Cusano toma como fonte principal o comentario de Proclo sobre o
Parménides de Platao para escrever, como ele diz, um exercicio para o intelecto
em torno do tema do principio, do inicio. “Propositum est pro exercitatione
intellectus [...]” (CUSA, 2001, Tu qui es, 1, linha 3). Deus, como maximo irrestrito,
exclui qualquer acréscimo ou reducdo e é tudo que pode ser: com isso

estabelece-se a relagdo com o infinito atual que é tudo que em si pode ser e tudo

que ele pode ser (Cf. BORMANN, 2001, p. XIII). E afirma essa atualidade para a



110

eternidade, que é designada, em conformidade com Boécio, tota simul essentia,
como “esséncia simultaneamente inteira”, na traducao alema “Wesenheit ganz
zugleich” (Cf. BORMANN, 2001, p. XX): “E sabes que a eternidade ndo deve ser
considerada como uma espécie de duracao estendida, mas como esséncia toda
ao mesmo tempo, que é principio.” 8, e mais adiante: “[..] a eternidade, que é
toda ao mesmo tempo, ndo é sendo infinito em ato.” >° Esse principio gerador de
tudo, que em si complica, contém tudo, o poder devir (poder ser feito, posse fieri)
60, ¢ um presente que subsiste em si mesmo e que se presentifica sempre, no
decorrer de toda duracdo (Cf. CUSA, 2001, Tu qui es, 22). Por isso - assim Nicolau
de Cusa - aqueles que entenderam que a eternidade é uma duragdo sucessiva,
ainda que infinita, se engaram (Cf. CUSA, 2001, Tu qui es, 25, 4 - 6). 61

Assim como o infinito enquanto maximo absoluto que tudo contém é em
ato, assim também a eternidade, gerada pelo principio, é em ato: e ainda que o
absoluto escape a toda nomeacgdo, ainda que esteja além de toda descri¢do, sua
atualidade, sua presentificacdo permanente pode ser pressentida pelo homem e
pode remeté-lo, sempre de novo, a instancia geradora que ele procura conhecer.

A procura por conhecer ndo somente é tematizada por Nicolau de Cusa em
sua obra como também é exemplificada na medida em que ele mesmo percorre
um caminho em que seus conceitos vdao adquirindo novos contornos, em uma
permanente procura pela melhor maneira de nomear o que ndo é nomeavel, de
descrever o que, para ele, ndo é dizivel em sua plenitude. Assim, a relacdo entre
ato e poténcia e entre ambos e o principio fundante de todas as coisas sera um
objeto de estudo que recebera, no decorrer da obra, diferentes modos de

expressao.

58 JEt scias quod aeternitas non est consideranda quasi quaedam extensa duratio, sed uti tota
simul essentia, quae et pricipuim.” (CUSA, 2001, Tu qui es, 10, linhas 6- 8. Tradugdo prépria).

59 “[...] aeternitas enim, quae est tota simul, non est nisi infinitas actu.” (CUSA, 2001, Tu qui es, 13,
linhas 10 - 11. Tradugéo proépria).

60 Sobre a tradugio de posse fieri — poder devir, poder ser feito,”werdenkénnen” - cf. ANDRE,
1997, p. 273.

61 Sobre as principais teses que Nicolau de Cusa desenvolve em Tu qui est, cf. FLASCH, 2001, pp.
500 - 513. Essencialmente, o Cusano desenvolve a ideia da unidade e unicidade da causa de tudo
que é, a indivisibilidade do principio, o indivisivel como fundamento para o divisivel, a ideia de
que o uno fundamenta e precede tudo.
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Em sua procura incessante de “pensar o novo através do antigo” (ANDRE,
1997, p. 255) Nicolau de Cusa se vé na necessidade de cunhar conceitos que
possam abarcar o sentido novo que ele quer dar a questdes que ja foram
abordadas com profundidade em contextos de pensamento anteriores: ainda que
ato e poténcia ja tenham sido ditos ndo o foram como ele quer dizer (Cf. ANDRE,
1997, p. 255). André descreve, ao tematizar em sua tese doutoral as diversas
expressoes que o Cusano confere ao principio fundante, a tradi¢do na qual ele se
embasa: por um lado, na filosofia grega, que, admitindo a eternidade do mundo
desenvolve a ideia de mudanca e de movimento, e, por outro, na filosofia crista,
que, partindo da ideia da criagdo a partir do nada precisa pensar a passagem
dificilmente pensavel entre nao ser e ser. Cabera a Nicolau de Cusa fazer uma
leitura renovada de como se inserem, nesse contexto, os conceitos de poténcia e
ato.

Para Aristoteles, ha um primado do ato em relagdo a poténcia: o primeiro
motor é imével e a imobilidade é o ponto de chegada do movimento (Cf. ANDRE,
1997, pp. 255, 256) 2. Tomas de Aquino retoma o pensamento aristotélico, agora
dentro do marco do pensamento cristdo: Deus, como é tudo que ele pode ser,
tem existéncia atual. E para poder abarcar, dentro desse marco, a ideia de um
Deus vivo e onipotente e a ideia da criacao a partir do nada (creatio ex nihilo) ele
recorre, inspirado no Estagirita, a distingdo entre poténcia ativa e poténcia
passiva, cabendo a Deus ter, como caracteristica essencial, a poténcia ativa e
excluindo a passiva enquanto caracteristica que nao cabe a Deus . Essa poténcia
ativa confere ao mundo a possibilidade dele ser eterno por meio da permanente

atualidade da poténcia de seu criador (Cf. ANDRE, 1997, pp. 255, 256). 63

62 “Esse primado [em Aristételes] significa uma anterioridade, tanto em termos légicos quanto

em termos cronoldgicos. Em termos logicos, na medida em que o que é potencial sé se
compreende como potencial por ser um poder para se tornar atual. Em termos cronoldgicos,
porque o que devém s6 devém por ser algo em ato antes de devir, além de a todo o devir presidir
o primeiro motor imo6vel que é eterno e atual. Por tudo isso, no pensamento aristotélico, embora
potencialidade e atualidade, como conceitos, sejam correlativos, o ato tem uma dignidade
ontolégica superior e determinante relativamente a poténcia.” (ANDRE, 1997, p. 257).

63 “Importa referir que essa poténcia ativa é inseparavel do ser atual em que recai e que a exerce,
o que denota a sua sobre-determinagdo pelo conceito de atualidade. Por outro lado a concepcio
referida repercute-se na concep¢do de mundo, cuja possibilidade de ser é considerada eterna,
ndo devido a qualquer eternidade da poténcia passiva da matéria-prima, mas tdo s6 devido a
eternidade da poténcia ativa de seu criador, a qual, sendo inerente a sua pura atualidade, nos
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André descreve como, na impossivel procura pelo nome que possa
expressar o maximo absoluto, Nicolau de Cusa percorre em sua obra um
caminho em que se confronta com a relagdo dos conceitos de poténcia e ato: a
todo o seu percurso subjaz “a necessidade de pensar a identidade na ou apesar
da diferenca, com um relevo progressivamente maior atribuido a diferenca como
espaco a partir do qual a identidade é humanamente pensavel.” (ANDRE, 1997, p.
259). Quando, no inicio de 1460, escreve De possest e chega a expressdo do
divino enquanto “poder” desenvolve um conceito em que a primazia do ato sobre
a poténcia é dissolvida na medida em que no infinito poder atual ambos
aparecem unidos e nao em oposi¢do, como no ambito finito. Trata-se de uma
unidade absoluta, supra-coincidencial, em que o possest, sendo ato absoluto e
poténcia absoluta, se faz anterior a distingdo entre poténcia e ato (Cf. ANDRE,

1997, p. 264):

Afirmo, além disso, que resulta claramente que Deus é o principio
simples do mundo, antes da atualidade que é distinta da poténcia e
antes da possibilidade que é distinta do ato. Todas as coisas, que sdo
depois dele, tem a poténcia distinta do ato. De tal modo que sé Deus é
aquilo que pode ser, enquanto nenhuma criatura o é, porque a poténcia
e 0 ato sdo idénticos apenas no principio. (CUSA, De possest, n° 7, linhas
3 -9, apud ANDRE, 1997, p. 265).

Dessa forma em Deus - e somente nele - se realiza a coincidéncia entre
poténcia e ato, entre possibilidade e ser. Ele complica em si tudo, inclusive ato e
poténcia, e em sua explicacgdo no mundo criado ele se apresenta em uma
disjuncdo que faz com que as coisas finitas nunca sejam tudo o que podem ser.
Essa distincao fundamental entre ato e poténcia, inerente somente ao finito e
suspensa no absoluto de Deus, repousa no pensamento da complicacao de tudo
em Deus e da explicacao na criacdo:

Sendo assim, ou seja, que Deus seja a poténcia absoluta, o ato e o nexo
entre ambos, e por isso seja em ato todo o ser possivel, é claro que ele é
dum modo complicativo todas as coisas. Portanto, todas as coisas que

sdo e de algum modo podem ser, sdo complicadas no préprio principio,
e as que sdo ou serdo criadas, sdo explicadas a partir dele no qual estdo

permite concluir por uma prevaléncia do ato sobre a poténcia na filosofia tomista: apesar de a
poténcia ser o "donde” do ato, ela s6 a partir do ato pode ser compreendida, pois um ente em
poténcia é sempre um “ainda-ndo-do-ato”, sendo o ato o horizonte no qual esse “ainda-ndo” deve
ser inscrito.” (ANDRE, 1997, p. 258).
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dum n}odo complicativo. (CUSA, De possest, n° 8, linhas 17 - 22, apud
ANDRE, 1997, p. 269).

Em De venatione sapientiae - texto em que a procura por conhecimento é
dita em forma de caca — Nicolau de Cusa assume uma perspectiva mais dindmica
que, trés anos antes, assumira em De possest: agora, fala do posse fieri, do poder-
ser-feito, dando énfase ndo mais ao poder ser das coisas mas sim ao ato de sua
produgdo. (Cf. ANDRE, 1997, p. 274). Esse serd um passo em direcdo a tltima
expressao que dara ao nome do divino naquela que é sua ultima obra: em De
dpice theoriae o principio fundante serd chamado de posse ipsum, o “poder-ele-
préprio”. Na perspectiva da relagdo entre ato e poténcia que aqui observamos no
desenvolvimento que Nicolau de Cusa lhe confere verifica-se uma énfase na
produtividade e o reconhecimento de que o “ser” nada acrescenta ao “poder”:
aqui se evidencia, assim André, uma libertacdo relativa ao pensamento
aristotélico-tomista. Posteriormente a De possest, Nicolau de Cusa conclui que ha
uma “redundancia em afirmar do poder, como principio fundante, o seu ser”
(ANDRE, 1997, p. 289), e que essa redundancia obscurece a caracteristica
principal desse principio que é a sua produtividade que possibilita, inclusive, a
criagdo a partir do nada (Cf. ANDRE, 1997, p. 289). Apesar da énfase na atividade,
André ndo considera que se possa afirmar uma primazia da poténcia em relacao
ao ato ®*, mas sim que o pensamento Cusano neste ponto opera fora desse
quadro metafisico justamente ao considerar que € excessiva e desnecessaria —
porque redundante - a afirmacao do ser frente ao “Poder-ele-préprio”:

[..] o mundo deixa de ser constituido por um conjunto de substancias
estaticas, para passar a ser entendido como um conjunto de forgas em
dindmica inter-relacdo, sendo o “Poder-ele-préprio” a relagio por
exceléncia, na medi’da em que é o fundamento de todo o sistema de
correlagdes. (ANDRE, 1997, p. 293).

A énfase dada ao dinamismo desloca o contexto em que o infinito é

pensavel de um lugar em que as perspectivas sdo distintas para um lugar em que

64 E essa libertacdo ndo penso que possa ser interpretada apenas como uma rejei¢do do primado
do ato sobre a poténcia. Ela apenas traduz o fato de uma filosofia do poder nido poder ser
construida dentro dessas categorias. Parece-me, pois, tdo erréneo pensar que ha uma
continuidade entre as posi¢des de Tomas de Aquino e Nicolau de Cusa, no que se refere a questdo
da potencialidade e da atualidade em Deus, como pensar que o “Posse ipsum” significa a
afirmacdo significa a afirmagdo de um primado da poténcia sobre o ato, da possibilidade sobre a
atualidade”. (ANDRE, 1997, p. 288).
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essa dualidade é suspensa enquanto foco determinante do entendimento do
infinito. O ponto de vista adotado passa a ser a relagdo mesma, e ela é anterior as
distingdes ou as perspectivas distintas - seja a do processo, na potencialidade do
infinito, seja a da permanéncia, em sua atualidade. Assim, no decorrer de sua
obra o proéprio Nicolau de Cusa mostra e efetiva, no transcurso de seu
pensamento, a mobilidade e o dinamismo que gradativamente passa a

reconhecer no absoluto, no divino que ele procura conhecer.

3.3 Pregustatio: a antecipa¢do do que se pressente e a metafora da

caca

3.3.1 A mens se movimenta

Se a procura pelo conhecimento é descrita por Nicolau de Cusa em uma de
suas ultimas obras - De venatione sapientiae - como uma caga, fica evidente que a
premissa é que ha um movimento na interioridade do homem. O espirito
humano, a mens se move, ela tem a possibilidade de colocar-se em movimento. A
relacdo entre aquilo que se move e a instancia que origina movimento repousa
numa concepg¢do ontolégica de movimento que remonta a Aristoteles e resulta
da tensao entre possibilidade (dynamis) e realidade (energia); o Cusano faz uma
clara recepcdo dos escritos do Estagirita mas para sua propria concep¢ao da
mens sera também de importancia fundamental a leitura atenta que faz da teoria
neoplatonica do movimento préprio da alma, com a estrutura circular de mente
e alma 6. Para ele sera essencial que a mens humana dispée de um movimento
que se origina nela mesma: se 0 homem fosse apenas imagem de Deus, nao teria
essa possibilidade, mas como é concebido enquanto viva imago dei, tem a
propriedade de ser uma criatura que recebeu, no ato criativo de Deus, a
substancia do movimento, e pode dispor de forma auténoma sobre ela. (Cf.

EISENKOPF, 2007, P. 78).

65 Essa estrutura circular, como entendida pelo neoplatonismo, se compde das formas de
existéncia nous (parte intelectiva da alma) e psyché. Estas se manifestam de trés maneiras: em
sua permanéncia (moné), em seu regresso (epistrophé) e em seu progresso (proodos). (Cf.
EISENKOPF, 2007, p. 78).
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Nicolau de Cusa tematiza o movimento proprio da alma humana em muitos
de seus escritos sob a perspectiva do autoconhecimento e do conhecimento de
Deus. Para isso, apoia-se nas tradi¢des da antiguidade classica, dos neoplaténicos
e dos filosofos cristaos (Cf.EISENKOPF, 2007, p. 99). Em De ludo globi
desenvolve, em torno do jogo da esfera que se move, a discussdo sobre o
movimento proprio da alma. Tomando como exemplo o jogo da esfera irregular
que é lancada e que, em movimentos pouco previsiveis deve caminhar em
dire¢do ao centro de circulos concéntricos, explicita a ideia de que, assim como a
esfera, uma vez lancada, segue seu proprio curso e nao mais esta sob a influéncia
de quem a langou, assim também a alma humana ndo se movimenta por
intermédio de Deus: “Deus ndo é, pois, alma, nem o espirito de Deus move o
homem. Em ti foi criado o movimento que se move, segundo os platonicos, por
si; é a alma racional que se move e move tudo que é teu.” %. Segue dizendo que o
movimento que nao é gerado por si é acidental, e aquele que se auto-origina é
substancial. Assim, o movimento que é de ordem intelectual é substancial e
subsiste em si mesmo; por isso, nunca termina. Se um corpo se move
acidentalmente (porque o movem) seu movimento cessard; mas um movimento
substancial, gerado em si mesmo, ndo tem fim (Cf. KUES, 2002, De Iudo globi,
livro I, 24). “Assim, o movimento que chamamos alma, é concreado no corpo e
ndo impresso nele como [0 que é impresso] na esfera, mas é um movimento que
é por si junto ao corpo e de tal modo que pode ser separado dele; por isso é
substancia.” 67

Nicolau de Cusa confere, assim, a alma humana um movimento espontaneo
e autonomo: ndo é Deus que a move, ela mesma se move e nessa dindmica reside
sua possibilidade de liberdade em que ela determina a direcao do movimento. A
procura por conhecimento ndo estd imposta, o homem pode querer, ou nao,

colocar-se a caminho (CfEISENKOPF, 2007, p. 116). Nessa autonomia esta

66 “Non enim deus est anima aut spiritus dei movet hominem. Sed creatus est in te motus seipsum
movens secundum Platonicos; qui est anima rationalis movens se et cuncta tua.” (KUES, 2002, De
ludo globi, livro, 1, 22, linhas 14 - 17. Tradugdo proépria).

67 “Motus igitur, qui anima dicitur, est concreatus corpori et non impressus ei ut in globo, sed per
se motus corpori adiunctus et taliter quod separabilis ab ipso; ideo substantia.” (KUES, 2002, De
ludo globi, livro, I, 25, linhas 17 - 19. Tradugdo prépria).
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fundada, também, a capacidade cognitiva do homem: ele pode, a partir de si
mesmo, criar e desenvolver conceitos. E observando, através da atividade
pensante, os conceitos que criou, realiza o movimento circular da alma que é o
movimento reflexivo do pensar. O pensar humano ndo é uma atualizacao de
no¢des imanentes na alma mas é, efetivamente, uma atividade criadora, um ato
criador e criativo. A mens humana gera conceitos, estimulada pelo seu contato
com o mundo externo, e estes lhe possibilitam dar-se conta de sua propria
substancia que consiste em poder gerar conceitos; assim, a mente se reconhece
em seu criar - por isso para Nicolau de Cusa ser, isto é, viver e agir, estdo
intrinsecamente ligados ao pensar. (Cf. EISENKOPF, 2007, p. 117).

Em seu didlogo Idiota. De mente Nicolau de Cusa tematiza de maneira
explicita a capacidade criadora da mente humana. Ela é, entre todas as imagens
da divina complicatio a “imagem simplissima da mente divina” (CUSA, 2005,
Idiota. De mente, cap. 1V, 74). Para mostrar lugares em que isso pode ser
verificado, o Cusano recorre, primeiramente, ao exemplo do ponto que é a
complicacdo de toda magnitude: a mente humana dispde da forca de ter em si a
complicacdo do ponto e através dela encontra em si a poténcia para desdobrar-
se em magnitude (Cf. CUSA, 2005, Idiota. De mente, cap. IV, 75). No quinto
capitulo desse dialogo, intitulado "De que modo a mente é uma substancia viva e
criada no corpo; e se nos animais ha razao; e como a mente € a viva descricdo da
sabedoria eterna” ¢8 lemos sobre a mente enquanto substancia viva, enquanto
forca que contém em si a forca que anima o corpo, vivificando-o, e que contém a

forca da razao, a do intelecto e aquela que possibilita o conhecimento do divino

69.

7

A mente é substincia viva, a qual experimentamos falar e julgar
internamente em noés, e que com toda a forga se assemelha a infinita
substincia e a forma absoluta mais que qualquer outra das forgas
espirituais que experimentamos em nds. Seu oficio neste corpo é

68 Quomodo mens est viva substantia et in corpore creta et de modo quomodo; et an ratio sit in
brutis; et quomodo mens viva descriptio aeternae sapientiae“ (CUSA, 2005, Idiota. De mente, cap.
V, 80. Tradugdo prépria).

69 Cf. a tradugdo do texto latino ao alemio, por Renate Steiger, na edicio da Academia de
Heidelberg (KUES, 2002, Idiota de mente, cap. V, 80, linha 15), em que ,forma intellectibilem”
consta como ,die zur geistigen Schaufdhige Kraft“ - “a for¢a capaz de uma visao do espirito”.
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vivifica-lo, e por isso é chamada de “alma”. Dai que a mente é forma
substancial, ou seja, uma forga que complica em si tudo, a sua maneira,
e que complica a for¢a animadora por meio da qual anima o corpo,
vivificando-o com a vida vegetativa e sensitiva, e que complica a forga
raciocinante, intelectual e intelectivel. 7°
Observamos o quanto Nicolau de Cusa considera a for¢a gerada na prépria
alma - a mente como substdncia viva tanto dota o corpo de vida quanto
possibilita toda a condi¢do intelectiva do homem, capacitando-o para o
movimento que o levara a uma ascensao intelectual em sua procura pelo

absoluto.

3.3.2 A procura por conhecimento como atividade venatdria

3.3.2.1 O anseio por um objeto pressentido: sentidos do percurso

O anseio determina a orientacdo interna do homem; esse anseio esta
presente em todo o filosofar de Nicolau de Cusa, mesmo quando este ndo se
refere explicitamente a ele (Cf. VOLKMANN - SCHLUCK, 1957, p. 137). Dificil
definir esse estado: ndo é um desejo voltado a obteng¢do de algo especifico, um
apetite que pode ser saciado mediante a obtencdo daquilo que o provoca; é uma
orientacdo interna de abertura que pressente algo que nao pode ser encontrado
mas que é almejado. Volkmann-Schluck descreve que é um anseio pela
existéncia, ndo pelo ser de algo determinado mas pela presenca de ser, de
existéncia. Uma presenca infinita, portanto, que implica em movimento infinito
em sua procura. Essa presentificacdo se torna tanto mais intensa quanto maior o
anseio por ela, e tanto mais inalcangavel quanto mais presente. O autor chama a
atencdo para uma associacdo mais que meramente ilustrativa que Nicolau de
Cusa faz: para descrever esse anseio inerente e permanente na procura do

homem por conhecimento, o Cusano relaciona saber com sabor, o desejo pelo

70 “Mens est viva substantia, quam in nobis interne loqui et iudicare experimentur et quae omni
vi alia ex omnibus viribus spiritualibus, quas in nobis experimur, infinitae substantiae et
absolutae formae plus assimilatur. Cuius officium in hoc corpore est corpus vivificare, et ex hoc
“anima” dicitur. Unde mens est forma substantialis sive vis in se omnia suo modo complicans,
vim animativam, per cuam corpus animat vivificando vita vegetativa et sensitiva, et vim
ratiocinativam et intellectualem et intellectibilem complicans.” (CUSA, 2005, Idiota. De mente,
cap. V, 80. Tradugdo prépria).
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conhecimento com a gustacdo, com a experiéncia imediata que o paladar nos
oferece. O homem em seu percurso cognitivo tem uma pré-gustacdo, uma
pregustatio daquilo que procura. Ele pressente aquilo que procura da mesma
forma que alguém, a procura de uma rosa, se da conta de sua presenca através de
seu perfume (Cf. VOLKMANN - SCHLUCK, 1957, pp. 137 - 149). Dessa forma, o
intelecto humano tem um pressentimento natural do sabor da sabedoria, uma
connaturata praegustatio. Esse pressentimento natural é o elemento que o
mobiliza, o faz querer alcancar o que desconhece - desconhece mas pressente,
pressente e deseja. A sabedoria é, para o Cusano, menos uma questao do saber e
mais uma da degustacdo interior: ele utiliza os termos “[...] gustare, degustare,
experimentaliter gustare, accipere in interno gustul...]. Por isso ela somente pode
ser procurada e encontrada cum affectuy, [...], ela é uma sapida scientia, um saber
saboroso, saboreavel“ (KREMER, 2004, pp. 59, 60) 7. Em Idiota de sapientiae
(1450) - o dialogo do ignorante sobre a sabedoria, em que, como diz André, a
sabedoria é abordada de maneira que “[...] lateja, em cada linha, a dialética entre
o desejo e o conhecimento [...]” (ANDRE, 1997, p. 86) - a pregustatio, o antecipar
daquilo que é desejado se faz presente em diversos momentos e de diversas
maneiras. Vale, neste contexto, um olhar sobre a forma em que Nicolau de Cusa
descreve o anseio, a pré-gustacdo daquilo que, anos depois, em De venatione
sapientia (1462), passa a ser descrito como objeto de uma caga.

No diadlogo Idiota de sapientia um homem pobre, sem instrugdo, leigo, fala
com o orador. Eles se encontram em uma praca em Roma, possivelmente em um
mercado. E logo no inicio o leigo se espanta que, apesar de tanto ter lido, o
orador ndo tenha alcancado a humildade, sendo que a verdadeira ciéncia torna
humilde - “Vera autem scientia humiliat” - (KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro

I, 1, linha 11) e diz ainda que a leitura de livros e a cren¢a na autoridade dos que

71 Agamben, em seu estudo sobre a forma de vida nas ordens religiosas, chama a atencdo para a
associacdo de alimento com a ideia de um percurso interno e que esta ja se faz presente, por
exemplo, no monge cisterciense Bernardo de Clairvaux (1091 - 1153). Bernardo de Clairvaux
fala da escada que conduz os monges, em seu esforgo interior, da terra ao céu e descreve seus
quatro degraus e os compara com etapas da alimentacdo: o primeiro é a leitura em que “o
alimento sdlido é conduzido a boca”, depois a meditagdo, em que o alimento é “mastigado e
fracionado”, logo a oragcdo em que o alimento é saboreado e, por ultimo, a contemplagdo que é a
“dogura refrescante e gratificante”. (Cf. AGAMBEN, 2012, p. 46).
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os escrevem ndo leva a sabedoria, uma vez que - e aqui exclama a frase tdo
conhecida - “a sabedoria clama fora, nas ruas” 72.

A sabedoria é aquilo que pode ser saboreado, nada é para o conhecimento
mais doce que ela (Cf. KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro I, 10, linhas 11, 12) e
ndo se pode considerar sabios aqueles que apenas falam com a palavra, sem
gosto, sem sabor. Mas a sabedoria vive no mais alto, e por isso ndo pode ser
saboreada nos sabores que sao acessiveis aos sentidos, a razdo ou ao intelecto
mas pode ser pressentida como um sabor que pode ser adivinhado pelo perfume
exalado: assim como o perfume, exalado pelo objeto perfumado, nos faz apressar
para que, seguindo o odor do unguento, possamos alcanga-lo, assim nos atrai a
“eterna e infinita sabedoria que em tudo reluz” 72 de modo que nos apressamos
em direcdo a ela em um “desejo maravilhoso”, um mirabili desiderio (KUES, 2002,
Idiota de sapientia, livro 1, 10, linha 24). A sabedoria exerce uma atrac¢ao, ela nos
chama, ela nos faz mover 74. 0 homem se alimenta daquilo do qual é feito: “Assim
o intelecto tem sua vida da sabedoria eterna e dela tem alguma pré-gustacao” 7>,
seu desejo por alimento somente pode ser saciado - ainda que nunca totalmente
saciado - por aquilo que advém da mesma regiao da qual ele mesmo provém: é o
alimento intelectual aquilo que o atrai e que o faz mover-se.

Nicolau de Cusa descreve a atracdo exercida por aquilo que se pressente
através do exemplo do ima e do ferro: de certa forma o ferro tem no ima a
origem de seu movimento, e enquanto o ima atrai, por sua presenga, o ferro para
perto de si, o ferro se movimento em um mirabili desiderium, inclusive para além
do movimento natural, erguendo-se no sentido oposto ao da gravidade para
poder unir-se com sua origem. “Se ndao houvesse no ferro uma pré-gustacdo

natural do im3, ele ndo se moveria em direcdo ao ima mais que em direcao a

72 [..] »sapientia foris“ clamat ,in plateis” [..]“(KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro I, 3, linhas
14, 15. Tradugao propria).

73 “[..] aeterna et infinita sapientiae cum in omnibus reluceat [..]"” (KUES, 2002, Idiota de
sapientia, livro 1, 10, linhas 22, 23. Tradugao propria).

74 Sobre a procura por algo que se experimenta em uma pre-gustatio ver também em KUES, 2002,
Idiota de sapientia, livro I, 11, linhas 1 a 38, idem livro I, 13, linhas 1 a 4, idem livro I, 14, linhas 4
a1l1,idem 15, linhas 1 a 20.

75 “Sic intellectus habet vitam suam aba eterna sapientia et huius habet aliqualem
praegustationem.” (KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro I, 16, linhas 1 - 3. Tradugdo prépria).
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outra pedra. [...] Entdo nosso espirito intelectual tem a partir da eterna sabedoria
o principio de ser de modo intelectual [...]” 76. Por isso, é em direcao a sabedoria
divina que se move e procura em um desejo jubiloso encontrar aquilo de que
nunca se farta: “A sabedoria é o alimento saborosissimo, que saciando ndo
diminui o desejo de receber mais, de forma que [0 desejo] nunca cessa de se
deleitar na eterna alimentagao.” 77
Ainda no final do primeiro livro encontramos novamente expressa a
relacdo entre o movimento em direcao a sabedoria, entender e gustacao:
Esse movimento consiste em dirigir-se, através do entender, para seu

proéprio objeto, a verdade absoluta, que é a sabedoria eterna. Como esse
progredir é entender, entdo é saborear intelectualmente. Apreender

7

algo pelo intelecto é atingir a quididade [aquilo que é], do modo
possivel, numa agradabilissima gustagdo. 78
No segundo livro, vemos o orador, admirado pela sabedoria, procurar pelo
iletrado para continuar a conversa. Encontra-o préximo ao templo e la invoca
que o ajude em seu entendimento das coisas dificeis. Essas coisas dificeis, diz o
leigo, sdo faceis no que tange as questdes sobre o divino, pois como “Toda
pergunta sobre Deus pressupde o que se pergunta [..]” 7° a resposta esta dada no
pressuposto da prépria pergunta, ou seja, estd dada na existéncia mesma de
Deus enquanto pressuposto de tudo aquilo que é (Cf. KUES, 2002, Idiota de
sapientia, livro 11, 30, 31).

76 “Nisi enim in ferro esset quedam pregustatio naturalis ipsius magnetis, non moveretur plus at
magnetem quam ad alium lapidem. [..] Habet igitur spiritus noster intellectualis aba eterna
sapientia principium sic intellectualiter essendi [...].” (KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro I, 16,
linhas 19 - 21, 17, linhas 1 - 3. Tradug&o proépria).

77 ,Est enim sapientia cibus saporosissimus, qui satiando desiderium sumendi non diminut, ut in
aeterna cibatione numquam delectari.” (KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro I, 18, linhas 18 - 21.
Tradugdo proépria).

78 “Qui motus est per intelligere ad proprium suum obiectum, quod est veritas absoluta, quae est
aeterna sapientia, pergere. Pergere autem illud cum sit intelligere, tunc est et gustare
intellectualiter. Apprehendere enim per intellectum est quiditatem quadam degustatione
gratissima modo quo potest attingere. “(KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro 1, 26, linhas 6 - 12.
Tradugdo proépria).

79 “Omnis quaestio de deo pressuponit quaesitum [...].”(KUES, 2002, Idiota de sapientia, livro 11,
29, linhas 23 - 24. Tradugéo proépria).
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A presenca intrinseca daquilo que o homem procura em todo o percurso de
busca também é dita em De quaerendo deum (1445), onde Nicolau de Cusa
afirma a impossibilidade de um movimento de procura em dire¢do a algo que
seja completamente desconhecido: “Mas, voltando-nos para a segunda parte da
questdo, vejamos de que modo somos conduzidos a uma ascensdo gradual da
dita visao, pois ndo nos movemos para o que é completamente desconhecido.” 8
Em De dpice theoriae (1464), seu ultimo escrito, vemos reafirmada a mesma tese

(Cf. GUENDELMAN, 2012):

Quem quer que procure, procura o que. Se de facto ndo procurasse
alguma coisa ou seja o que, entdo ndo procuraria. Eu, pois, - como todos
os outros estudiosos - procuro o que, porque desejo ardentemente
saber o que é esse o0 que ou a quididade que é tdo procurada. 81

Com isso, voltamos ao tema do anseio pelo que se sabe poder encontrar: o
saber de Deus €, ao mesmo tempo, ponto de partida e objetivo do desejo. Ha uma
dialética intrinseca no desejo intelectual: como diz André, essa dialética

[..]implica um pré-conhecimento originario e inconceptualizavel,
sempre presente na aproximac¢ido humana de Deus, que nio é conhecido
sendo enquanto é desejado, mas nio é desejavel enquanto ndo houver
dele qualquer conhecimento. (ANDRE, 1997, p. 85).

Estabelece-se uma tensdo entre o caminho sem fim que se abre entre o
saber humano e o conhecimento absoluto de Deus e a pontualidade implicita na
procura por aquilo que ja esta no homem e que gera a disposi¢cdo de procura. E
nesse duplo significado, nesse duplo sentido do movimento em direcdo a Deus
ocorre a efetivacdo de um pensamento central de Nicolau de Cusa: trata-se de um
movimento que é tanto linear - uma ascensao - quanto circular - na medida em
que é reflexivo. Dessa forma a coincidéncia entre reta e curva, tao presente em
muitos escritos, se faz real também no movimento do ser humano em dire¢do ao

absoluto. Essa coincidéncia de opostos se realiza, assim, ndo somente enquanto

pensamento, nao somente enquanto simbolo para o incompreensivel mas de fato

80 “Sed iam amplius ad secundam quaestionis particulam nos convertentes videamus, quonam
modo ducemur ad scalarem ascensum theoriae dictae, cum ad ignotum penitus non moveamur.”
(KUES, De quaerendo Deum. 1989, cap. I1, 32. Tradugdo prépria).

81 CUSA, De apice theoriae, apud. ANDRE, 1997, p. 286.
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e autenticamente no préprio homem a procura do divino que é também, como

pudemos ver, a procura do homem por si mesmo.

3.3.2.2 A caga por sabedoria: “Nada que é absolutamente desconhecido é

desejado” 82

Em De venatione sapientiae, escrito em 1462 - portanto, obra pertencente a
fase final de seu filosofar - Nicolau de Cusa escolhe a caca, a atividade venatdria
como imagem para o homem em sua procura por conhecimento. No contexto das
muitas metaforas que usou, fosse para ilustrar essa procura, fosse como
manuductio (conducao pela mao) no processo cognitivo, fosse como meio para,
efetivamente, ascender no percurso do conhecimento, a caca como simbolo tem
uma forga expressiva particular, na medida em se encontram implicitos diversos
dos elementos esséncias da busca por saber: tanto o movimento quanto o
objetivo, quanto, também, a relagdo, dada desde o inicio, com o que se quer
encontrar e que implica em uma tensao intrinseca que torna presente, em todo o
percurso venatdrio, aquilo que se procura.

Ja& em Platdo encontramos referéncia a caca no ambito do saber. (Cf.
ORTEGA Y GASSET, 2007, p. 103). Procurando definir o que seria a justica - a
qualidade “pela qual a cidade participaria da virtude” (PLATAO, 2006, A
Reptiblica, 432b, p. 153) vemos Sécrates, muito envolvido na persecugao a presa,
sugerir maxima atencao a Glaucon:

-Entdo, Glaucon, agora devemos postar-nos, como cagadores, em volta
da moita e prestar atencdo.. Que ndo nos venha a acontecer que a
justica consiga escapar-nos e, escondida, ndo mais a vejamos! E

evidente que ela esta por aqui... Fica observando, portanto, e esforca-te
por descobri-la e, caso a vejas antes de mim, avisa-me!

[

-Muito bem! Falei. O lugar me parece de dificil acesso e sombrio... E,
pelo menos, escuro e dificil de explorar. Mas mesmo assim devemos ir!

-Devemos, sim, disse.

82“Nihil enim penitus incognitum appetitur.” (KUES, 2002, Idiota de sapientia 1, 15, linhas 11, 12,
Tradugéao proépria).
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Eu dei uma olhada e falei:

-Oh! Oh! Glaucon! Pode bem ser que tenham~os encontrado uma pista e,
pelo que parece, ndo vamos perdé-la. (PLATAO, 2006, A Reptiblica, 432b
a432d, pp. 153,154).

Nos séculos XVI e XVII a imagem venatoria relacionada ao conhecimento
torna-se frequente. Giordano Bruno e Francis Bacon lhe dedicam reflexdes nas
quais se evidencia que a propria metafora da caga vai se transformando junto
com as concepgoes de filosofia (Cf. MANZO, 2005, p. 377)83.

No século XX, Ortega y Gasset se refere expressamente a caca em seu
discurso filoséfico. Como preambulo para a caca empreendida por Nicolau de
Cusa seis séculos antes parece-nos proprio - sem pretender negar a absoluta
distancia que os separa, distdncia mensuravel em tempo e ndo mensuravel no
que diz respeito a todos os outros contextos que compdem o pensamento de um
autor - colocar algumas das consideracdes desse fildsofo que, apesar da
mencionada incomensurabilidade de distancias, presentifica para nossos tempos
muito do que Nicolau de Cusa persegue em sua caca a sabedoria.

O proprio Ortega expressa a temporalidade do homem e de seu fazer: as
formas de vida do homem dentro da evolugdo histérica se sustentam em
pressupostos determinados que ndo se repetem em futuro algum; cada época é a
resposta inventada pelo homem face a forma de existéncia que imediatamente a
precedeu. No entanto, ha formas de vida que persistem como disponibilidade
permanente no homem, e a ca¢a se insere nesse contexto. (Cf. ORTEGA Y
GASSET, 2007, p. 90). Ela é “uma forma de vida e um exercicio profundamente

arraigados na condicdo humana; é, em suma, uma das formas de felicidade, do

83 Sobre a atividade venatdria e sua utilizagdo por Giordano Bruno e Francis Bacon, Silvia Manzo
mostra que, em Giordano Bruno, encontramos a metafora da caca em Degli eroici furori (1585),
obra em que o tema sdo as questdes concernentes a moral (Cf. MANZO, 2005, p. 383); Bruno
expressa, por meio da metafora, que o homem pode procurar, perseguir a verdade mas que
nunca podera possui-la (Cf. MANZO, 2005, p. 388). Em Bacon, o uso da metafora venatdria se
insere em um projeto de reforma do saber onde o conhecimento e o dominio da natureza devem
beneficiar o homem (Cf. MANZO, 2005, p. 388). A autora aponta para uma dessacralizagdo no uso
da metafora: em Nicolau de Cusa estd associada a unido com o divino, em Giordano Bruno essa
unido se d4 em um plano desvinculado da teologia e em Bacon a caca objetiva apenas a verdade
da natureza (Cf. MANZO, 2005, p. 393).
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existir feliz ao qual todo homem aspira.” 8¢ ; e o homem, quando absorto em uma
ocupacao feliz, sente o sabor da eternidade (Cf. ORTEGA Y GASSET, 2007, p. 19).
Ao homem, segundo Ortega, ndo esta dado, como aos outros seres Vivos,
simplesmente, viver, ele precisa dedicar-se a viver: a dedicacdo é,
simultaneamente, privilégio e fardo da espécie humana (Cf. ORTEGA Y GASSET,
2007, p. 16).

O cagador é um homem atento, cuja principal atividade € olhar. Ele nao olha

para uma direcao determinada, pois nao sabe de antemao de onde vira a presa:

7

O cacador sabe que ndo sabe o que vai acontecer, e este é um dos
maiores incentivos em sua ocupacdo. Por isso precisa aprontar uma
atencdo de outro estilo, superior. A atengido que consiste em nio se fixar
no que ja se presume, mas precisamente em nio presumir nada e evitar
a desatencdo. E uma aten¢do “universal” ndo atribuida a nenhum ponto
e que procura estar em todos. Para denomina-la temos uma palavra
magnifica que conserva ainda todo o seu sabor de vivacidade e de

iminéncia: alerta. O cagador é o homem alerta. 85
E essa atitude de alerta, de uma aten¢do que procura estar em todos os
pontos coloca a caca - Ortega aponta que se trata de um “fato extravagante” - em
um lugar que permite a compara¢do com a atividade reflexiva, da atividade
filosofica. De fato, somente pensa verdadeiramente quem, frente a um problema,
se coloca além daquilo que ja se presumia, dispondo-se a vé-lo sob outras 6ticas,
aberto ante a possibilidade de que a solucdo venha do ponto menos previsivel do
amplo horizonte (Cf. ORTEGA Y GASSET, 2007, p. 103). “Como o cagador no fora

absoluto que é o campo, assim o filésofo é o homem alerta no absoluto dentro das

84“[..] es una forma de vida y un ejercicio profundamente arraigados en la condicién humana; es,
en suma, una de las formas de la felicidad, del existir feliz al cual todo hombre aspira.” (ORTEGA
Y GASSET, 2007, p. 107. Tradugdo propria).

85 “El cazador sabe que no sabe lo que va a pasar y éste es uno de los mayores alicientes en su
ocupacion. De aqui que necesite aprontar una atencidn de otro y superior estilo. La atenciéon que
consiste en no fijarse en lo ya presumido, sino precisamente en no presumir nada y evitar la
desatencion. Es una atencion “universal”, que no se adscribe a ninglin punto y procura estar en
todos. Para denominarla tenemos una palabra magnifica que conserva atin todo su sabor de
vivacidad y de inminencia: alerta. El cazador es el hombre alerta.” (ORTEGA Y GASSET, 2007, p.
102. Tradugdo prépria).
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ideias, que sdo, também, uma selva indémita e perigosa.” 86 (ORTEGA Y GASSET,
2007, p. 103).

Na atividade venatéria, assim como na do pensar, 0 homem corre o risco de
“voltar de mados vazias” (ORTEGA Y GASSET, 2007, p. 103): nesse sentido,
parece-nos particularmente significativo que Nicolau de Cusa, em sua proposta
de uma “caca a sabedoria”, se dedique a uma clara descri¢do de quais as regioes e
nelas quais os campos mais férteis para a caga, para que esta seja rica na presa

procurada (Cf. KUES, 2002, De venatione sapientiae 1, Introdugdo, linhas 21 - 23).

3.3.2.3 Sobre arealizacdo da cacga: De venatione sapientiae

Durante o outono de 1462 Nicolau de Cusa acaba de ler, traduzidas em
1433 por Ambroise Travesari - que também traduzira, ao latim, Dionisio
Areopagita -, as Vidas e Doutrinas dos Filésofos Ilustres (De vitis filosoforum) de
Didgenes Laércio 87. Essa leitura é de grande importancia para o Cusano, pois lhe
permite, pela primeira vez, uma visdo geral da filosofia antiga, para além daquilo
que pudera conhecer através dos comentarios feitos por Aristoteles. Pode agora,
com maior autonomia, referir-se a Tales, a Pitagoras e a Anaxagoras. Descobre
conteudos novos, por exemplo, no que diz respeito ao entdo pouco conhecido
pensador grego Epicuro. O eixo de seu discurso gira, ainda, fortemente orientado
pelo didlogo com Parménides, Platdo, Proclo e Dionisio Areopagita - de fato, sdo
estes os autores mais citados. (Cf. GANDILLAC, 2001, p. 56, e FLASCH, 2001, pp.
603 e p. 620).

Estimulado pela diversidade dos pensadores quer fazer um resumo de suas
proéprias ideias. Propde-se, desta vez, ndo a anunciar coisas novas e inéditas, mas

sim de, estabelecendo a relagdo com os grandes fil6sofos antigos, retomar o que

86 “Como el cazador en el fuera absoluto que es el campo, el filésofo es el hombre alerta en el
absoluto dentro de las ideas, que son también una selva indémita y peligrosa”. (ORTEGA Y
GASSET, 2007, p. 103. Tradugao proépria).

87 Em Vidas e Doutrinas dos Fildsofos Ilustres Didgenes Laércio (século III d.C.) apresenta mais
uma histdria dos filésofos do que uma histdria da filosofia. Trata-se de um escrito de importancia
porque, ainda que muitas vezes o autor aceite as fontes sem espirito critico, € uma obra em que
pouco aparece dele mesmo, enquanto autor: o foco é uma reproducio exata daquilo que ele
encontra nas fontes que utiliza. (Cf. KURY, apud. LAERCIO, 1977, p. 7).
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ja desenvolvera para oferece-lo a posteridade. Esta, também, preocupado com a
idade avancada: o tema da morte o mobiliza, tanto que o vemos afirmar que
cacamos a sabedoria para obter uma vida eterna, mas que nenhuma sabedoria
nos livra da eminéncia da morte fisica. (Cf. FLASCH, pp. 603, 604).

Na introducdo comeca dizendo que, como nao sabe quanto tempo ainda lhe
sera concedido, pretende deixar a posteridade uma breve explanacao de suas
expedicdes de caca por sabedoria. E, inspirado pela descricio de Didgenes
Laércio da vida dos fildsofos pretende apresentar, com timidez e modéstia, o
fruto de suas reflexdes, atendo-se ao seguinte procedimento: como o apetite
natural ndo somente nos faz desejar conhecimento como também verdade, quer
apresentar a aqueles que tentam filosofar - e filosofar é o que ele chama de ‘caga
a sabedoria’ - 8 campos e nestes determinadas regides em que poderdo
encontrar com fartura a presa procurada. (Cf. KUES, 2002, De venatione
sapientiae, 1).

Inicia o primeiro capitulo - “A sabedoria como alimento intelectual” -
afirmando que como nossa natureza intelectual vive ela precisa de alimento.
Como tudo que vive se alimenta daquilo que é préprio a sua espécie, somente o
alimento intelectual é capaz de sustentar nossa natureza. Se cada espécie tem um
saber natural de como se manter, assim também a humana: “Por essa razio o
intelecto é dotado, por natureza, da légica, para através dela discorrer e realizar
a sua caga.” 82 A ldégica é, como afirmara Aristoteles, o instrumento mais preciso
para cagar o verdadeiro e o verossimil ou provavel; a sabedoria é a meta de
nossa procura, ela alimenta o espirito e o alimenta de forma imortal. Assim como
a vida dos nossos sentidos procura seu alimento racionalmente na diversidade
dos objetos de percepg¢do, assim o intelecto caca seu alimento nos conteudos
inteligiveis. Um alimento o sustenta melhor que outro, e o mais precioso é dificil
de ser encontrado (Cf. KUES, 2002, De venatione sapientiae, cap. 1, 4, linhas 15 -

27). E terminando o primeiro capitulo afirma que os fil6sofos sdao cagadores de

88 [..] volenti philosophari, quod venationem sapientiae voco [..]“ (KUES, 2002, De venatione
sapientiae, 1, linhas 20, 21).

89 “Quare intellectus dotatus est a natura logica, ut illa mediante discurrat et suam faciat
venationem.” (KUES, 2002, De venatione sapientiae, cap. 1, 4, linhas15, 16. Tradugdo prépria).
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sabedoria, e que cada um a investiga a luz da légica que lhe é conata. (Cf. KUES,
2002, De venatione sapientiae, cap. 1, 5, linhas 11 - 13).

Essa caga que quer descrever é uma atividade feliz para o intelecto; ainda
em sua idade avangada, Nicolau de Cusa continua convicto das possibilidades
cognitivas dadas ao homem (Cf. FLASCH, 2001, p. 604). Ja afirmara
anteriormente o quanto o caminho traz alegria a aquele que o percorre - em
1445 explicitara essa felicidade inerente a procura por conhecimento em De
quaerendo deum:

Se for percorrido por ti, este caminho ser-te-4 mais conhecido e nele
poderas alegrar-te por seu encanto e pela riqueza dos frutos que se
encontram ao seu redor. Exercita-te, pois, em um esforgo repetido em
ascensoes tedricas e encontraras alimento que te permitira crescer e
confortar em teu caminho e te fortalecerd e dia a dia inflamara o teu
desejo.

Quase vinte anos depois nao hesita em reafirmar que o intelecto jubila
nessa cac¢a alegre (Cf. KUES, 2002, De venatione sapientiae, cap. 16, 46, linha 3).

De fato, em De venatione sapientiae Nicolau de Cusa retoma temas centrais
de seu discurso filoséfico; elucida conceitos anteriores e reafirma - sempre sob
nova Otica - sua intengdo filoséfica primeira que é encontrar a causa criadora
Unica, anterior a todo poder devir, anterior a tudo que veio a ser.

0 escrito divide-se basicamente em trés partes, condizentes com a imagem
da cacga: primeiramente encontramos a descri¢do dos pontos de vista segundo os
quais serdo delimitados os diversos campos proprios para a atividade venatoria,
a seguir os campos sao delimitados e caracterizados e, por ultimo, o resultado da
caca é coletado. (Cf. SCHNARR, 1973, p. 68).

Assim, antes de descrever os diversos campos férteis e promissores para
uma caca bem sucedida Nicolau de Cusa se volta ao tema do principio, condigdo e
fundamento para tudo que segue. O posse fieri - poder devir, poder ser feito - é o

principio de tudo que é. Nicolau de Cusa afirma que em sua procura, isto é, nas

90 Quae per te ipsum si calcata fuerit, tua erit via tibique notior, in qua delectaberis ob suam
amonitatem et fecunditatem fructuum, quae circa ipsam reperientur. Exerceas te igitur
multiplicatis actibus et theoricis ascensionibus et pascua invenies adaugentia et confortantia te in
itinere et te dietim plus in desiderio inflammantia.” (KUES, 1989, De quaerendo Deum, cap. I1I, 4,
linhas 19, 20 e 5-8, apud GUENDELMAN, 2012).
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conjecturas resultantes de sua atividade venatéria chegara a um ponto de
repouso - ao reconhecimento de que ha apenas uma causa para a existéncia de
todas as coisas, e que essa causa precede todo poder devir e que ela ¢, além de
inicio, também o fim de tudo. Ela ndo é nomeavel nem participa de coisa alguma,
mas todas as coisas participam dela em similitude. (Cf. KUES, 2002, De venatione
sapientiae, cap. 7, 16, linhas 1-7): vemos, assim, a retomada da tematica da
participagdo. Também a coincidéncia dos opostos serd novamente tematizada:
neste escrito, Nicolau de Cusa modifica, aprimora, esclarece e explicita sua
prépria insercao dentro do contexto histérico, trazendo nomeadamente um
amplo espectro dos autores com os quais dialoga.

O que torna De venatione sapientiae particularmente interessante na
tematica do presente trabalho é a ideia de que o saber precisa ser procurado em
diversos ambitos, que nao ha apenas um, mas muitos campos férteis para a caca
por sabedoria: o saber ndo se esgota em apenas um ambito; ele requer diversos,
ele se realiza na diversidade, em um terreno irregular. O cagador percorre
caminhos longos, por vezes perde a visdo do todo - o percurso nao linear se fara
novamente presente em De ludo globi. Mas ainda que diversificados, os
diferentes ambitos da caga estdo estruturados e podem ser apreendidos em sua
ordem hierarquica (Cf. FLASCH, 2001, p. 606).

Ha trés niveis ou regides em que a sabedoria pode ser encontrada: o
primeiro nivel é aquele em que a sabedoria esta como ela é eternamente, no
nivel intermediario aparece como se apresenta em perpétua semelhanca e na
regido inferior ela resplandece remotamente na mutabilidade temporal da
semelhanca. (Cf. KUES, De venatione sapientiae, 2002, cap. 11, 30). Esses trés
niveis estardo presentes em todos os dez campos da caga - trata-se de uma
grada¢do no percurso cognitivo, uma gradacdo na experiéncia da verdade. (Cf.
SCHNARR, 1973, p. 69).

Logo Nicolau de Cusa enumera os dez campos em que cagou a sabedoria,
para, entdo, descrevé-los um a um. Como j& mencionamos trata-se,
fundamentalmente, de tematicas que desenvolveu no decorrer de toda a sua
obra e que agora retoma. O primeiro campo em que se da a sua cagada é o da
douta ignorancia; o segundo é o do possest, o do “poder que é” (ANDRE, 1997, p.

259); o terceiro é o do non aliud (“nao-outro”), a definicdo que define tudo e
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define a si mesma. O quarto o campo da luz, o quinto o do louvor - estes
compdem uma unidade: a luz de nosso intelecto nos permite conhecer o mundo,
e isso implica em uma atitude de louvor. O sexto campo é o da unidade; o sétimo
o da igualdade; o oitavo o da conexdo; o nono é o campo do limite e o décimo o
da ordem: através da ordem o mundo é uma totalidade, um universo que nos
enche de admiragao. (Cf. SCHNARR, 1973, pp. 69-70).

Reencontramos na descricdo dos campos termos que sao as diferentes
denominag¢des que, em sua obra, Nicolau de Cusa da a Deus: possest (“o poder
que €”) é a coincidéncia de poténcia e ato; non aliud é o ndo-outro, termo que
aponta para a preferéncia do Cusano pela teologia negativa presente em Proclo e
em Dionisio Areopagita. E quando fala da douta ignorancia refere-se a
perspectiva conjectural de todo conhecimento - elemento fundamental de toda a
sua construgdo filosofica. (Cf. MANZO, 2005, p. 380).

No decorrer da explanacao de cada um dos dez campos nos quais o homem
pode fazer sua cacada a sabedoria Nicolau de Cusa mostra as limitagdes que o
intelecto humano enfrenta nessa caga. O intelecto é uma imagem viva do Deus
criador e de todas as coisas, e assim o homem encontra todas as coisas refletidas
em si mesmo. No entanto, nossa mente nao é o principio das coisas e tampouco
determina as suas esséncias. Por isso - diz - foi em vdo que os filosofos
cacadores procuraram a esséncia das coisas: o intelecto nao apreende nada que
ndo esteja nele, e as esséncias nao sao elas mesmas no intelecto humano, mas
apenas nog¢oes ou similitudes das coisas. Somente Deus tem em si a esséncia de
todas as coisas. No entanto, ainda que o intelecto ndo possa alcancar a esséncia,
pode fazer conjecturas sobre ela através das nogdes que é capaz de pensar; essa
é a forma que ele encontra para superar suas limitacdes e aproximar-se do
conhecimento das esséncias e do proprio conhecimento de Deus. (MANZO, 2005,
pp. 380-381).

Apés descrever cada um dos dez campos de sua prépria investigacdo
filosofica, Nicolau de Cusa faz referéncia ao significado da palavra. Aponta para a
insuficiéncia da nossa linguagem quando quer expressar com precisdo a esséncia
das coisas. “Se ponderas sobre tudo em profunda meditagdo, veras que os

cacadores atendiam cuidadosamente a forca da palavra, como se a palavra fosse
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uma expressdo precisa das coisas” °1. Prossegue dizendo que como foi o primeiro
homem que a tudo deu nome, a partir da sua razdo, esses nomes poderiam
também ser diferentes, ndo sendo, portanto, palavras tdo precisas. Na linguagem
humana reside entao tanto a possibilidade de aproximar-se da verdade - ela é o
instrumento que esta dado ao homem para sua procura pelo conhecimento -
quanto a limitacdo que separa o homem da esséncia das coisas.
Mas esta nossa busca pela sabedoria indizivel, que é anterior aquele que
impde os nomes a tudo que é nominavel, encontra-se mais no siléncio e
na contemplacdo que no falar e no ouvir. Ela pressupde que as palavras
humanas que utiliza ndo sdo precisas, nem para os anjos nem para
Deus. Mas utiliza-as, visto que de outra forma ndo poderia expressar
seu conceito [...].%2
Portanto, a limitacdo de nosso intelecto e da nossa linguagem nao nos
permite alcancar plenamente a verdade e expressa-la, o que torna necessarias as
conjecturas e as metaforas. Ainda assim, o homem procura a sabedoria como
alimento que o saciara. Em ultima instancia, o homem deseja a sabedoria para
tornar-se imortal. Mas como nenhuma sabedoria impedira a morte, a verdadeira
sabedoria sera aquela que transforma em virtude a necessidade da morte; em
sua procura infinda, o intelecto humano tem a possibilidade de procurar um
continuo aperfeicoamento. “O esfor¢o ultimo deve ser ai colocado, e somente
nesse caminho ha uma caca segura, que conduz com grande certeza a posse da
imortalidade.” 93
0 homem, em sua cagada por sabedoria, segue sua presa acompanhando os

vestigios ou rastros que ela deixa: estes sdo todos os sinais que ha na criacao da

91 “Si cuncta profunda meditatione ponderas, reperies venatores ad vim vocabuli diligenter
prespexisse, quasi vocabulum sit precisa rerum figuratio”. (KUES, 2002, De venatione sapientiae,
cap. 33, 97, linhas 1-3. Tradugdo prépria).

92 “Sed haec mostra inquisitivo ineffabilis sapientiae, quae praecedit impositorem vocabulorum
et omne nominabile, potus in silentio et visu quam in loquacitate et auditu reperitur.
Praesupponit vocabula illa humana, quibus utitur, non esse precisa nec angélica nec divina; sed
ipsa sumit, cum aliter non posset conceptum exprimere [..].” (KUES, 2002, De venatione
sapientiae, cap. 33, 100, linhas 5-10. Tradugdo prépria).

93 “Ultimum igitur studium ibi ponendum, et in hac sola via secura est venatio, quam certissima
sequetur immortalitatis possessio”. (KUES, 2002, De venatione sapientiae, cap. 32, 96, linhas 17-
19. Tradugdo proépria).
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realizagdo do divino. E uma cacada infindavel, mas que o aproxima cada vez mais

do absoluto, que é sua meta.

3.3.2.4 A persecucgao de indicios: o homem como cosmoégrafo

A persecucdo de indicios, a constatagdo de pistas que servem como guias no
percurso da caga por conhecimento é elemento fundante de toda aquisi¢cao de
saberes. Tendo falado, em De venatione sapientiae, sobre o homem como
cacador, Nicolau de Cusa desenvolvera ainda outra metafora para aquele que
procura saber: em seu penultimo escrito, Compéndio (1463), vemos o homem
que procura conhecimento de si, do mundo e do fundamento criador expresso no
papel de cosmégrafo.

Nao deixa de ser surpreendente a escolha simbdlica que Nicolau de Cusa
faz: se em A Douta Ignordncia comecara utilizando conteddos matematicos para
conduzir a compreensdo do maximo absoluto, vemos agora uma opg¢ao simbélica
por imagens pertencentes ao ambito da imediata atividade humana: o cacador -
o0 homem em uma atividade primordial, de sobrevivéncia - e logo o cosmdgrafo,
o homem a procura de uma imagem concreta e exata do mundo que habita. O
cacador que pressente a presa, que utiliza os rastros para encontra-la; o
cosmografo que utiliza suas observacdes e medidas para reproduzir aquilo que
conhece, para mapear e tornar segura uma préxima caminhada: figura medieval
e principalmente renascentista, ele é geégrafo, astronomo, gedlogo, enfim, ele
utiliza todos os meios e conhecimentos disponiveis para produzir um mapa. %*

O cosmdgrafo viu-se, em sua época, na dificil situacdo de “fazer a ponte
entre a visao global tedrica [do cosmos] e a apreensao das singularidades que o
‘filésofo natural’, como fiel herdeiro das Imagines mundi, continua a manter com

obstinagdo” (LESTRINGANT, 2009, p. 24). Ele tem a tarefa de reunir, em um s6

94 Cosmografia (do grego kdsmos - terra e universo — e grdphein - descricdo) é a ciéncia da
descrig¢do do universo. Incluia, até o inicio da Era Moderna, a geografia, a astronomia, a astrologia
e as relacdes aritméticas e teoldgicas. O termo aparece no século II na obra de Clemente de
Alexandria e é utilizado durante toda a Idade Média. A cosmografia alcanca seu apogeu nos
séculos XV e XVI, sobretudo com o florescimento do comércio maritimo em que o interesse em
descri¢des de viagens acende fortemente os debates em torno dos escritos cosmograficos. (Cf.
CORSTEN, Severin; FUSSEL, Stephan; PFLUG, Giinther, SCHMIDT-KUNSEMULLER, Friedrich
Adolf, 1995, p. 328).
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projeto de descricdo, “a escala local da experiéncia individual e a escala universal
do projeto divino” (LESTRINGANT, 2009, p. 24) - desafio préprio da transicdo
em que se encontra o homem ao final da Idade Média. Ele tera um papel
essencial na historia das navegagdes, dos descobrimentos, e é, para a época em
que Nicolau de Cusa escreve, uma figura de vanguarda que ainda vira ocupar um
espaco significativo no Renascimento.

Para o cosmografo, a experiéncia é um elemento central: ndo lhe
interessam especulacdes, mas sim aquilo que se vé, que se percebe por meio dos
sentidos. Cem anos depois de Nicolau de Cusa, em 1564, encontramos a seguinte
definicdo de cosmografia, expressa pelo bolonhés Leonardo Fioravanti: “A
cosmografia é uma ciéncia, que nenhum homem pdéde aprender ou conhecer
sendo por meio da experiéncia, o que é muito claro e ndo precisa de prova”
(FIORAVANTI, apud LESTRINGAND, 2009, p. 47). Essa ciéncia tem como hipo6tese
a suposicdo de “um mundo global e preenchido, sem outros limites além do orbe
dos céus que desenha por projecio os polos, as regides e as zonas”
(LESTRINGAND, 2009, p. 37). Interessante, portanto, que Nicolau de Cusa utilize
o cosmografo justamente como metafora para o homem a procura do saber
ilimitado, infindavel.

Em Compéndio Nicolau de Cusa se refere, logo no inicio, ao carater de sinal
de todo conhecimento, e diz que as coisas serdo atingidas pelo conhecimento
através de sinais ou semelhancas. Esse caminho por uma via signica permite ao
homem ascender a um conhecimento do mundo, a aproximar-se cada vez mais
da inalcangavel esséncia das coisas - certeza essa que ja encontramos em sua
Douta Ignordncia (Cf. ANDRE, 1997, p. 555). A constitui¢do de signos tem um
valor inestimavel: poder produzir e interpretar os signos é caracteristica
exclusiva humana. A producdo de sinais €, por exceléncia, uma atividade criadora
e todos os sinais sdo uma manifestacdo do verbo divino (Cf. ANDRE, 1997, p.
556).

Os sinais constituem, portanto, o conhecimento e para melhor abarcar o
conhecimento das coisas faz-se necessario aproximar-se delas com uma

diversidade, uma multiplicidade de sinais:
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Toda coisa que cai sob o conhecimento é apreendida em sinais. E
preciso pois que procures, em sinais variados, os varios modos de
conhecer.

Nenhum sinal designa o modo de ser de forma a esgota-lo. Se pois se
deseja chegar a forma mais perfeita possivel de conhecimento, é
necessario que isso se faca através de varios sinais, afim de que deles se
extraia o melhor conhecimento. E assim que uma coisa sensivel é
melhor conhecida através de cinco sinais sensiveis que através de um
ou dois. (CUSA, Compéndio, 2005, cap. II, p. 409).

Segue dizendo que o animal, para ser perfeito, precisa nutrir-se e, para isso,
precisa conhecer seu alimento e saber como obté-lo. Ja para o homem ter uma

7 4

“vida boa e feliz” é necessario mais que simplesmente saber alimentar-se:

De fato, sem a técnica e as artes liberais, sem as ciéncias morais e as
virtudes teoldgicas é-lhe impossivel ter uma vida boa e feliz. Como, pois,
o conhecimento é mais necessario aos homens que aos demais, ‘todos
os homens por natureza desejam saber’. Nisto eles sdo auxiliados pela
tradi¢do do conhecimento, de modo que o nio instruido seja ensinado
pelo que possui mais instrugido. (CUSA, Compéndio, 2005, cap. II, p. 410).

Como a transmissdo de conhecimentos se dara através de sinais - falados
ou escritos - Nicolau de Cusa propde voltar-lhes a atencdo e estuda-los. Descreve
de que maneira a linguagem e a escrita sdo sinais mediadores do conhecimento;
fala sobre conhecimento, imaginacdo e memdéria. Somente o homem é capaz de
alcancgar sinais que nao decorrem necessariamente do material:

[..] Mas s6 o homem procura o sinal separado de qualquer conotacido
material e de todo formal, que representa a simples forma de uma coisa
que confere o ser. Este sinal, por encontrar-se o mais distante possivel
das coisas sensiveis, é 0 que esta mais proximo das coisas intelectuais.
(CUSA, Compéndio, 2005, cap. IV, p. 413).

Distingue os sinais sensiveis e os sinais da razao, e fala sobre a palavra
expressa e a palavra interna como manifestagdo do espirito, abordando uma
tematica importante e que fora objeto de estudo de pensadores que o
precederam.

E assim chega ao ponto para o qual queremos chamar a atencdo dentro do
contexto deste trabalho, em que Nicolau de Cusa faz uma imagem daquele que
procura por conhecimento, comparando-o a um cosmografo:

O animal perfeito [0 homem], que possui sentido e inteligéncia, deve ser

considerado como o cosmdgrafo que possui uma cidade com as cinco
portas dos cinco sentidos. Por elas entram os mensageiros de todo o
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mundo, levando ao conhecimento toda a disposicio do mundo
[...].(CUSA, Compéndio, 2005, cap. VIII, p. 420).

Cada porta - cada sentido - traz noticias de um aspecto particular do
mundo 5; se alguma das portas da cidade esta fechada, o cosmoégrafo ndo recebe
determinada mensagem a respeito do mundo; terd, assim, na posterior descricao,
aspectos sobre os quais nada podera mencionar.

Porém, se alguma porta de sua cidade permanecer sempre fechada,
como por exemplo a porta da vista, entdo havera falha na descri¢do do
mundo, pois os mensageiros das coisas visiveis ndo encontraram
entrada. A descricdo nada mencionara a respeito do sol, das estrelas, da
luz, das cores, das figuras de homens, animais, arvores e cidades e da
maior parte da beleza do mundo. [..] Por isso o cosmdgrafo se esforca
com todo interesse em manter abertas todas as portas para ouvir
continuamente os relatérios de sempre novos mensageiros, e para

tornar mais verdadeira a sua descri¢do. (CUSA, Compéndio, 2005, cap.
VIII, p. 420).

Tendo concluido a descricdo completa do mundo sensivel, transcreve-a
logo em um mapa de forma bem ordenada e que respeite as proporc¢oes; em
seguida, dispensando os mensageiros, “fecha as portas e volta seu olhar interior
para o criador do mundo, o qual ndo é nada de tudo aquilo que ele compreendeu
e apontou através dos mensageiros, mas é artifice e a causa de tudo.” (CUSA,
Compéndio, 2005, cap. VIII, p. 420). Agora o cosmografo vai comparar o mapa
com o mundo real e perceber a relagdo que ha entre ambos, e dar-se-a conta que
apenas ao ser humano estd dado fazer um mapa como esses, ainda que os
animais também possuam as portas dos sentidos:

A partir da comparagdo do mapa com o mundo real, considera em si
mesmo, enquanto cosmadgrafo, o criador do mundo e pela mente
contempla a verdade em imagem e o assinalado no sinal. [...] E assim
descobre em si o primeiro e mais préximo sinal do criador e vé que
neste sinal brilha a forca criadora mais do que em qualquer outro
animal conhecido. (CUSA, Compéndio, 2005, cap. VIII, p. 420).

Vemos aqui a retomada de um tema que ocupa Nicolau de Cusa desde o
inicio de suas obras: a ideia de que o homem é uma imagem viva de Deus, que ele

€ o Unico ser da criagdo ao qual esta dada a possibilidade de criar.

95 Como possiveis fontes da ideia de comparar os sentidos com mensageiros do mundo pode-se
considerar Agostinho, Eriigena e Bonaventra. Ver comentarios da tradug¢do de Compendium em
KUES, Nikolaus von. Compendium - Kompendium, 2002, vol. 4, p. 71.
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Por ultimo, afirma que nos sinais intelectuais que o cosmografo percebe
resplandece a luz eterna que, no entanto, apenas é observada sem ser
plenamente compreendida:

E com grande aten¢do observa que naqueles sinais resplende a luz
eterna, inacessivel a toda agudeza da intui¢do do espirito, [..]. Assim
também o intelecto do homem permanece um e invisivel em si mesmo
nas varias ciéncias e nos varios produtos das ciéncias, e de varias
formas se manifesta visivelmente, embora em todas elas permaneca
plenamente desconhecido todo o sentido. (CUSA, Compéndio, 2005, cap.
VIIL, p. 421).

Novamente encontramos a tese cusana de que a verdade em sua totalidade
é inalcangavel ao homem em seu esfor¢o cognitivo. Mas ainda que o principio
fundante de todas as coisas ndo possa ser representavel objetivamente ele pode
ser simbolizavel e esta dada, na interpretacdo do simbolo, a via para alcan¢a-lo. O
cosmoégrafo é um intérprete em todas as etapas de sua atividade: ao interpretar
os sinais que lhe sdo trazidos, ao interpretar seu préprio mapa, ao interpretar-se
a si como produtor desse mapa e ao interpretar a distancia que o separa, por
tiltimo, da realidade que esta esbocada no mapa (Cf. ANDRE, 1997, p. 566).

No esfor¢o interpretativo estd a permanente busca pela verdade; essa
mobilizacdo infindavel é a marca prépria apenas do ser humano, e é a
caracteristica que faz dele um ser criador e potencialmente livre.

Ainda em Compéndio Nicolau de Cusa se refere a arte como imitagdo da

natureza, e ao conhecimento sensivel como semelhanca do conhecimento

intelectual.

3.4 Desiderium: perspectivas delineadas

7

Deleuze afirma que escrever é “medir terrenos, cartografar, mesmo regiées
futuras” (Cf. DELEUZE e GUATTARI, apud LESTRINGANT, 2009, p. 181, grifo
nosso). Nicolau de Cusa, escrevendo, sem duvida se dispde a significar — mas
também quer medir, comparar, e comparando ampliar horizontes, descerrar
novas paisagens, abrir passagens para caminhos que somente muito depois
serdo trilhados. Mede terrenos e cartografa - como dizem Deleuze e Guattari na

citagdo acima - regides futuras que se fazem, hoje, presentes em muitas
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perspectivas. Adiante, especificaremos algumas dessas perspectivas que dizem
respeito, de forma direta, a educagdo.

No percurso que neste capitulo descrevemos através da obra cusana
procuramos investigar de que maneira nela estdo relacionados desejo e
conhecimento. Propomos, aqui, rever o caminho descrito e, em seguida, um
retorno as questdes que motivaram esse percurso para, a partir delas, olhar para
os aspectos investigados.

Neste ponto, cabe ressaltar novamente que ao estabelecer a relacao entre
os pensamentos de Nicolau de Cusa e nossas reflexdes pedagbgicas tentamos
ampliar o horizonte do presente com uma leitura de uma obra que se situou em
contextos totalmente distintos em relagdo a pressupostos, crencas e
circunstancias. Assim, quando lemos em Nicolau de Cusa que “Deus é o fim do
desejo” podemos entender “Deus” como o proprio Cusano o chama também:
como infinito, como maximo, como o “poder fazer” em sua abertura, em sua
potencialidade e realizacao. Podemos entende-lo como elemento constitutivo na
constru¢do da realidade, como instancia que da significado aos percursos e
contextos. Esta claro que uma instancia assim, tem para nés, no presente, um
significado diverso daquele que lhe dava a época em que viveu o Cardeal de Cusa
- 0 que ndo tira, em absoluto, o valor de entender os significados que tinha entdo
e observar em que medida esses significados se entrelacam com as questdes que

hoje nos colocamos.

3.4.1 Aprender: a “vontade primordial de buscar” %6

Nicolau de Cusa postula, logo no inicio de sua A Douta Ignordncia, a
indissoluvel conexdao entre desejo e conhecimento. Todas as coisas tem um
desejo, dado pela natureza, de serem da melhor forma que lhes permite sua
condi¢do natural e, para isso, dispde dos instrumentos adequados, e “entre estes
a capacidade de julgar corresponde ao objetivo de conhecer, para que nao seja

em vao a apeténcia [...]” (CUSA, 2003, A Douta Ignordncia, livro I, cap. I, p. 3). O

%6 MACHADO, 2009, p. 22.
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instrumento dado ao homem para o objetivo de conhecer é a capacidade de
julgar, e esta assegura que a apeténcia ndo seja em vao.

O homem, em seu desejo de ser o melhor que sua condigdo humana lhe
permite, quer conhecer. Trata-se de uma aspiracao insaciavel, um desejo que ndo
encontra satisfacdo e que, portanto, serd um mobilizador permanente. E um
desejo que gera novos desejos: para o intelecto, a insaciabilidade é condigdo
constituinte.

O que Nicolau de Cusa diz, dessa forma, em suas consideracoes filosofico-
teologicas nos parece relacionar-se de maneira direta com aquilo que colocamos
como ponto de partida deste capitulo - a consideracdo de que o apreender do
mundo, a conquista de saberes se da a partir de uma mobilizacdo interna,
propria daquele que deseja conhecer. Desejo, apeténcia, mobilizacdo podem ser
considerados elementos fundamentais para todo aprendizado: o “desejo de algo,
a inquietacao e a vontade primordial de buscar” (MACHADO, 2009, p. 22) sdo

condigdes essenciais para que se efetive o ato de aprender.
3.4.2 Infinitude e pluralidade

Continuemos, ainda, nosso percurso pela abordagem cusana:
surpreendentemente, Nicolau de Cusa escolhe como objetivo ultimo do desejo
cognitivo humano o infindavel. Postula, assim, uma procura por algo que ndo
pode ser alcancado. Para ele, o infinito, 0 maximo, é a causa de tudo que é, e,
portanto, a procura por ele é uma procura pelo préprio principio criador.

Nesse infinito se da a suspensao daquilo que caracteriza tudo que ha no
mundo e que pode ser apreendido pelo intelecto humano: as polaridades, as
oposi¢cdes deixam de ter validade. No infinito - que tudo abarca - os opostos
coincidem: a légica do finito é insuficiente no ambito do absoluto.

Novamente nos deparamos com pensamentos que nos conduzem a
reflexdes sobre a aprendizagem: o objetivo de saber ndo é delimitavel se
entendemos que aprender é condi¢do permanente. O objeto final do desejo - no
que diz respeito ao conhecimento - precisa ir para além de uma finalidade
circunscrita para que, de fato, o desejo possa gerar novos desejos, para que um

saber possa conduzir a muitos outros, impensados e até impensaveis
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anteriormente. Um conhecimento que satisfaz - ndo apenas temporariamente,
mas por completo - o desejo de saber niao gera novas questdes, ndo amplia
horizontes. Limita ao invés de abrir, restringe ao invés de expandir. Assim, na
teia de saberes que professor e aluno constroem as finalidades e os objetivos sdo,
permanentemente, redefinidos, redesenhados, e o percurso ndo tem o fim como
finalidade, mas a finalidade é a propria falta de fim. Evidente que no percurso
cognitivo os objetivos precisam ser definidos, ha passos, ha lugares que precisam
ser percorridos, saberes que pressupde outros, anteriores - mas sempre no
sentido de se tornarem metas provisorias, marcos de um caminho que se abre,
permanentemente, a novos caminhos.
Um desejo que anseia pelo inalcangavel - essa é a proposta que Nicolau de
Cusa faz. E um inalcanc¢avel que abarca mais que dualidades, mais que opostos -
essa é a caracteristica do objeto desejado. Também ai encontramos uma tematica
que se faz presente na educac¢do, sobretudo quando ela pretende ser um
ambiente fértil para o desenvolvimento de valores: na construcio de um
referencial de valores, a reducdo a uma polarizagdo Unica simplifica e empobrece
as perspectivas. “Valores consolidam-se no cruzamento de polarizagdes como
bom/mau, belo/feio, verdadeiro/falso” (MACHADO, 2011, p. 119): uma
multiplicidade de polaridades torna as discussdes mais dinamicas e
simultaneamente mais aptas para abarcar a complexidade das relagdes reais.
Descrevendo os saberes que se fazem necessarios a uma educacdo apta

para o futuro Edgar Morin destaca a importancia que cabe a uma compreensao
da multidimensionalidade: reconhecendo o carater multidimensional da
realidade e das unidades complexas que a compde - como o ser humano ou a
sociedade - o conhecimento deve inserir os mais diversos aspectos, nao isolar
uma parte do todo e nem as partes umas das outras (Cf. MORIN, 2005, p. 38).
Cada vez mais os desafios do presente nos confrontam com os desafios da
complexidade, de forma que o desenvolvimento de saberes precisa fazer
referéncia ao complexo, ao contexto, a multidimensionalidade:

O conhecimento pertinente deve enfrentar a complexidade. Complexus

significa o que foi tecido junto; de fato, ha complexidades quando

elementos diferentes sdo inseparaveis constitutivos do todo [..], e ha

um tecido interdependente, interativo e inter-retroativo entre o objeto
de conhecimento e seu contexto, as partes e o todo, o todo e as partes,
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as partes entre si. Por isso, a complexidade é a unido entre a unidade e a
multiplicidade. (MORIN, 2005, p. 38).

Para abarcar a complexidade dos fendmenos, da realidade, das relacdes,
dos saberes precisamos superar uma légica que apenas separa e reduz: Morin
propde um pensamento que distingue e que une, uma conjugacdo de analise e
sintese (Cf. MORIN, 2005, p. 46), que possibilite “mostrar e ilustrar o Destino
multifacetado do humano” em seus multiplos aspectos concomitantes,
entrelacados, ndo mutuamente excludentes ainda que contraditérios, uma forma
de pensar que poderia conduzir a uma “[..] tomada de conhecimento, por
conseguinte, de consciéncia, da condicao comum a todos os humanos e da muito
rica e necessaria diversidade dos individuos, dos povos, das culturas, [..]”
(MORIN, 2005, p. 61). O autor defende que cabe a educagdo estar atenta para que
o humano seja compreendido tanto em sua unidade quanto em sua diversidade:

E a unidade humana que traz em si os principios de suas multiplas
diversidades. Compreender o humano é compreender sua unidade na

diversidade, sua diversidade na unidade. E preciso conceber a unidade
do multiplo, a multiplicidade do uno. (MORIN, 2005, p. 53).

Voltemos a Nicolau de Cusa: o infinito, objetivo de toda busca por
conhecimento, é o lugar em que deixa de valer o principio do terceiro excluido, é
o lugar em que os opostos coincidem, em que a polaridade abre espago a
coincidéncia. Assim caracterizada, essa meta do saber parece apontar para o
espaco de saberes nao disjuntivos, tais como os propde Morin, a partir de uma
perspectiva da educac¢do em vista a seus desafios presentes. “Para 1a” do muro do
paraiso - assim Nicolau de Cusa - os opostos deixam de se opor. Para la de uma
racionalizagcdo simples e reducionista a realidade pode ser abarcada em sua

complexidade, entendida e apreendida com um saber que se vale de uma razdo

que admite a pluralidade.

3.4.3 Desejo e antecipac¢do: a pergunta como paradigma

No passo seguinte de nosso percurso na obra cusana esta a “pregustacdo”, a
antecipacdo daquilo que se procura como elemento propulsor no movimento em
direcdo ao objeto procurado pelo intelecto. Abre-se um campo em que anseio,

desejo, movimento e conhecimento se articulam em uma relagdo que compde e
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determina o proprio caminho em direcdo ao saber. Nicolau de Cusa faz o
surpreendente cruzamento de significados entre saber e sabor: o prazer
proporcionado pelo saber é como o prazer gustativo, é como a apreciacdo de um
alimento saboroso. O intelecto humano pressente esse sabor, e, pressentindo-o,
coloca-se a caminho para poder encontra-lo. A pregustatio é um convite, um
apelo que mobiliza 0 homem em seu percurso cognitivo.

Esse convite, esse apelo, a percepcao de algo que se quer saber e cuja
existéncia mais se pressente que se conhece parece-nos, no percurso do
aprendizado, condi¢ao essencial e mesmo existencial. De fato, o que é apreendido
precisa ser almejado por aquele que se apropria de saber, precisa ser desejado
ainda antes de ser plenamente sabido. Isso gera um desafio que coloca o
educador em um permanente estado de procura: como se mobiliza o desejo do
outro? E possivel mobilizar esse desejo? Que instrumentos propiciam essa
mobiliza¢do?

Para desejar é preciso, de alguma maneira, pressentir ou supor a existéncia
do objeto almejado para que entdo se possa proceder a persecucdo desse objeto.
O desejo por algo é condicdo para a mobilizagdo, para mobilizar - colocar em
movimento - 0s recursos necessarios disponiveis e para eventualmente criar os
recursos ainda indisponiveis. Qual a instdncia que permite uma aspiragao por
algo que ainda nao se alcangou? Dentro do ambito da cognicdo, parece-nos que a
pergunta tem um papel essencial. Possibilitar a curiosidade, o interesse,
despertar perguntas que possam ser formuladas - gerar, assim, um desejo pelo
que esta por ser descoberto.

A pergunta como fator decisivo na abertura para novos saberes ja nos
ocupou: na perspectiva do ndo-saber, da ignorancia douta pudemos, na
dissertagdo de mestrado (Cf. GUENDELMAN, 2009, cap. V), explorar a
fecundidade da pergunta para o progresso no caminho do aprendizado. E
verificar, entdo, o quanto a pergunta suscitada concretamente - a “duvida

especificada pelo objeto a conhecer” (BACHELARD, 2006, p. 135) 97 é

97 A relagdo entre desejo e conhecimento é um elemento importante também no pensamento de
Bachelard: para ele, “a ciéncia [..] ndo é criacdo da necessidade, mas do desejo“ (Cf. JAPIASSU,
apud GUENDELMAN, 2009, p. 86).
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possibilitadora de um progresso no campo de saberes: ndo uma davida genérica
mas uma concreta, relacionada ao objeto, portanto, ja ela, uma marca em dire¢do
a um proximo destino no percurso cognitivo. Formular uma pergunta é
especificar, na imensidao de tudo aquilo que ndo se sabe, um recorte que aponta,
dentro do ‘desconhecido genérico’, para um ‘desconhecido particular’, que se faz
especifico na relacdo entre o sabido e o reconhecidamente ndo-sabido. A
pergunta passa a ser, assim, um fator de orientacdo: cada novo conhecimento
contém o potencial para uma préxima pergunta pois amplia as demarcac¢des de
limites, abrindo interfaces maiores com o desconhecido. Assim, “os contetidos
[apreendidos] deixam de ser entendidos como instdncias estanques e passam a
significar instrumentos de crescimento num movimento profundamente rico e
dindmico” (GUENDELMAN, 2009, p. 85). O ato de formular uma pergunta é um
ato de transcendéncia, permite transitar no limiar aberto e mével que constitui a
fronteira entre conhecimento e desconhecimento.

A pergunta, o problema assumem o papel de elemento tanto propulsor
quanto orientador do percurso cognitivo: a posicdo daquele que aprende ou
pesquisa é dada a partir da delimitacdo de seu saber frente ao universo de tudo
que pode ser indagado (Cf. GUENDELMAN, p. 88) ?8. Sendo elemento orientador,
a pergunta se faz referencial para aquele que a formula: a pergunta é tanto
expressao quanto constituicao do sujeito. De maneira muito expressiva Poppel
chama a atencdo para a relacao de reciprocidade que a pergunta estabelece entre
sujeito e contetido: a demarcagdo do caminho no ato da pergunta nao somente
diz respeito ao contetido, mas diz respeito ao sujeito que indaga; ela aponta para
a relacdo que se faz entre o “eu” que pergunta e o “que” da pergunta. No ato da
pergunta o aluno determina a direcdo e o sentido para seu caminho de
aprendizagem, e isto implica que a significacdo do conteddo é impensavel sem

uma simultinea significacdo de si Constroi-se, assim, uma correlagdo

98 Bachelard enuncia o valor e o sentido indispensaveis da formulagdo de questdes: “E preciso,
antes de tudo, saber formular problemas. E, diga-se o que se disser, na vida cientifica os
problemas nao se formulam a si préprios. E precisamente o sentido do problema que da a marca
do verdadeiro espirito cientifico. Para um espirito cientifico, todo o conhecimento é uma resposta
a uma questdo. Se ndo houver questio, ndo pode haver conhecimento cientifico.” (BACHELARD,
2006, p. 166).
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fundamental em que a possibilidade de enunciar uma questio em um
determinado ponto do processo cognitivo pressupde uma permanente relacdo de
cada pergunta com o sentido do percurso como um todo (Cf. POPPEL, 1956, p.
44).

Essencial é - e aqui retornamos ao pressuposto de Nicolau de Cusa de que o
campo do saber € infinito - que, de antemao, nao ha limites para o ambito das
perguntas. Essa nao-limitagdo proporciona a possibilidade de delimitar as
questdes em cada caso particular, frente a cada situacdo especifica, isto é, a
delimitagdo na pergunta pressupde e se efetiva no contexto ilimitado de tudo que
se pode querer saber (Cf. POPPEL, 1956, p. 44).

Mais que uma questdo formulada, a pergunta pode se tornar o ponto de
partida para uma atitude perante o campo do saber - entendido como campo de
significacdes em que sujeito e objeto se fazem e refazem permanentemente. Em
uma das diversas publicacdes recentes da Academia Cusana a respeito do papel e
do valor da formacao em uma perspectiva contemporanea, Harald Schwaetzer
propde entender a pergunta nao apenas como meio para sair de um “problema”
e chegar na “solucao”, mas como modo de operar do pensar, como nucleo de um
pensar centrado em questionamentos. Sem duvida questionar é caracteristica da
condi¢do humana, é ela que permite voltar-se ao desconhecido; mas isso significa
que perguntar, enquanto forma de pensamento, ndo apenas é um método da
ciéncia mas, para além disso, constitui a postura do homem em relacdo ao
mundo e em relacdo com a alteridade que ele encontra - assim, o pensar
questionador ultrapassa os limites da ciéncia e determina a relacdo do homem
com tudo aquilo que ele pode encontrar. Esse pensar questionador opera em um
ambito da polivaléncia de perspectivas, esta além de uma ldgica binaria, ele
representa uma atitude que procura estabelecer entre perspectivas distintas
permanentemente um equilibrio novo, sempre fragil, sempre a ser novamente
construido, no qual respostas e decisdes anteriores tem que ser constantemente
reavaliadas e reintegradas no contexto que se atualiza. (Cf. SCHWAETZER, 2013,
pp- 11-12).

Perguntas frutiferas sao aquelas que abrem horizontes, que consideram a
provisoriedade das respostas; elas permitem tornar visivel a complexidade da

realidade, as relagdes - sempre multifacetadas - entre conhecimento, sociedade
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e individuo. As perguntas se estabelecem no didlogo entre os que procuram
aprender e conhecer, entre o sujeito cognoscente e o mundo em todas as suas
manifestagdes. (Cf. SCHWAETZER, 2013, p. 16). Um caminho cognitivo orientado
e centrado em perguntas prioriza a abertura, contempla as contradi¢coes, as
ambivaléncias, os processos (Cf. SCHWAETZER, 2013, p. 18) - ele se faz, assim,
fecundo ndo em seu fim mas permanentemente, a cada momento, em cada passo
dado.

Assim, na perspectiva do anseio, do desejo por saber, a pergunta ocupa
mais que um lugar de instrumento: ela é condi¢do mesma para a continuidade no
infindavel campo do conhecimento, é a garantia para a abertura permanente de

horizontes que descerram, estes também, sempre novos horizontes.

3.4.4 Caca e mapa: a procura de um tesouro

Dentre as muitas imagens que Nicolau de Cusa apresenta para significar o
homem em sua procura pelo conhecimento duas nos chamam, em particular, a
atencdo na articulacdo entre aspira¢do e saber: a imagem do cagador e a do
cosmografo que constroi o mapa.

O cacador é atento, ele persegue pistas e estabelece seu caminho a partir
dos rastros que encontra. Seu percurso ndo esta estabelecido a priori mas vai-se
estabelecendo no decorrer do caminho - a meta é clara, ele quer encontrar a
presa cuja presenga pressente mas estd disposto a definir e orientar cada passo
em sua procura a partir do lugar em que se encontra. Podemos dizer que Nicolau
de Cusa, com essa metafora, fala de elementos centrais da concep¢do que hoje
temos de pesquisa.

O indicio é elemento determinante da caca e fator essencial na pesquisa.
Esse carater indicidario da pesquisa é tematizado, conforme referido
anteriormente, por Carlo Ginzburg: é nos detalhes, nos sinais particulares que
encontramos as pistas que elucidam nosso objeto do saber. Referindo-se a
ciéncia depois de Galileu - isto é, posterior a Nicolau de Cusa e, como vimos, dele
tributaria - procura precisar os ambitos em que o indicio se fez fundamental.
Ginzburg faz uma distingdo entre as ciéncias que, ja no inicio da era moderna, se

utilizaram dos indicios, em que a observacdo detalhada - e, consequentemente, o
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observador - tiveram um papel essencial e aquelas que priorizaram um
entendimento matematico, proprio para generalizagdes (Cf. GINZBURG, 2011,
pp- 31,32). O olhar, a visdo foi um instrumento privilegiado da perspectiva
indiciaria; a forga e o carater distintivo dessa forma de apreender o mundo se
encontravam em seu embasamento na experiéncia, na vivéncia, enquanto que
sua desvantagem residia na impossibilidade de servir-se da “poderosa e terrivel
arma da abstragdo” (GINZBURG, 2011, p. 35).

O paradigma indiciario assim descrito implica uma maneira de pesquisar
que considera elementos imponderaveis: o inesperado, a descoberta por acaso, a
intuicdo: estes sdo, também, elementos inerentes ao aprendizado, elementos que
tornam, ao mesmo tempo, imprevisivel e surpreendente um percurso, ainda que
ele tenha sido - e, como projeto educativo, deva ter sido - pensado e desenhado
antecipadamente. Afinal, ndo podemos sair a caca de algo indefinido ou mal
definido como tampouco ndo podemos tragcar mapas para quem ndo procura um
destino. Uma vez definido o destino, aprender a aprender é exercitar a procura
de indicios; ensinar a aprender implica em favorecer a percepcdo de que
exemplos, detalhes, analogias podem ser indicativos dos préximos passos no
percurso cognitivo, servindo como orientagdo. Ensinar a aprender é, também,
ensinar a confianca na capacidade de leitura das pistas, dos indicios, do
impensado, é ensinar, em esséncia, a dar significado as eventualmente pequenas
descobertas em vista das perguntas que suscitam a procura por respostas, em
vista a “caca” empreendida.

Retornamos, assim, a metafora do cosmdgrafo. Nicolau de Cusa propiciou a
caca em De venatione sapientiae e agora se volta a construcdo do mapa. Ndo
podemos deixar de notar a consisténcia do percurso: o cacador segue as pistas e
nessa atividade percorre campos, caminhos, lugares conhecidos, outros
desconhecidos, e se deixa guiar pelo objeto que persegue. Agora, ele pode
construir o mapa, fazer uma imagem escalar dos campos que atravessou. Nicolau
de Cusa, exercendo sua funcdo na Igreja, teve que viajar por muitos lugares de
uma Europa que, entdo, ainda nao fora mapeada; seu destino eram os conventos
e mosteiros, os locais em que estavam as ordens religiosas. Apoiando-se no que
vira em suas viagens — naquela época, feitas a cavalo - constréi aquele que seria

o primeiro mapa da Europa Central, evidentemente que incompleto e falho, mas
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ainda assim a primeira tentativa de reproduzir a realidade observada em um
quadro representativo.

O mapa, a reproducdo cartografica terd um papel fundamental
pouquissimos anos depois da morte de Nicolau de Cusa: as grandes navegacoes
foram uma “caca” ao desconhecido, uma procura por lugares que se adivinhava
existir, e, dos caminhos que os navegadores percorreram vieram os mapas que,
pela primeira vez, faziam uma representacao da terra como um todo.

Para a “caga por conhecimento”, para o aprendizado o mapa é uma imagem
central, que expressa de maneira significativa as tarefas que cabem ao professor.
Refletindo sobre a diversidade de competéncias implicadas na educacao,
Machado apresenta a relevancia das imagens associadas ao conhecimento e,
dentre estas, encontramos a ideia de mapa como metafora especialmente
expressiva. Em seu intento essencial de tecer significados, em sua acdo educativa,
o professor vai “[..] estender, refinar, atualizar, reconfigurar [..] a rede de
significacbes que os alunos ja trazem, valorizando as relacdes que sdo
percebidas, que sdo enraizadas no contexto cultural que vivenciam.” (MACHADO,
2009, p. 63). Frente a rede que vai sendo tecida a partir das inimeras relagdes
que se estabelecem entre os mais distintos temas e pontos cabera ao professor
fazer um mapa em que determinados pontos se mostrem relevantes, outros nao.
O professor estabelece escalas, opta pela projecao mais apropriada, tendo em
vista sempre o projeto que estd sendo desenvolvido:

[.] toda construcdo de um mapa de relevancias pressupoe a existéncia
de um projeto em desenvolvimento, sustentado por valores acordados:
nada é absolutamente relevante ou absolutamente irrelevante; tudo é
relevante ou deixa de sé-lo tendo em vista o projeto que se persegue. A
acdo de mapear, portanto, constitui uma responsabilidade indelegavel e
uma competéncia decisiva do professor. (MACHADO, 2009, p. 71).

Machado investiga os diferentes significados - concretos e também
metaféricos — do mapa. Propde um paralelo muito sugestivo entre a cartografia
geografica e a simbdlica que nos parece remeter, de imediato, a significacdes
possiveis do papel da figura do cosmoégrafo de Nicolau de Cusa. Enumeramos os
paralelos descritos por Machado (Cf. MACHADO, 2009, pp. 191-198) para depois

relaciona-los ao texto cusano:
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* para a cartografia geografica, todo mapa se mostra distinto do
territério; para a simbdlica, todo mapa é presenca ou auséncia, em
que cabe aquele que o constréi determinar os elementos que se
farao e os que nao se fardo presentes;

* para a cartografia geografica, todo mapa tem uma escala; para a
simbdlica, todo mapa traduz um esquecimento coerente, isto €,
dependendo do grau de proximidade que escolhemos o enfoque
contera mais ou menos detalhes e sutilezas;

* todo mapa, na cartografia real, tem um sistema de projecao; para a
cartografia simbolica, todo mapa expressa um ponto de vista, uma
intencao no ato de mapear que, no caso do professor, se relaciona
ao propdsito ou projeto em que o mapa se insere;

* todo mapa distorce a realidade e, na cartografia simbdlica, todo
mapa é um mapa de relevancias, isto é, indicativo de uma
intencionalidade que se coloca a servico do projeto pretendido;

* como quinto paralelo, Machado coloca que todo mapa cartografico
pressupde um mapa-mundi a que se remete; isso corresponde,
simbolicamente, a que todo mapa pressupde um contexto em que
se enraiza, “se nao se enraizar na experiéncia, no conhecimento
prévio de seu destinatario, o croquis a ele oferecido ndo sera um
mapa em sentido estrito” (MACHADO, 2009, p. 198).

Sem duvida - como afirma Machado - o mapa de relevancias se faz, nos
tempos atuais, mais e mais necessario frente ao volume imenso de informagdes
que dentro da rede de comunicacdo vem sem diferenciagcdo, sem indicativo
algum que distinga o que é essencial daquilo que é absolutamente supérfluo. O
autor estabelece, ainda no contexto dos mapas, a inspiradora relagdo entre mapa
e narrativa: a narrativa como mapa, em que o narrador faz o papel de cartégrafo
de relevancias, e o mapa como narrativa, como uma histéria sendo contada. (Cf.
MACHADO, 2009, p. 200).

Voltemos, agora, para a metafora do cosmografo: sua construcdo do mapa é
um exercicio de observacdo, a percepcdo do cosmografo se abre para todos os
sentidos e para o que eles trazem como noticias do lugar a ser representado.

Suas possibilidades de percep¢do e de interpretacio do percebido serdo
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elementos constituintes do mapa. Ele “[..] se esfor¢a com todo interesse em
manter abertas todas as portas para ouvir continuamente os relatdérios de
sempre novos mensageiros, e para tornar mais verdadeira sua descricao.” (CUSA,
Compéndio, 2005, p. 420). Quando “conclui a descricio completa” ele a
transcreve no mapa para “nao perde-la” e faz isso “de forma bem ordenada e
dentro de propor¢des” (CUSA, Compéndio, 2005, p. 420). A seguir, se volta para o
mapa e, “a partir da comparagdo do mapa com o mundo real, considera em si
mesmo, enquanto cosmografo, o criador do mundo [...]” (CUSA, Compéndio, 2005,
p. 420). O que se fara presente ou ndo no mapa sera determinado pelo
cosmoégrafo, sua condicdo de percepcdo se refletird no mapa. E aquilo que ele
pode ver, seu ponto de vista - que ele tenta ampliar ao maximo - que sera
expresso. O contexto esta dado, para o cosmoégrafo, no momento em que ele
observa o resultado e vé, em sua relacao com este, um reflexo de sua relagdo com
a causa de tudo, a causa de si mesmo e daquilo que reproduziu.

Isso quer dizer que o sentido, o significado ndo estad no mapa: o sentido é
dado pelo cosmografo a partir da relagdo que ele percebe em si com o mundo e
com o fundamento do mundo; a concessao de sentido é um ato, uma acdo. Uma
acdo inserida no ambito do conhecimento: o cosmoégrafo de Nicolau de Cusa
representa uma imagem do homem a procura - podemos dizer, também, a caca -
de saber. De um saber pressentido e desejado: podemos propor, novamente com
Machado (Cf. MACHADO, 2009, p. 200) e certamente na acep¢ao cusana de

conhecimento, que essa procura é uma caga a um tesouro.

3.4.5 Desiderium: dadiva ou conquista?

Terminado o percurso através das abordagens que Nicolau de Cusa faz de
desejo e conhecimento e tendo delineado em que sentido estas abordagens
dizem respeito ao ambito da educagdo queremos, ainda nesse ambito, olhar para
uma questdo que nos parece relevante no contexto deste percurso: em que
medida é o desejo por conhecimento uma dadiva, uma condi¢do propria e
inerente do homem e em que medida esse desejo é uma conquista?

Em A Paz da Fé - obra em que Nicolau de Cusa fala do didlogo entre as

religides, colocando-a no contexto de uma absoluta atualidade - o Cusano
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escreve que o homem tem um connato desiderio, um desejo inato e - o que ndo
nos surpreende — que esse desejo inato é o desejo por felicidade. Trata-se de uma
esperanca em conseguir felicidade, e nessa esperanca se inserem - assim no
didlogo que se estabelece e que compde essa obra - todas as religides. Da
seguinte maneira o interlocutor em questdo - o sirio - responde a Pedro na
conversa que eles tem sobre a felicidade maxima:
[...] a esperanca de todos é conseguir algum dia a felicidade, por causa
da qual existem todas as religies, ndo podendo neste ponto [essa
esperanca] ser frustrada - uma vez que esta esperan¢a é comum a
todos por um desejo inato, seguindo-se-lhe a religido, que, de modo
semelhante, existe consequentemente inata em todos [...]. (CUSA, 2002,
A Paz da Fé, cap. XIII, 45. Grifo nosso).

Primeiramente ndo podemos deixar de ressaltar a ousadia de Nicolau de
Cusa, cardeal da Igreja, em escrever que as religides estao a servico do desejo
primeiro - a felicidade. Ousadia ndo somente pelo cargo que ocupa, mas pela
propria argumentacdo e o momento histérico: Constantinopla acabara de cair,
meses antes, nas mdos dos turcos, o que, para o mundo cristdo significou um
abalo imenso e dificil de imaginar. Em uma carta a seu amigo Joao de Segovia,
Nicolau de Cusa expde que “o duro golpe” deve servir de ensejo para uma
mudanca interna da prépria Igreja. (Cf. ALVAREZ-GOMEZ, 2003, pp. 8-11). Ele
opta por um escrito em que propde a paz da fé, uma abordagem dial6gica do
conflito, através da palavra, mediante a razao. Nesse contexto permite expressar
a posicao - no papel de um dos participantes do didlogo - de que a religido tem
como objetivo realizar a esperanca por felicidade, e que esta é um connato
desiderio.

O desejo por felicidade é inato. Mas para Nicolau de Cusa essa felicidade
somente serd alcancada em plenitude pelo homem através da aquisicao de
sabedoria. Tanto o anseio por sabedoria quanto o desejo por felicidade se
originam na sabedoria absoluta e inalcan¢avel. Em junho de 1455 escreve o que
depois dird em seu sermdo: nenhum homem quer dispensar seu intelecto; e
como o intelecto sem a sabedoria ndo pode ser um intelecto vivo, o intelecto ndo
pode ser feliz sem a sabedoria. Todo homem almeja, assim, a sabedoria para
poder encontrar a felicidade (Cf. KREMER, 2004, p. 76). O desejo por felicidade e

conhecimento aponta para um aspecto muito significativo: ¢ o homem como um
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todo que almeja saber, que sente o anseio, o apetite, a pregustatio pela sabedoria.
A sabedoria exerce sua atragdo sobre o homem inteiro, ainda que essa atracao
seja percebida, sobretudo, pelo intelecto. Ja citamos anteriormente a frase “Pois
sem desejo a mente ndo conhece, e sem conhecimento ela nao deseja” %9, e
citamos, agora, sua continuacdo: “A mente é portanto principio do intelecto e do
afeto. A mente é for¢a simples e nobilissima, na qual coincidem o entender e o
amar” 100. Assim Nicolau de Cusa ndo concebe nem visa um conhecimento sem
afeto e amor, nem afeto e amor sem conhecimento. Como afirma Kremer, seu
conceito de conhecimento e também seu conhecimento de felicidade oscilam
entre conhecer e amar, entre mente e coracdo, ou, dito numa linguagem atual,
entre intelectualidade e pessoalidade (Cf. KREMER, 2004, p. 77).

Retornemos a questdo: é o desejo por conhecimento dado pela natureza
humana ou é ele um produto, uma conquista humana, a ser feita e refeita
permanentemente? Na Otica de Nicolau de Cusa as duas respostas possiveis a
essa questdo ndo se excluem mutuamente. Ja vimos que em A Douta Ignordncia o
Cusano comeca afirmado que a todos os seres esta dado o desejo de ser da
melhor forma que a sua condi¢do natural permite, e, no homem, esta reside na
capacidade de conhecer.

Vemos que, por uma graca divina, hd em todas as coisas um desejo
natural de serem do melhor modo que lhes permite a sua condigdo
natural, que agem em ordem a esse fim e dispdem dos instrumentos
adequados. Entre estes, a capacidade de julgar corresponde ao objetivo
de conhecer, para que nio seja em vdo a apeténcia e cada um possa
atingir no [objeto] amado o repouso de sua propria natureza. (CUSA,
2003, A Douta Ignordncia, livro I, cap. I, p. 3).

Sim: 0 homem tem como dadiva o desejo de querer conhecer. Mas essa
dadiva natural é apenas o comeco, a condi¢do de inicio, sem a qual, certamente,
nada se daria. Para além dela - para que possa “atingir no objeto amado o
repouso de sua propria natureza” - o homem parte a caca e, a cada pista que

encontra, retoma, reatualiza, refaz o anseio, o desejo, o apetite pelo que procura.

99 “Nam mens sine desiderio non intelligit, et sine intellectu non desiderat.” (CUSA, Nicolau de.
Sermo CLXXII, (165)h XVII], N. 3, linhas 14-18, apud KREMER, 2004, p. 62. Tradugao propria).

100 “Mens igitur est principium intellectus et affectus. Mens est vis simplex nobilissima, in qua
coincidunt intelligere et diligere.” (CUSA, Nicolau de. Sermo CLXXII, (165)h XVIII, N. 3, linhas 19-
25,apud KREMER, 2004, p. 62. Tradugdo proépria).
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Nao se deseja uma Unica vez: a apeténcia se renova, permanentemente,
alimentada pelo pressentimento também sempre renovado de um préximo
objeto a ser procurado. O desejo é, assim, dadiva e conquista. Dadiva da nossa
condi¢do humana e conquista desta mesma condi¢do, que nos permite estar em
uma procura interminavel por saber. Tanto como conquista quanto como dadiva
requer ser continuamente alimentado. 101

O homem é capaz de ter vontade de determinadas vontades, ele ndo é
apenas acometido por desejos mas pode, ativamente, desenvolver desejos. A essa
“vontade de ter certas vontades, e ndao outras” Machado (MACHADO, 2009,
p.177) chama de consciéncia, e essa consciéncia

[..] busca permanentemente o sentido das ag¢des realizadas, tanto na
imanéncia das ordinarias quanto nas reflexdes mais profundas, que
buscam a religacdo dos micro-sentidos a um sentido macro, que de
alguma forma transcende a experiéncia imediata. (MACHADO, 2009,
p.177).

Para Nicolau de Cusa, claramente, o sentido que transcende e no qual se
funda toda experiéncia humana é Deus; ainda assim o sentido das experiéncias é
uma procura humana, o homem pode - ou ndo - dispor-se a encontrar esse
sentido. Evidentemente, hoje ndo pressupomos todos - como na época e no
entorno historico e cultural do Cusano - o mesmo sentido fundante, mas
enquanto homens temos, sim, uma vontade fundamental de sentido, de perceber
sentido, de dar sentido. De forma muito precisa e inspiradora Frankl se refere a
essa vontade primordial do homem e a relaciona diretamente a educacao:

A educacgdo deveria impulsionar nos jovens o processo de procura de
sentido. Pois a educagio deve ter como objetivo ndo apenas transmitir
conhecimento mas também agucar a consciéncia do jovem, para que ele

possa escutar bem o suficiente a ponto de ser capaz de ouvir de cada
situagdo suas possibilidades de sentido e suas demandas inerentes. 102

101 Neste contexto faz-se particularmente interessante o indicio da etimologia da palavra ,aluno®,
que remete a aquele que estd sendo nutrido, alimentado ou criado. Cf.
http://www.dicionarioetimologico.com.br/, consulta em 21.02.2014, 16:15.

102 “Dje Erziehung miisste den Sinnfindungsprozess im jungen Menschen ankurbeln. Denn der
Erziehung muss es ein Anliegen sein, nicht nur Wissen zu vermitteln, sondern auch das Gewissen
des jungen Menschen zu scharfen, damit er hellhérig genug wird, die in jeder einzelnen Situation
innewohnenden Sinnméglichkeiten und Forderungen herauszuhéren”. (FRANKL e LAPIDE, 2011,
p. 74. Tradugdo proépria).
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A vontade de sentido, o desejo de religar cada experiéncia - em particular,
cada experiéncia cognitiva - a um todo, essa vontade se renova,
permanentemente. De sua renovagdo ativa depende a continuidade no processo
de procura, e essa continuidade é o fluxo no qual aprender e saber se constituem,
sempre de novo, na relacdo de cada um consigo mesmo, com o mundo e com 0s
outros. Dessa continuidade nos falou Nicolau de Cusa, ao apontar para um
apetite que se alimenta sem nunca se satisfazer, ao entender o homem como
cacador, como cosmdgrafo, como ser em constante movimento e procura,
procura por saber, fundada em desejo - em desejo que se renova, que é dadiva e

conquista.
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4 Manuductio: a conducao pela mao

De forma diferente a Santo Agostinho ou mesmo a Tomas de Aquino - para
citar dois expoentes da tradigdo filosofica cristd - Nicolau de Cusa ndo dedica
nenhum de seus escritos explicitamente a educac¢do. No entanto, como dissemos
e procuramos mostrar neste trabalho, traz em sua obra elementos que sdo
proéprios e constituintes do fazer educativo. Evidencia-se uma proximidade tacita
de muito do escreveu com a tematica educacional.

Para o homem a procura do conhecimento é essencial o movimento,
conduzido pelo desejo, pelo pressentimento, pela pregustatio. Esse €, certamente,
o elemento determinante de toda educacdo do homem por si mesmo e também
condi¢do para que o aprendizado se faga possivel. Interesse, abertura, desejo:
sem eles, o aprender nao se fara apreensao do mundo. Podemos dizer que o
desejo é uma disposicao interna - Nicolau de Cusa diz que ela é inata e propria
de todo ser humano.

Mas a esse movimento que parte do homem corresponde outro, essencial
também e sem o qual dificilmente o desiderium se converteria em caminhada.
Esse outro movimento nasce, também, na percepcdo dos limites do préprio
saber, da ciéncia da ignorancia. Sobretudo para o inicio, para qualquer inicio
dentro do aprender pode ser de imenso valor que haja um apoio, uma conducao,
um gesto de acompanhamento e zelo que somente pode ser realizado por uma
instancia diferente de nds mesmos: em terrenos completamente novos ou
desconhecidos, pode ser de ajuda inestimavel se alguém nos conduz pela mao.
Nao se trata de alguém que invalida nosso esfor¢o, que torna desnecessario o
préprio caminhar, mas sim de uma presen¢a amorosa que promove um apoio e
se faz presente na medida do nosso movimento.

A esse gesto Nicolau de Cusa chama manuductio: a condugdo pela mao
(manus mao + duction-, ductio ato de condizir). Dificilmente podemos imaginar
um gesto mais apropriado; ele deixa livre, ndo invade, ndo substitui, mas apenas
da a possibilidade do caminhar. Na obra cusana, esse conceito aparece quase
vinte vezes, o que ndo é muito se comparado a outros termos; mas por sua
originalidade e pertinéncia ao tema aqui proposto consideramos relevante

verificar em que contextos e sob que pretextos Nicolau de Cusa autoriza e
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propde uma conducio 103, E uma condugio proposta a partir do postulado de que
0 nao saber coloca em um lugar de igualdade mestre e aluno: como diz Jodo
Maria André, sua “[...] manuductio faz parte integrante do processo dialégico em
que a relacdo “mestre-discipulo” se perfaz configurada pela “douta ignorancia””
(ANDRE, 2003, p. XX).

A ideia de uma manuductio, desse voltar-se para o outro numa conduc¢do
que também é condicao de doacgdo esta também presente na obra de Dionisio
Areopagita. Esse pensador que foi uma fonte essencial para o Cusano e que
conduz por caminhos até entdo ndo percorridos toma seu leitor pela mao para

que seja factivel a caminhada nao usual pelos espagos inéditos que descerra ao

pensamento 104,

4.1 Manuductio, manuductione em A Douta Ignorancia

Em A Douta Ignordncia (1440) encontramos, conforme vimos no capitulo
primeiro do trabalho, a orientacdo intelectual que Nicolau de Cusa inaugura e
que desenvolvera no decorrer de sua obra. Partindo do reconhecimento das
limita¢des do saber humano para abarcar o saber sobre Deus ele constroi a ideia
de um saber do ndo saber, de um saber ignorante como possibilidade
especulativa que se aproxima da verdade absoluta (D‘AMICO, 2006, p. 225). A
douta ignorancia é o saber que o homem alcanca a partir da ciéncia dos limites
de seu entendimento.

Vimos que a possibilidade de compreender o infinito, o fundamento de
tudo, ultrapassa a légica do finito e que o saber de Deus resultara de um esforgo
intelectual continuo que conduzira a uma visio intellectualis mediante uma

aproximacgdo especulativa que o homem construira partindo de analogias e

103 Optamos, no presente trabalho, por salientar praticamente todos os trechos em que Nicolau
de Cusa se refere a manuductio. Além das passagens aqui comentadas o termo aparece ainda em
De concordantia catholica (1434) e nos Sermdes XXXIII, XL e LIII.

104 0 Pseudo-Dionisio Areopagita se refere a conducio pela mao em De divinis nomibus (Sobre os
nomes divinos) (C 1, n 3). Na traducdo, lemos “mao compassiva”.
http://de.scribd.com/doc/93416969/Pseudo-Dionisio-o-Areopagita-Obra-completa, p- 12.

Consulta em 24.03.2014, as 19:18.
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simbolos adequados. Entre os simbolos, Nicolau de Cusa privilegia os que advém
da matematica, atribuindo a eles uma maior seguran¢a no caminho que conduz
do finito ao infinito; caminho este que implica em uma superac¢do da légica do
finito para poder apreender o divino que, por ser tudo o que se pode ser, abarca
em si as contradi¢des. (GUENDELMAN, 2009, p. 23).

A primeira manuductione em A Douta Ignordncia se dara no final do
capitulo X da primeira parte, em que Nicolau de Cusa propoe o passo de avangar
do finito em dire¢do ao infinito mediante os simbolos matematicos. Nao é de
estranhar que fale em uma condugdo firme - “conduzindo-te pela mao com
seguran¢a” - uma vez que se trata exatamente do ponto em que pretende uma
superacdo da logica costumeira em uma tentativa de descerrar ao intelecto
aquilo que esta além dos limites que circunscritos pela finitude. Iniciara o longo
caminho que traduz o cerne de seu pensamento: a aproximacdo ao divino
considerando tanto as limitagdes quanto as infindaveis possibilidades do
intelecto humano.

O lugar em que essa manuductione é proposta nos parece ser relevante e
muito expressivo para o percurso que Nicolau de Cusa propode: acaba de
caracterizar a unidade trina, conceito fundante do pensamento cristao.
Relaciona, de uma s6 vez, os conceitos que compdem a trindade - indivisao,
diferenciacao e conexdo - e a eternidade:

A unidade, com efeito, ndo é sendo trindade, pois exprime indivisio,
diferenciacdo e conexdo. A indivisdo deriva da unidade, tal como a
diferenciacdo e bem assim a unido ou conexdo. Por isso a unidade
maxima ndo é outra coisa sendo indivisdo, diferenciagdo e conexdo. E
porque é indivisdo é eternidade, ou seja, sem principio, tal como o
eterno ndo esta dividido de nada. Porque é diferenciacdo deriva da
eternidade imutavel. E porque é conexdo ou unido procede de ambas.
(CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, L I, cap. X, 28, p. 21).

Para que a filosofia, por um ato de inteleccao, possa compreender essa

unidade maxima que é trina, ela deve renunciar a tudo que é imaginavel e

racionalizavel (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro I, cap. X, 29, p. 22).
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Admirar-te-as 195, decerto, com aquilo que dissemos, de como é
necessario que aquele que quer aprender o maximo com um simples
ato de intelecgdo, ultrapasse as diferencas, as diversidades e todas as
figuras matematicas uma vez que dissemos que no maximo a linha é
superficie, circulo e esfera. Por isso, para te tornar mais sutil o intelecto,
esforcar-me-ei por te elevar mais facilmente, conduzindo-te pela méao
com seguranga, para que vejas estas coisas necessarias e tdo
verdadeiras. Elas levar-te-d0 de um modo correto a uma extraordinaria
suavidade, se te elevares do signo a verdade, entendendo
transsumptivamente as minhas palavras. Por esta via, avangaras na
douta ignorancia, de modo que possas, tanto quanto é permitido a quem
se esforca por se elevar de acordo com as for¢as do engenho humano,
ver o maximo uno e incompreensivel, [...]. (CUSA, A Douta Ignordncia,
2003, L, cap. X, 29, p. 22. Grifo nosso).

Segue, entdo, a afirmacdo da vantagem da matematica para a apreensao das
coisas divinas: como a investigacdo das coisas inatingiveis tem de ser feita
mediante simbolos, convém que a respeito dos simbolos nao haja dividas, e uma
vez que os entes matematicos ndo estdo sujeitos a mutabilidade das coisas
sensiveis eles sdo mais seguros. Depois de justificar a escolha dos simbolos
matematicos, descreve de que forma sera feita a passagem do finito ao infinito
através da analogia, em um percurso de trés etapas, distintas e definidas que
explicita passo a passo (conforme consta no capitulo primeiro deste trabalho).

A passagem acima citada pode ser entendida como uma chave para o
movimento intelectivo proposto por Nicolau de Cusa como abertura para o
ambito que, sem essa via, seria inatingivel para o homem que quer alcangar o
divino em um estado que ndo seja o do éxtase mistico. Ele oferece aqui a
manuductio em um ponto essencial: na passagem dificil entre a constatagdo
daquilo que ndo se pode apreender com o intelecto e a apresentacdo de um
percurso para esse mesmo intelecto, na passagem entre impossibilidade e
abertura, entre algo que termina e algo que se inicia. Para um momento de
inflexdo como esse - que outro gesto poderia ser mais acertado?

O seguinte momento em que em A Douta Ignordncia o Cusano oferece a
manuductione se encontra no penultimo capitulo da primeira parte do escrito.
Tendo conduzido, nos caminhos de seu discurso, da légica do finito ao

pensamento do incomensuravel através dos simbolos matematicos em uma

105 Nicolau de Cusa se refere aqui ao Cardeal Juliano Cesarini, a quem dedica A Douta Ignordncia.
(Cf. ANDRE, 2003, p. 1).
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ascensao transsumptiva e procurado, nesse percurso, a existéncia atual de Deus,
Nicolau de Cusa encerra a primeira parte desta obra com trés capitulos em que
se aproxima do tema dos nomes de Deus. A procura por um nome apropriado
para exprimir o absoluto, aquilo que tudo contém e tudo gerou, a unidade
maxima, essa procura é um caminho sem fim, cuja finalidade se encerra na
procura mesma, visto que o ponto de partida é a certeza da impossibilidade
dessa nomeacao: “Na verdade, é evidente que, sendo o maximo o préprio
maximo simples, ao qual nada se opde, nenhum nome lhe pode convir
apropriadamente. ” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro 1, cap. XXIV, 74, p. 55).
Essa impossibilidade radica na finitude do homem, na finitude da criagao a partir
da qual o homem procurar dar nome a aquilo que ultrapassa a finitude de todos
os conceitos. Tanto os nomes advindos de uma teologia afirmativa quanto
aqueles que radicam na teologia negativa - e que se caracterizam pela remocgao -
sdo gerados a partir do mundo dos entes, do mundo das criaturas e, portanto,
estdo sujeitos & incontornavel finitude que os condiciona (Cf. ANDRE, 2011, no
prelo).

No esfor¢o de nomear o inominavel, de expressar o nome de Deus, Nicolau
de Cusa faz um percurso a que Jodo Maria André descreve como uma “passagem
progressiva da hermenéutica da finitude a metafisica do possivel” (ANDRE, 2010,
p. 16) e que culmina na nomeacao do divino em seu Compendio e em De dpice
theoriae.

Inscrito no desejo desta metafisica do possivel ha, naturalmente, uma
concepgdo de realidade que, ao mesmo tempo que abre o finito ao
infinito, impossibilita a reducdo da realidade ao existente de fato. Isso
destaca a dimensdo dindmica do homem, ja definido como itinerante
pelo significado da “docta ignorancia”. (ANDRE, 2010, p. 16).

No capitulo de A Douta Ignordncia a que ora nos referimos Nicolau de Cusa
aponta para as nomenclaturas que os pagdos utilizaram: por terem sempre
encontrado os nomes de Deus considerando as criaturas e, ndo puderam
alcangar a unidade absoluta e inominavel que é propria do divino.

[...] os pagdos chamavam Deus varios nomes, tomando em consideragdo
as criaturas. Todos esses nomes sdo nomes que explicam a complicacdo
do unico nome inefavel. E pelo fato de o nome apropriado ser infinito,

assim ele complica tais nomes, em numero infinito, de perfeicdes
particulares. Por isso, por muito numerosos que sejam 0s nomes que 0
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explicam, nunca serdo tantos e tdo grandes que ndo possam ser ainda
mais. Qualquer um desses nomes esta para o nome préprio e inefavel
como o finito esta par o infinito. (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro
I, cap. XXV, 84, p. 60).

Segue dizendo que os pagdos se riam dos judeus que adoravam um Deus
unico e desconhecido, mas que na realidade todos os povos adoravam a um
mesmo Deus 196, A essa questdo - a concordancia entre as religides — Nicolau de
Cusa dedicara, mais de uma década depois de apontar para a questdo em A Douta
Ignordncia seu escrito A Paz da Fé. E um tema que assume um papel de central
importancia na medida em que responde tanto as necessidades impostas pelas
guerras e pela situacdo politica quanto a questdo mesma do dialogo e da
tolerdncia que se insere no todo do pensamento de Nicolau de Cusa e partir de
sua perspectiva de ser humano. 107

Na sequéncia do texto acima referido Nicolau de Cusa chegara a
manuductione:

[...] alguns, como os Judeus e os Sissénios, veneravam-no na sua unidade
simplissima , como complicacdo de todas as coisas; outros, porém,
veneravam-no nas coisas em que viam uma explicacdo da unidade,
tomando o que era conhecido pelos sentidos como guia 198 para a causa
e o principio. (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro 1, cap. XXV, 84, p.
61).

Aqui, Nicolau de Cusa utiliza a manuductione colocando-a, enquanto
condugdo ou guia, em uma perspectiva que retomara muitas vezes em sua obra:
os sentidos conduzem o homem em sua busca por conhecimento. A eles cabe a
tarefa de despertar, pela admiragdo provocada pelas coisas sensiveis, a vida
intelectiva:

[..] a mente é a descrigdo viva da eterna e infinita sabedoria. Mas em

nossas mentes, desde o inicio aquela vida é semelhante ao que dorme,
até que, pela admiracido que se origina pelas coisas sensiveis ela seja

106 Sobre a condugio ao Deus uno e trino no pensamento de Nicolau de Cusa cf. KREMER, 2004,
pp. 227-272.

107 Sobre a posicdo adotada por Nicolau de Cusa frente aos muculmanos apés a queda de
Constantinopla cf. ALVAREZ-GOMEZ, 2003.

108 Grifo nosso. No latim, temos: “[...] recipiendo notum sensibiliter pro manuductione ad causam
et principium. “ (KUES, De docta ignorantia 1, 2002, cap. XXV, 84, linhas 20, 21).
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excitada afim de que se mova. Entdo pelo movimento de sua vida
intelectiva encontra descrito em si o que busca. 109

Assim, os préprios sentidos sdo uma condugdo (KREMER, 2004, p. 234),
representam uma manuductio sem a qual as capacidades da mente humana nao
poderiam despertar e percorrer o caminho do conhecimento a partir do
reconhecimento de sua ignorancia.

Na segunda parte de A Douta Ignordncia, o capitulo V se intitula Qualquer
coisa em qualquer coisa e termina com a afirmacdo que, a partir da descoberta da
semelhanca de Deus e do mundo pode-se ser conduzido pela mdo com tudo que
foi tratado nos dois capitulos anteriores e com o que ainda se seguira. Que coisas
sdo essas de que Nicolau de Cusa fala e que permitem a manuductio?

Esta parte de A Douta Ignordncia come¢a com as ideias que deverao
embasar o que segue: a abordagem do universo infinito e as consequéncias que
essa abordagem traz para pensar tanto o homem quanto o universo, o
entendimento da natureza como elemento dinamico e a cosmologia que encerra
aspectos que serdo essenciais para as concep¢des que, um século depois,
inaugurardo uma nova imagem de mundo.

O principio segundo o qual o maximo nao pode ser alcancado onde haja
excesso ou falta pode ser aplicado aos mais diversos ambitos. Em particular para
o entendimento do homem significam um reconhecimento de sua esséncia tnica,
irreprodutivel:

Porque nenhum homem é como outro no que quer que seja, nem nos
sentidos, nem na imaginacdo, nem no intelecto, nem na ag¢io, como a
escrita, a pintura ou a arte, e ainda que algum procurasse em mil anos
imitar outro no que quer que seja, nunca atingiria a precisdo, apesar de

a diferenca sensivel nem sempre ser percebida. (CUSA, A Douta
Ignordncia, 2003, livro II, cap. [, 94, p. 68).

O universo é sem termo, sem fim, mas nio infinito na mesma medida em

“

que se pode dizer que Deus é infinito: ndo pode ser maior do que é, “a

109 “Unde mens est viva descriptio aeternae et infinitae sapientiae. Sed in nostris mentibus ad
initio vita illa similis est dormienti, quousque admiratione, quae ex sensibilibus oritur, excitetur,
ut moveatur. Tunc motu vitae suae intellectivae in se descriptum reperit, quod querit., (CUSA,
Nicolau de. Un ignorante discurre acerca de la mente. Idiota. De mente. Cap. V, 85, linhas 7-11.
Tradugéao proépria).
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possibilidade ou a matéria ndo se estende para além de si propria” (CUSA, A
Douta Ignorancia, 2003, livro 11, cap. I, 97, p. 70), por outro lado nada ha que seja
maior que o universo: logo, ele “ndo é finito nem infinito” (CUSA, A Douta
Ignorancia, 2003, livro 11, cap. [, 97, p. 70).

Em seguida, passa a falar da criatura e Deus e entdo da complicacdo e da
explicagdo do maximo absoluto:

Por isso, assim como a unidade precede a alteridade, do mesmo modo o
ponto, que é a perfeigdo, precede a grandeza. O perfeito vem antes de
todo o imperfeito, e assim o repouso antecede o movimento, a
identidade a diversidade, a igualdade a desigualdade e o mesmo se
passa com o que é convertivel com a unidade, que é a propria
eternidade. Efetivamente, ndo pode haver varias coisas eternas.
Portanto, Deus é o que complica tudo pelo fato de que tudo esta nele. E
é o que tudo explica pelo fato de que ele esta em tudo. (CUSA, 4 Douta
Ignordncia, 2003, livro 11, cap. 111, 107, p. 77).

Sem nomear a palavra manuductio, propde, ainda assim, uma ajuda na
conducdo do entendimento; explicitando que como o universo é imagem do
absoluto, e, enquanto tal, maximo contraido e estando o Cusano ciente que se
trata de uma tematica exigente para o intelecto, diz: “Exemplifiquemos um
pouco, para prepararmos o acesso a quem investiga” (CUSA, A Douta Ignordncia,
2003, livro 11, cap. IV, 113, p. 80). De fato, oferece diversos exemplos, entre eles o
do sol e da lua, que ndo sao idénticos ao universo:

[...] embora o universo ndo seja nem sol nem lua, é, contudo, sol no sol e
lua na lua. [...] Universo significa universalidade, ou seja, unidade de
muitas coisas. Por isso, como a humanidade ndo é nem Sdcrates, nem
Platdo, mas Sécrates em Socrates e Platdo em Platdo, assim é o universo
em relacdo a todas as coisas. (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro II,
cap. 1V, 115, p. 82).

Termina este capitulo concluindo a relagdo entre Deus, o universo e as
coisas: o universo é a mediacao entre o criador e as criaturas, nele Deus se
presentifica em sua absoluta unidade e através dele a pluralidade das coisas
pode ser em Deus. 110 Chegamos, assim, ao capitulo denominado Qualquer coisa

em qualquer coisa (Quodlibet in quolibet), fazendo mencao a frase de Anaxagoras

110 “E assim pode-se entender como Deus, que é a unidade mais simples, existindo no universo

uno, é, consequentemente, como que mediante o universo, em todas as coisas, e a pluralidade das
coisas é, mediante o universo, em Deus.” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, LI, cap. IV, 116, p. 83).
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que é “talvez ainda mais profunda que o proprio Anaxagoras pensou” (CUSA, A
Douta Ignordncia, 2003, livro 11, cap. V, p. 83). De fato, segundo o que fora dito no
livro primeiro, todas as coisas sdo em Deus e Deus é em todas as coisas; consta
agora que Deus é em todas as coisas através do universo, do que se conclui que
“tudo é em tudo e qualquer coisa é qualquer coisa” (CUSA, A Douta Ignordncia,
2003, livro 11, cap. V, 117, p. 83). Dai resulta a “admiravel unidade” de tudo que é:
as coisas existem gracas a sua conexao, uma ndo poderia ser o que é sem a outra.
“Uma vez que o olho ndo pode ser mao e pé e outros membros em ato, contenta-
se em ser olho e o pé em ser pé. E todos os membros se ajudam mutuamente
para que qualquer um seja, do melhor modo que pode, aquilo que é. “ (CUSA, A
Douta Ignordncia, 2003, livro 11, cap. V, 121, p. 86).

Todos se ajudam para que seja, cada um, da melhor forma aquilo que é:
decorre da concep¢do desenvolvida uma profunda convic¢do de que o homem
existe por um compartilhar existencial, e o capitulo termina com a afirmacao que
a humanidade é prioritariamente no homem e neste é “olho no olho e coragao no
coracao” e, de maneira contraida, qualquer coisa em qualquer coisa; e , dai,
“descobre-se a semelhanca de Deus e do mundo e como se pode ser guiado pela
mao com tudo o que foi tratado nestes dois capitulos e com muitas outras coisas
que se vao seguir daqui” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro 1, cap. V, 122, p.
87).

Sem duvida, sdo pensamentos exigentes: “Estas coisas sumamente elevadas
compreendem-se com um intelecto sutil” (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro
I, cap. V, 118, p. 84) - Nicolau de Cusa sabe disso mas sabe também das
implicagdes fundamentais e abrangentes que tais pensamentos tem. Por isso,
oferece a manuductio, uma condug¢ao ndo somente nas dificuldades com as quais
o intelecto se confronta mas também nas consequéncias que tem para o homem

ao saber-se constituido e constituinte de sua humanidade.

4.2 Manuductione em De coniecturis

Em De coniecturis (1442/1443) Nicolau de Cusa outorga um novo

significado a diferenca: se em A Douta Ignordncia a diferenca fundamenta a

impossibilidade de um conhecimento preciso da verdade absoluta, agora dara
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énfase a diferenca como fundamento para a aquisicio do conhecimento da
verdade. As perspectivas individuais sdo insubstituiveis, sdo o lugar a partir do
qual a verdade podera ser experimentada. Inicia esta obra com a proposta de que
a expressao de nossos pensamentos seja ainda mais individualizada, que haja
uma consciéncia de que a particularidade absoluta da forma de pensar de cada
um é a via para a apreensdao da verdade. A conjectura ndo é incerteza: é a
participacao na verdade a partir da diferenga: “[..] a conjectura é, pois, uma
asser¢do positiva que, na alteridade, participa da verdade como ela é” 111, A
valorizacdo do individual, o individual como caminho para o uno é a proposta
que atravessa esta obra (FLASCH, 2001, pp. 145-148).

Logo na introdu¢do Nicolau de Cusa, fazendo referéncia a A Douta
Ignorancia, coloca que a verdade é inalcangavel em sua precisao, de forma que,
quando expressa pelo homem, é apenas conjectura. A apreensao da verdade
pode ser sempre crescente, sem ser, jamais, esgotada e serd sempre apenas
conjectural. No entanto, a capacidade cognoscitiva inata ao ser humano € distinta
em cada um e por isso havera uma permanente diferenca entre as conjecturas.
Certo é apenas que as diferentes conjecturas dos diferentes homens sao passos
em uma mesma direc¢do, e é assim que Nicolau de Cusa entende seu escrito: como
um alimento que pode ser transformado em pensamentos claros através do
trabalho dedicado e da repeticio frequente. (KUES, De coniecturis.
Mutmassungen, 2002, parte I, 2,3).

Em seguida, propde que para o processo gradual de elevacdo os mais
jovens sejam orientados por uma manuductio (ANDRE, 2001b, p. 220): “E
necessario que atraia, como que guiando-os pela mao, os mais jovens, privados
da luz da experiéncia, a manifestacdo daquilo que se oculta, de tal maneira que

possam elevar-se gradualmente ao que é menos conhecido”.112

111 Coniectura igitur est positiva assertio, in alteritate veritatem, uti est, participans.” (KUES, De
coniecturis. Mutmassungen, 2002, parte I, cap. XI, 57, linhas 11,12. Tradugdo prépria).

112 “Oportet autem quadam manuali inductione iuniores quosque, experimentali luce carentes,

ad latentium ostensionem allicere, ut gradatim ad ignotiora erigantur®. (KUES, De coniecturis.
Mutmassungen, 2002, parte [, 4, linhas 1-3. Tradugdo proépria).
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Para que aqueles que nao possuem ainda a “luz da experiéncia” - notamos
que aqui a experiéncia tem o poder de esclarecer, de iluminar - Nicolau de Cusa
oferece a condug¢do pela mdo para que o caminho, ainda que dificil, possa ser
trilhado com comodidade, commodosius elucidando (KUES, De coniecturis.
Mutmassungen, 2002, parte |, 4, linhas 1-2). Para isso ira se valer de exemplos e
comeca pelo nimero como imagem de todas as coisas para falar, a seguir, da
unidade e da alteridade e chegar a segunda manuductione: uma figura que
expressa de maneira pictorica aquilo que tenta descrever através de palavras.
Nessa figura - conhecida como “figura P” - Nicolau de Cusa quer trazer a
concretude de uma imagem a intersec¢do entre a luz - como imagem da unidade
- e a escuriddo - significando a alteridade.

Faz com que a pirdmide da luz entre na piramide das trevas e a
piramide das trevas na piramide da luz e conduz a essa figura tudo o
que queres investigar para que assim possas, através de uma condugdo
manual sensivel, voltar a tua conjectura para o que é secreto. 113

Para que a compreensao seja facilitada através de um exemplo, segue entao

a figura que aqui reproduzimos:
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“Figura P”, in: KUES, De coni_ecturis. Mutmdssungen, 2002, livro I, 41, linha 8.

Assim, o meio através do qual se da a continuidade no percurso €, aqui,
uma figura que tem o papel de tornar visivel aquilo que, no entanto, ndo deve ser

confundido com a realidade mesma de luz e escuriddo, ainda que seja

113 “Facque pyramidem lucis in tenebras et tenebrae pyramidem in lucem progredi, et omne
inquisible in figuram redigito, ut sensibili manuductione ad arcana coniecturam convertere
possis“. (KUES, De coniecturis. Mutmassungen, 2002, livro I, cap. 9, 41, linhas 6-8).
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simbolizado de forma paradigmatica pela figura. (ANDRE, 2001b, pp. 225, 226).
Esta figura expressa o didlogo da unidade com a alteridade através dos dois
triangulos que se interseccionam e simbolizam, nessa intersec¢do, como a
verdade reluz na unidade que se revela na alteridade e na alteridade que retorna

a unidade. (ANDRE, 2005c, p. 25).

4.3 Manuductione em De filiatione dei

De filiatione dei (1445) é um dos textos curtos escritos por Nicolau de Cusa
entre 1445 e 1447. Retoma em parte questdes ja tratadas e neles - assim Kurt
Flasch - passa a escrever de forma mais livre. Acentua a particularidade dos
seres dotados de intelecto e como eles participam, em sua capacidade intelectiva,
do absoluto. A filiacdo de Deus a qual o Cusano se refere ndo é privilégio de
alguns homens eleitos, mas é um fato, o ponto de partida de todos os homens
que, por meio de seu intelecto, abarcam tudo, Deus e todas as coisas. (FLASCH,
2001, pp. 166-170). Nada escapa a capacidade intelectiva do homem e quanto
mais ele se empenha, na “escola do mundo dos sentidos”, em exercitar seu
pensamento a luz do divino tanto mais se tornara um mestre perfeito (Cf. CUSA.
De filiatione dei, 1959, 11, 59, linhas 8-10, p. 45).

Novamente a manuductione estard na passagem de uma imagem que
Nicolau de Cusa oferece para a apreensdo do absoluto e o absoluto mesmo. E
como se quisesse assegurar-se que essa passagem da imagem a aquilo que ela
representa sera transposta com seguranca, que a imagem ira, de fato, conduzir
ao reconhecimento daquilo que quer significar. A imagem que aqui escolhe é a do
espelho: o espelho mais elevado seria aquele que reflete sem deformar nem
macular a imagem de Deus, infinito e perfeito; as criaturas seriam espelhos
limitados e imperfeitos, vivos e livres e, portanto, aptos a se purificarem e a
retificarem as curvaturas distintas para que melhor possa reluzir a verdade e a
gléria divina. O primeiro espelho pode ser chamado também de logos ou filho de
Deus; nele, a filiagdo de Deus se realiza em toda plenitude. Assim, elevando-se
das limitacdes dos espelhos sensiveis o homem pode erguer-se através do
intelecto ao lugar em que vé o espirito no pensamento claro. E essa imagem do

espelho serve como instrumento para a compreensdo do que seria a filiacdo de
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Deus: “[...] transfere, portanto, o exemplo prévio a regido intelectual, para que
possas, com essa condu¢do pela mao, elevar-te de modo mais préximo a visao da
filiagdo de Deus". 114

Essa transferéncia abrira a possibilidade de ter uma pré-gustacdo da
filiacdo de Deus e perceber que ela nada mais é que a transposicdo das imagens a
unido com o pensamento infinito “[..] no qual e pelo qual o espirito vive e
entende que vive [...]" 11> e reconhece que na sua exuberancia vital tudo que vive
esta nele e que nao ha outra instancia que lhe outorga vida mas que ele mesmo é
a vida de tudo que vive.

Dessa forma, Nicolau de Cusa conduz pela mdo, outra vez, no momento em
que de um entendimento racional intermediado por uma imagem ou analogia o
leitor passa ao entendimento daquilo que procura: abarcar o absoluto, conhecer

aquilo que, inicialmente, se retrai ao conhecimento humano.

4.4 Manuducere em A Visdo de Deus

Em A Visdo de Deus (1453), a metafora do olhar de Deus servira como guia
para reflexoes filosoficas e teoldgicas de grande densidade e que remetem ao
recurso, ja anunciado em A Douta Ignordncia de aproximar-se do divino através
de imagens, sendo que aqui a imagem usada para a compara¢ao sera uma
sensivel, visivel aos olhos, e que proporcionara ao seu observador a mesma
possibilidade de elevacdo descrita em relacdo aos simbolos matematicos
utilizados em A Douta Ignordncia. Optando pela metafora do olhar, Nicolau de
Cusa retoma uma imagem que esta presente desde Platao e que é escolhida por
diversos pensadores medievais: a luz e sua presentificagdo sensorial na visdo

(ANDRE, 2012, pp. 104-108, 112). Assim adverte logo no inicio:

114 “I..] transfer igitur praemissum paradigma in regionem intellectualem, ut propinquius te tali
quali manuductione ad speculationem filiationis dei queas elevare.” (CUSA, De filiatione dei, 1959,
I1], 68, linhas 6-8, p. 50. Tradugao proépria).

115 “[_] in qua et per quam spiritus vivit et se vivere intelligit [..]“. (CUSA, De filiatione dei, 1959,
111, 68, linha 11. Traducdo proépria).
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Se por vias humanas pretendo conduzir-vos as coisas divinas é
necessario que o faca recorrendo a alguma comparagdo. Mas entre as
obras humanas ndo encontrei imagem mais convincente ao nosso
propdsito do que a de alguém que tudo vé [..]. (CUSA, A Visdo de Deus,
2012, 2, p. 139).

Muitos temas serao abordados neste escrito: o conhecimento humano em
sua perspectiva relativa, Deus como aquele que se encontra além da coincidéncia
dos opostos e também a desafiadora articulacao de previdéncia divina e
liberdade humana. Ao invés de propor-se a definir o que é a previdéncia divina
Nicolau de Cusa opta pela manuductio de caracteriza-la (KREMER, 2004, p. 319)
através da imagem iconica de um Deus que tudo vé. Anuncia seu propoésito ainda
antes do prefacio:

Mostrar-vos-ei agora, irmdos diletissimos, o que antes vos havia
prometido, sobre a facilidade de teologia mistica. [...] e rogo, antes de
mais, que me sejam dadas as palavras mais elevadas e o discurso
onipotente, o Unico que a si proprio se pode manifestar, afim de que me
seja permitido narrar segundo as vossas capacidades de compreensio,
as coisas admiraveis que se mostram acima de toda a visdo sensivel,
racional e intelectual. Tentarei, do modo mais simples e comum,
conduzir-vos pela mdo duma forma experienciavel, até a mais sagrada
obscuridade. Uma vez ai, sentindo presente a luz inacessivel, cada um
tentara por si s6 e do modo que Deus lhe conceder, aproximar-se
sempre cada vez mais e entdo pré-saborear, numa espécie de gosto
suavissimo, a ceia da felicidade eterna [...]. (CUSA, A Visdo de Deus, 2012,
1,p.137).

O olhar de Deus, esse olhar que percebe o homem em qualquer lugar que
ele esteja, tem, em sua onipresenga, ndo um carater de interjeicao ou persecuc¢do
mas, ao contrario, o de cuidar, o de conservar e, acima de tudo, o de expressar, na
constancia desse olhar, o amor de Deus por cada ser humano (KREMER, 2004, p.
321).

Eu sou na medida em que tu és comigo. E porque o teu ver é o teu ser,
assim eu sou porque tu me olhas. E se retiras de mim os teus olhos de
modo algum subsistirei. Mas sei que o teu olhar é a bondade méxima
que ndo pode deixar de se comunicar a tudo o que apode acolher. Por
isso, jamais poderas abandonar-me enquanto eu for capaz de te acolher.
(CUSA, A Visdo de Deus, 2012, cap. IV, 11, p. 152).

Da maneira que Nicolau de Cusa a coloca, a metafora do olhar encerra uma
imensa forca expressiva. O olhar de Deus ndo se esgota em sua qualidade

perceptiva: ele tem forca criadora, ele vé o homem porque o ama e ama o homem

porque o vé. E ndo apenas isso: para a unido do homem com Deus ndo basta que
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o homem seja visto pelo criador, mas Deus deve ser visto pelo homem, de modo
que ha uma reciprocidade no olhar (KREMER, 2004, p. 323). Esse olhar reciproco
encerra, também, o elemento dialégico que constitui o fundamento para o
encontro do homem com Deus e consigo mesmo, tdo presente e operante em A

Visdo de Deus.

4.5 Manuductio no Cribratio Alkorani

Em Cribratio Alkorani (CUES, 1948), obra escrita em 1460/1461 - isto é,
em uma fase ja tardia da vida do Cardeal- o conceito de manuductio aparece dez
vezes. Parece-nos relevante descrever o contexto em que Nicolau de Cusa o
utiliza.

Primeiramente, o contexto historico: em 1453 Constantinopla cai nas maos
dos turcos otomanos, comandados pelo sultio Maomé II; com isso, termina a era
do Império Romano do Ocidente. Foram inuteis os apelos papais convocando os
principes do Ocidente para mais uma cruzada contra os infiéis. Mas a polémica
teoldgica contra o Isld volta a florescer, juntamente com a expansao do Império
Otomano. O Papa Pio II tenta, através de um escrito, convencer o sultdo a uma
conversao a fé crista. Cribratio Alkorani é a obra que Nicolau de Cusa redige com
o intuito de oferecer ao Papa material para suas refutacdes das convicgdes
islamicas. 116

Essas refuta¢des e polémicas acompanharam, durante toda a Idade Média,
as interminaveis lutas entre cristdos e muculmanos na Europa (NAUMANN,
1948, pp. 13-32). Nicolau de Cusa comega seu escrito com duas introdugdes. Na
primeira, fazendo referéncia a outras obras que foram escritas sobre o Alcorao,
diz que pretende mostrar, a partir do Alcordo, a verdade do evangelho - ut etiam
ex Alkorano evangelium verum ostenderem (CUSA, Cribratio Alkorani, apud
FLASCH, 2001, p. 544). Descreve que percebemos que em nds ha um desejo que,

pelo seu movimento inerente, é chamado de espirito e que a razao do movimento

116 Naumann observa que, aparentemente, o Papa acabou nio utilizando os argumentos que
Nicolau de Cusa desenvolve, possivelmente por seu cunho excessivamente tedrico. (Cf.
NAUMANN, 1948, pp. 9-13).
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é 0 bem. Nosso espirito é atraido pelo bem, a finalidade de seu desejo é o bem. O
bem é, portanto, o criador de nosso espirito e é, simultaneamente, sua origem e
seu fim. O intelecto, que nao é o proprio bem, anseia pelo bem, procura o bem e
apenas podera repousar nele. O bem ndo se origina no mundo sensivel: por isso,
o intelecto ndo o encontrara neste mundo. Ainda assim, o mundo sensivel é
necessario para o percurso do homem - se ndo o fosse, 0 homem estaria nele em
vdo. Dessa forma, o caminho dentro deste mundo se faz necessario para a
apreensdo do bem; no entanto, ha muitos caminhos possiveis, e a questao que
fica é saber qual é o que conduz ao destino. Moisés descreveu um, mas ele nao foi
entendido nem aceito por todos; Cristo o iluminou e tornou perfeito, mas muitos
ainda continuam descrentes; Maomé tentou descrevé-lo de maneira mais
simples para que pudesse ser aceito por todos. Essas trés - assim Nicolau de
Cusa - sdo as descricoes mais conhecidas do caminho, mas ainda muitos outros
foram percorridos por profetas e por sabios. (Cf. CUES, 1948, Cribratio Alkorani,
livro I, 124r, pp. 79-81).

Todas as descricées mencionadas tem como fundamento que o bem de que
falam é um somente e, portanto, comum a todos os caminhos. Mas a nenhum
homem - nem a Moisés, nem a Maomé - é dado ver Deus; somente Cristo,
porque o conhecia, pdde anunciar o caminho, e isso teria sido - segundo o
Cusano - reconhecido por Maomé. E se Maomé nao esta de acordo com Cristo
sobre algo, é em parte por desconhecimento, em parte por inten¢des oponentes.

No final desta primeira introducao Nicolau de Cusa afirma que a intencao é
fazer uma leitura, uma depuracdo do Alcordo - cribrare significa “peneirar” - a
partir dos pressupostos do evangelho para demonstrar que, se ha algum desvio
do Alcordao em relacio ao que os evangelhos mostram, isso provém de
desconhecimento e equivoco (Cf. CUES, 1948, Cribratio Alkorani, livro I, 124,
124v, pp. 81-83).

Deve-se considerar que, mesmo nos discursos, o tom da disputa entre
cristdos e mugulmanos foi bastante agressivo durante toda a Idade Média - o
mundo cristao se sentia ameacado - ; além disso, desse mesmo periodo consta
uma vasta literatura anti-semita (FLASCH, 2001, pp. 534, 544). O que o Nicolau
de Cusa pretende é, como afirma em uma carta a Jodo de Segbvia em 1454,

defender o cristianismo com palavras, com argumentos e ndo com a espada - “(...)
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se com a invasdo armada escolhermos a agressdo deveremos temer que se
lutarmos com as armas, pelas armas morreremos.” (CUSA, 2002, Carta a Jodo de
Segovia, 11, p. 87). O discurso é melhor que a guerra, mas o discurso tem que ser
preparado.

Kurt Flasch considera que em Cribratio Alcorani Nicolau de Cusa adota
menos um discurso ecuménico e mais um apologético, de defesa das teses cristas
(FLASCH, 2001, p. 544). Tendo em vista a contextualizacdo, neste caso, do
conceito de manuductio dentro da argumentacdo na disputa religiosa parece-nos
oportuno lembrar, pelo pertencimento tematico, de A Paz da Fé (1453), em que
Nicolau de Cusa trata do didlogo entre as religides e no qual, mais talvez que em
Cribratio Alcorani, podemos constatar sua postura conciliadora e
supreendentemente ecuménica, tanto para a época quanto para sua posicao
dentro da estrutura eclesiastica.

Visando evitar que se perpetuasse a “perseguicdo cuja crueldade, maior
que a habitual, se devia aos diversos ritos das religides” (CUSA, 2002, A Paz da
Fé 1, 1, p. 21) no contexto das perseguicdes e das guerras ocorridas depois da
queda de Constantinopla, Nicolau de Cusa pde em didlogo o Rei supremo ou
Verbo e os anjos com os homens sdbios que representam as religides do mundo.
Eles devem chegar, através do didlogo, a uma concérdia entre as religides. Nao se
trata da concordancia a partir de uma reducao simplista das diferencas entre os
credos e sim através de uma identificagdo dos pressupostos comuns a eles.
(GUENDELMAN, 2012, pp. 243, 244).

O dialogo termina com Paulo sugerindo que “mediante concessdes mutuas,
se edifique a paz com firmeza” (CUSA, 2002, A Paz da Fé, XVI, 60, p. 75),
tolerando uns os ritos dos outros. Para que se faca possivel uma concordancia
faz-se, primeiramente, necessario aceitar as diferencas: “Com efeito, procurar a
conformidade exata em todas as coisas é mais perturbar a paz” (CUSA, 2002, A
Paz da Fé, XIX, 67, p. 80). Por ultimo, fica explicito um voto a favor de que cada
um possa celebrar as suas proprias cerimonias (GUENDELMAN, 2010, p. 245):

Onde nao pode conseguir-se uma conformidade no modo, permitam-se
as nagdes, salvaguardadas a fé e a paz, as suas devogdes e cerimdnias.
Talvez a devogdo aumente com uma certa diversidade, quando

qualquer nacdo, com zelo e diligéncia, se esforcar por tornar o seu rito
mais espléndido [...]. (CUSA, 2002, A Paz da Fé, XIX, 67, p. 81).
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Nicolau de Cusa da testemunho de sua confianga na possibilidade de se
chegar a concordia através do didlogo, de um “didlogo que ndo pretende suprimir
as diferencas mas, reconhecendo-as, ver nelas a manifestacio de um mesmo
verbo operante, de uma mesma sabedoria una, indivisivel, a qual, por ultimo,
almejam todos os homens” (GUENDELMAN, 2010, p. 245).

No diadlogo, todos tem igual direito a palavra e evidencia-se o permanente
esforco de buscar a “tolerancia como virtude ativa” (MACHADO, 2002, p. 50).

Voltamos agora ao conceito de manuductio em Cribratio Alkorani. Se bem
que escrito sete anos depois de A Paz da Fé, a partir de circunstancias e com
propositos distintos, e ainda que ndo visando tanto uma defesa da paz quanto
uma conversao do outro, encontramos novamente a disposicdo fundamental de
Nicolau de Cusa para uma argumentacao. Essa disposi¢cdo se alicerca em uma
profunda confianga na palavra e na forga do verbo, originada na relacao entre a
palavra humana e a divina: a palavra humana tem sua for¢ca porque é uma
expressao do verbo divino, mas, ao mesmo tempo, essa forca é limitada porque é
uma expressao sujeita a finitude humana que esta infinitamente distante da
plenitude de sentido da palavra criadora de Deus. 117 Ela se articula de forma a
mover-se duplamente: na direcao vertical visa a aproximacao do homem a Deus
e na direcdo horizontal visa aproximar os homens entre si, mostrando que
encerra em si a for¢a do afeto e do amor (Cf. ANDRE, 2006b, p. 28).

Com esse pressuposto abrem-se os possiveis significados do conceito de
manuductio: para o dificil espaco demarcado pelas diferengcas que o Cusano
pretende, em sua depuragdo do Alcordo, superar através de argumentacdo, ele
propde uma conducao pela mao, oferecendo o essencial do dialogo: a presenca, a
proximidade, o contato e, a partir destes, acompanhar o movimento que, no
processo argumentativo, devera ser realizado por aquele que se dispde a ouvir e
entender. Sem deter-nos, neste momento, na questao mesma que ele objetiva - a
conversdo para o cristianismo - parece-nos que como método de argumentagdo

a conduc¢do pela mdo expressa um gesto de desprendimento, respeito e

117 André chama a atengdo para o aspecto de alimento espiritual préprio da palavra, a partir da
metafora da palavra como péo (Cf. ANDRE, 2006b, p. 9).
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acolhimento profundamente significativos para uma perspectiva daquele que
pretende mostrar algo, indicar um caminho, ensinar.

A palavra manuductio é usada como titulo de quatro capitulos da segunda
parte. Nicolau de Cusa descreve, apos as introducgdes, qual sera a estrutura da

obra e faz uma relacdo completa dos capitulos:

I1. Capitulos da segunda parte deste livro:

V. Uma condug¢do pela mao, a partir daquilo que é no mundo, para que
se veja o Deus trino.

VI. Uma condugdo pela mio da trindade intelectual a divina.
VII. Uma condugdo pela mado a mesma [trindade divina] pelo amor.

X. Novamente, uma conduc¢ido pela mao a partir das trés pessoas. 118

A primeira parte trata mais especificamente da discussdo dos proprios
conteudos do Alcordo e nela Nicolau de Cusa fala de Cristo como Messias e como
filho de Deus. Na segunda parte fala sobre a Trindade; e nesse contexto, que é
especificamente da crenca cristd, introduz o conceito da condugdo pela mao: a
condugdo ao reconhecimento de Deus como trindade. A possibilidade desse
reconhecimento esta fundamentada na certeza de que todos os homens almejam
a sabedoria, de que é possivel entender a plausibilidade e adequacdo do
pensamento da trindade a partir de argumentos filoséficos e que esses
argumentos podem ser subtraidos do préprio Alcordo (Cf. KREMER, 2004, 228).

Nicolau de Cusa afirma que no Alcordo esta colocada implicitamente a ideia
do Deus trino e sua manuductio conduz por um caminho constituido por trés
etapas: primeiramente, ha diversas colocacdes que testemunham, no livro
sagrado dos mugulmanos, que Deus tem esséncia, alma, verbo e espirito; por um

principio filoséfico de validade geral - e reconhecido, portanto, também pelos

118 “Secundur capitula secundae partis huius libri:
V. Manuductio ex his, quae in mundo sunt, ut videatur deus trinus.
VI. Manuductio de intellectuali trinitate ad divinam.
VII. Manuductio eiusdem per amorem.
X. Iterum ex tribus personis manuductio.” (CUES, Cribratio Alcorani, h VIII, segundo prologo,
17, linhas 2-5. Tradugdo prépria).
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muculmanos - ser e ter coincidem em Deus, ou seja, Deus é tudo aquilo que ele
tem. E a terceira etapa do percurso consiste em relacionar Jesus Cristo com a
doutrina do Alcorao, colocando que ele foi o maior dos profetas. (Cf. KREMER,
2004, pp. 259-261). 119

A manuductio proposta aqui por Nicolau de Cusa testemunha um esforgo
seminal no sentido de um dialogo ainda hoje inconcluso e que nos ocupa com a

mesma urgéncia que parece ter levado o Cusano a procurar solugoes.

4.6 Manuductio em De li non aliud - Sobre o Ndao Outro ou Da

Defini¢cdo que Tudo Define

De non aliud (1461/1462) é uma obra que percorreu um caminho longo
para ser hoje conhecida. Nao é certo se o nome pela qual a conhecemos foi
originalmente dado pelo proprio autor; Nicolau de Cusa faz referéncia a este
escrito em sua De venatione sapientiae e dessa referéncia advém o nome Sobre o
Ndo Outro, mas possivelmente - por outra nota que o Cusano escreve a respeito
- o titulo mais apropriado seria Directio speculatis, “O guia de quem especula”
(Cf. ANDRE, 2011, no prelo).

O tema central desta obra escrita em forma de didlogo é a procura pela
melhor maneira de nomear o divino. E uma procura pelo impossivel, uma vez
que Deus, anterior a tudo e, portanto, a toda diferenciacdo, ndo podera ser
nomeado pois nomear é distinguir, € um ato da razdo e a razdo esta sujeita a
finitude. Ante a impossibilidade de nomear o divino apropriadamente por nomes
afirmativos - ainda que esta via também seja para Nicolau de Cusa um meio para
a aproxima¢do ao nome de Deus - o homem pode proceder a nomeagdo
mediante a nega¢do. Ambas vias, no entanto, se alicercam na capacidade racional
do homem, ou seja, tem como base a finitude inerente ao homem. Depois de ter
chamado Deus de tantas formas no percurso de sua obra, sempre procurando a
que melhor exprime o inexprimivel, quando agora opta por chama-lo de “ndo

outro”, parece afastar-se de uma definicdo para assumir mais e mais o carater de

119 Sobre a argumentacio utilizada por Nicolau de Cusa ver em Kremer (KREMER, 2004) o
capitulo “A condugdo ao Deus uno e trino” (pp. 227-272).
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indicacdo, de sugestio de um caminho para aquele que procura (Cf. ANDRE,

2011, no prelo).

[..] ao optar agora pelo conceito de Non-aliud, o Cardeal parece
reconhecer que o homem, na sua finitude e na sua alteridade, ndo pode
prescindir dessa mesma alteridade e da profunda racionalidade que lhe
é inerente para se referir ao principio de todas as coisas. Deus nio é
pensavel pelo homem a nido ser a a partir de sua proépria alteridade, e
dai que essa mesma alteridade seja agora incorporada no nome
enigmatico de Deus, ainda que precedida de uma particula negativa: é
pelo outro que chegamos ao idéntico, ainda que num movimento
negativo dessa alteridade do outro. (ANDRE, 2011, no prelo).

Non-aliud é, na busca incansavel pelos nomes divinos, o nome que Nicolau
de Cusa da a Deus depois de chama-lo de possest (o poder que €) e antes de dar-
lhe o ultimo nome, posse ipsum (Cf. RIOS, 2008, p. 254).

O escrito se estrutura como didlogo entre quatro personagens, entre os
quais o préprio Nicolau de Cusa, seu secretario o Abade Joao André de Bussi,
Pedro Balbo - amigo do tempo de estudos em Padua, com o qual compartilhou
seu interesse pela matematica e pela astronomia- e Fernando Martins, médico
portugués que esteve, juntamente com Paolo Toscanelli ao seu lado em seu leito
de morte. 120 Nicolau de Cusa dialoga em De non aliud explicitamente com uma
tradicao que estudou e conhece com profundidade: cada um dos interlocutores
argumenta a partir de suas leituras, que sdo expressas logo no inicio. Assim, o
Abade se apresenta como estudioso do Parménides e dos Comentdrios de Proclo;
Pedro Balbo é conhecedor da Teologia de Platdo de Proclo, Fernando Martins é
investigador de Aristoteles e o préprio Cardeal é introduzido como estudioso de
Dionisio Areopagita. 1?1

Logo no inicio do diadlogo Nicolau de Cusa pergunta o que nos faz saber, e
Fernando responde que é a definicdo; mas a defini¢do, se é aquele elemento da
razdo que a tudo define, define-se a si mesma, também. E - assim prossegue o

Cusano - “[...] a definicdo que tudo define é ndo outro que o definido” (CUSA, O

Ndo-Outro, no prelo, cap. I, 3). Os interlocutores concordam que definir é

120 Sobre os participantes do dialogo cf. MACHETTA, 2008a, pp. 243-246.

121 Sobre a tradigio filoséfica presente em De non aliud cf. ANDRE, 2011, no prelo.
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estabelecer uma diferenciacdo que é condicao necessaria para o conhecimento
de algo determinado. Mas como a definicdo também é um conceito e, portanto,
definivel e definido, ela limita a si mesma como principio limitante e ndo é
limitada por nada além dela mesma. Ela é, assim, o “ndo-outro” a respeito de si
(Cf. RUSCONI, 2008, pp- 265, 266). E assumindo que essa maneira de definir é
precisa e verdadeira, Nicolau de Cusa propde que, demorando-se nela, tentem
descobrir o que se pode, humanamente, saber: esta, assim, explicitada a
perspectiva a partir da qual a investigacdo pode ser feita, com suas
particularidades e limitagdes.

Quanto a origem do termo non aliud Nicolau de Cusa faz referéncia explicita
a Dionisio Areopagita 122:

Quando, de fato, chega ao fim da Teologia Mistica 123, afirma que o
criador nao é algo que possa ser nomeado nem outro. Mas diz isto de tal
maneira que ndo parece dizer ai algo de grande, ainda que, para quem
esta atento, tenha expresso o oculto ndo-outro, por ele explicitado em
toda parte de outros modos. (CUSA, O Ndo-Outro, 2011, cap. |, 5).

A seguir, em um didlogo do qual participam mais o Cusano e Fernando,
dirigem a atengao para a principio de tudo e de como nomea-lo: ainda que ndo
seja humanamente possivel encontrar o nome adequado, ha, entre as
possibilidades, nomenclaturas melhores e outras menos apropriadas:

[...] como nds ndo podemos revelar um ao outro a nossa visao a ndo ser
pelo significado das palavras, ndo surge, realmente, nenhuma mais
precisa que o ndo-outro, embora ndo seja o nome de Deus que é
anterior a todo o nome que se possa nomear no céu e na terra, assim

como o caminho que conduz o peregrino a cidade ndo é o nome da
cidade. (CUSA, O Ndo-Outro, 2011, cap. 11, 7).

E em seguida:

De tudo vés agora que o significado do ndo-outro ndo s6 nos serve como
via para o principio, mas representa mais proximamente o inominavel

122 Sobre a presenca da obra de Dionisio Areopagita em De non aliud cf. RIOS, 2008, pp. 347-358.

123 H4 uma recente tradugido ao portugués da Teologia Mistica. Cf: CASTRO, Roberto Carlos
Gomes de. Negatividade e participagdo : a influéncia do Pseudo Dionisio Areopagita em Tomds de
Aquino - teologia, filosofia e educagdo [online]. Sdo Paulo : Faculdade de Educagdo, Universidade
de Sao Paulo, 2009. Tese de Doutorado em Educagdo. [acesso 2012-10-04]. Disponivel em:
<http://www.teses.usp.br/teses/disponiveis/48/48134 /tde-26012011-094150/>.
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nome de Deus, de modo que nele, como no enigma mais preciso, brilhe
aos olhos dos que procuram. (CUSA, O Ndo-Outro, 2011, cap. 11, 7).

Entdo Fernando diz que precisa de esclarecimentos para compreender
melhor - de fato, ele pede ajuda para poder ver melhor como o ndo-outro é o
principio de ser e de conhecer. E Nicolau de Cusa responde a esse pedido de
ajuda com aquilo que Fernando considerara uma orientacao clara, uma clara
manuductio: responde estabelecendo uma relacao entre o principio de ser e de
conhecer e a luz, que torna possivel ver e reconhecer o que é sensivel, sendo,
assim, um meio de alcangar o inteligivel através da percepg¢ao sensivel.

Dizem os te6logos que Deus brilha para nds mais claramente no enigma
da luz, porque através das coisas sensiveis ascendemos as inteligiveis.
Decerto a prépria luz, que é Deus, é antes de outra luz nomeavel de
qualquer maneira e é antes do outro de modo simples. Ora, aquilo que é
antes do outro nio é outro. Por isso, porque [essa luz] é o préprio nio-
outro e ndo a luz nomeavel, brilha na luz sensivel. Mas de algum modo
se concebe que a luz sensivel, comparada a visdo sensivel, se comporta
do mesmo modo como a luz que é o ndo-outro em relagdo a tudo que
pode ser visto pela mente. Mas experienciamos que o olhar sensivel
nada vé sem a luz sensivel e que a cor sensivel ndo é sendo a
determinacgdo ou defini¢do da luz sensivel, como mostra o arco-iris; e
assim a luz sensivel é o principio de ser e de conhecer o visivel sensivel.
E assim conjeturamos que seja o principio de ser e o principio de
conhecer. (CUSA, O Ndo-Outro, 2011, cap. I1], 8).

E aqui ouvimos Fernando exclamar: Clara manuductio et grata!

Uma manuductio, uma conduc¢do implica em uma mudanga de lugar. Sai-se
do lugar em que se estava para entrar em outro; é, portanto, uma passagem. De
onde a onde Nicolau de Cusa “claramente conduz” seu interlocutor?

Nicolau de Cusa ajuda o interlocutor a compreender seu argumento
utilizando uma analogia central tanto de seu pensamento quanto na tradi¢do
cristd: a luz. Recorre, assim, a um enigma para que, através de uma transposicao,

seja facilitado o entendimento. E opta pela luz, para que Fernando possa ver
melhor, conforme solicitara (Cf. MACHETTA, 2008b, pp. 278-282). E dela passa a

afirmacdo de que os principios de ser e o de conhecer sdo o mesmo. Este
principio, tao sinteticamente formulado neste ponto, expressa uma relagdo
central entre o principio criador e sua articulagdo com a possibilidade tanto de
ser quanto de saber. De fato, Fernando passa a ver com mais clareza, e diz: “ Por

isso Deus, significado pelo ndo-outro, é o principio de ser e de conhecer de tudo.
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Se alguém o subtrai nada permanece nem na realidade, nem no conhecimento”
(CUSA, O Nao-Outro, 2011, cap. 111, 9).

O percurso da manuductio perfaz um caminho que leva, através de um
enigma, a ascensdo a um conhecimento, a visdo da conexao essencial entre os
elementos que fundamentam para o homem sua existéncia e a possibilidade de
reconhecé-la, explicitando que, para o ser que tem a capacidade intelectiva de
nomear, ser e saber constituem uma unidade. Nicolau de Cusa postulara, mais de
duas décadas antes, em A Douta Ignordncia, que “o criador pode ser
cognoscivelmente visto pelas criaturas como que num espelho e por enigmas”
(CUSA, A Douta Ignorancia, 2003, livro I, cap. IX, 30, pp. 22, 23): neste inicio de
De non aliud, é mediante o enigma da luz que ele procura conduzir ao
conhecimento da “definicio que a tudo define”. E alcanca seu propdsito: sua

condugdo é elucidativa - é clara manuductio - e agradavel.

4.7 Manuductionem em De venatione sapientiae

A Ultima referéncia a manuductione que encontramos na obra de Nicolau de
Cusa é particularmente significativa: estd em De venatione sapientiae - A Caga por
Sabedoria (1462). Ja nos referimos bastante neste trabalho ao cagador descrito
nessa obra, a aquele que parte em procura por sua presa, que procura aquilo que
pressente, que é conduzido por seu desejo em uma pregustacdo do sabor, da
alegria, da satisfacdo que sabe poder encontrar. Trata-se de um movimento que
claramente nasce no interior do homem, ainda que despertado por algo que ele
procura e ainda ndo possui. Que papel pode ter, nessa perspectiva, uma
condugdo pela mao?

Assim Nicolau de Cusa introduz o seu propdsito: “Somos estimulados por
uma apeténcia inscrita na nossa natureza, a possuir ndo s a ciéncia, mas a
sabedoria, ou seja, a saborosa ciéncia.”12* Quer, depois de algumas considerac¢des

preliminares sobre esse fato, conduzir aquele que quer filosofar - o que chama

124 »splicitamur appetitu naturae indito ad non solum scientiam, sed sapientiam seu sapidam

scientiam habendum.” (KUES, De venatione sapientiae. Die Jagd nach Weisheit, 2002, prefacio, 1,
linhas 18,19. Tradugéao proépria).
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de ‘caca por sabedoria’ - a alguns lugares muito fecundos para a presa almejada
(KUES, De venatione sapientiae. Die Jagd nach Weisheit, 2002, prefacio, 1, linhas
19-23).

Segue dizendo que nossa natureza intelectual é viva e que, portanto,
necessita de alimento, um alimento que lhe corresponda; para o ser humano, é a
verdade: “A sabedoria é, pois, a que é procurada, porque ela alimenta o
intelecto.”125> O homem esta apto a cacar esse alimento.

Para que a caga seja proveitosa Nicolau de Cusa propde e passa a descrever
os dez campos que considera os mais férteis e proveitosos para a caca. Deles, o
oitavo campo é o da conexdo, da relagdo. A conexdo é anterior a toda divisao; ela
relaciona a unidade eterna - que é tudo que pode ser — com a igualdade eterna. O
espirito da conexdo transpassa tudo, “Todas as partes do mundo sdo preservadas
entre si por este espirito e sdo conectadas com o todo do mundo.” 126

Essa conexdo é um laco de amor intelectual, “Nexo vero amoris
intellectualis” (KUES, De venatione sapientiae. Die Jagd nach Weisheit, 2002, cap.
XXV - continuagdo, 73, linha 14) que permite que o anseio por conhecimento se
alimente da verdade eterna. Segundo Nicolau de Cusa poucos filésofos
reconheceram o principio da conexdo e por isso nao puderam alcancar a
verdadeira sabedoria. E assim chega a manuductione: “Mas agora, sob uma
orientacdo [manuductionem] matematica [...]” 127 ele quer mostrar de que forma
a referida trindade é a unidade, ainda que ela esteja além de todo entendimento
e somente possa ser compreendida incompreensivelmente pelo espirito humano.
Descreve entdao com detalhes a analogia matematica que propde (um tridngulo

que constréi e cujos lados e angulos observa conforme os faz crescer

125 “Sapientia igitur es quae queritur, quia pascit intellectum.” (KUES, De venatione sapientiae.

Die Jagd nach Weisheit, 2002, cap. ], 4, linhas 19, 20. Tradugdo prépria).

126“Omnes mundi partes intra se hoc spiritu conservantur et toti mundo conectuntur”. (KUES, De
venatione sapientiae. Die Jagd nach Weisheit, 2002, cap. XXV - continuagdo, 73, linhas 8,9.
Tradugéao proépria).

127 “Nunc vero subiciam manuductionem unam mathematicam [..]"”. (KUES, De venatione
sapientiae. Die Jagd nach Weisheit, 2002, cap. XXVI - continuagdo, 74, linhas 1-3. Tradugdo
proépria).
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infinitamente) (Cf. KUES, De venatione sapientiae. Die Jagd nach Weisheit, 2002,

cap. XXVI - continuacdo, 74- 79), discutindo suas implica¢gdes e desdobramentos.

k
g
d v
7
a c b h 1

Imagem in: KUES, De venatione sapientiae, 2002, cap. XXVI, 74, p. 109.

Mais uma vez a conduc¢ao pela mao se da em um ponto em que Nicolau de
Cusa propde uma passagem entre dois universos, em que utiliza o instrumento
da analogia para conduzir para além do limiar da compreensao circunscrita pela
razdo. E o faz retomando um elemento que marca o inicio do método que
desenvolve para a ascensdo ao conhecimento do absoluto: a analogia
matematica, cujas propriedades explicara e justificara em A Douta Ignordncia.

Como vimos, ja vinte anos antes de escrever sobre a procura como caga,
mostrara que a verdade como tal é inalcangavel ao homem, de forma que a
aproximacdo a ela somente se faz possivel através daquilo que é o outro da
verdade ao qual ele chama de imago. Imago, imagem nao significa aqui a cépia ou
imitacdo de algo, mas a explicita¢do, o tornar visivel de algo invisivel. Partindo
dessa compreensdo de imago Nicolau de Cusa afirmara que a verdade infinita
pode ser apenas vista em imagens e optara pelas metaforas matematicas por
suas caracteristicas que permitem que elas sejam construidas no interior da
consciéncia humana. (VOLKMANN - SCHLUCK, 1957, pp. 25-35).

E a esse procedimento que o Cusano recorre para proporcionar sua
manuductione: é uma orientacao, uma indicacdo em que ele d4 a mao ao leitor

em um caminho marcado por um limiar que precisa ser atravessado sempre de
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novo - cujo outro lado permanece, ainda assim, e sempre, um objetivo por

alcancar.

4.8 Manuductio: uma conducao dialégica

Tendo feito o percurso que permitiu acompanhar a manuductio proposta
por Nicolau de Cusa, queremos apontar para a forte componente dialégica que
dela se apreende.

Conduzir pela mao implica em relagdo e movimento. A manuductione é
conducdo que pressupde que ha um desejo de deixar-se conduzir: assim,
embasa-se em uma cumplicidade, em uma abertura para o outro e em uma
vontade de chegar a um lugar em que ainda nao se esta e que o outro conhece ou
sabe aonde fica. E uma conducdo para que o outro encontre por si aquilo que
pode ser sabido e que por isso é legitimada por aquele que quer ser conduzido
(Cf. POPPEL, 1956, pp. 41). A relacdo - elemento em que qualquer conducdo
necessariamente se alicerca - esta, para Nicolau de Cusa, na raiz de todas as
possibilidades: ela é anterior tanto a religido quanto a cultura pois é a condi¢do
que possibilita ambas (Cf. SCHWAETZER, 2010a, p. 29).

Podemos dizer que a manuductione é ponto de partida no pensamento de
Nicolau de Cusa: de certa maneira, todo o percurso trilhado no decorrer de sua
obra em direcdo a uma apreensdo do divino por parte do homem e na
perspectiva humana representa, em si, uma oferta de conducao. Essa oferta é
explicitada no inicio de A Douta Ignordncia. Sabendo que as coisas sdo
dificilmente apreendidas pelo intelecto e ndo facilmente explicaveis pela
linguagem o homem se da conta de o que deseja é saber de seu ndo saber, deseja
estar ciente de sua ignorancia; a essa necessidade o Cusano responde,
disponibilizando seu percurso filoso6fico: “Com esse fim me entreguei ao trabalho
de escrever algumas poucas coisas sobre a douta ignorancia.” (CUSA, A Douta
Ignorancia, 2003, livro I, cap. I, 4, p. 5). Esse é o primeiro passo: a disposicao de
acompanhar e conduzir no caminho descrito.

O passo seguinte é a manuductione enquanto instrumento do proprio
intelecto, a manuductione de que a capacidade cognitiva mesma dispde e que é o

instrumento do qual Nicolau de Cusa se utiliza como método para a aquisi¢cdo do
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saber: a condug¢do através dos simbolos, das analogias, das imagens que
permitem a elevacdo ao indizivel. Os exemplos e as imagens que no transcorrer
do pensamento cusano mostram uma imensa riqueza e diversidade serdo o meio
que conduzira o leitor, o interlocutor de Nicolau de Cusa:
E necessario, no entanto, que aquele que quer atingir o sentido [do que
vou dizer] eleve o intelecto para la da forca das palavras, mais do que
insista nas propriedades dos vocdbulos que ndo podem adaptar-se
convenientemente a tdo elevados mistérios intelectuais. Os exemplos
[que der] é necessario utiliza-los, como guias [exemplaribus etiam
manuductionibus]128, de modo transcendente, abandonando as coisas
sensiveis, para que o leitor se eleve facilmente ao simples plano
intelectual. Tentei abrir, o mais claramente que pude, a procura desta
via aos espiritos comuns, evitando toda a dificuldade de estilo e
mostrando diretamente a raiz da douta ignorancia na precisido
inapreensivel da verdade. (CUSA, A Douta Ignordncia, 2003, livro I, cap.
11, 8, p. 6).

Se no primeiro passo a manuductione se faz possivel apenas a partir da
relacdo, do encontro com o outro constituindo, portanto, um dialogo entre dois
homens, nesta segunda dimensao proposta pelo Cusano a manuductione é um
dialogo entre o homem e sua prépria capacidade cognitiva. A conduc¢ao através
das possibilidades intelectuais se da no percurso que o homem perfaz, no ato
cognitivo, de si para o mundo e de si para o absoluto. Toda a for¢a dessa
condugdo esta expressa nas palavras que Nicolau de Cusa utiliza para descrever
o que pretende: os exemplos serdo guias que, partindo do plano sensivel, levardo
a ascensao ao plano intelectual.

Nicolau de Cusa se mantém fiel a esse proposito em toda a sua obra: seu
esforco nessa conducio é permanente. E inerente a todo seu discurso, do comeco
ao fim de sua producao filoséfica. Explicitamente aponta para seu intuito cada
vez que se refere a manuductione, conforme verificamos nas passagens em que
ela aparece: seja diretamente através da elevacdo mediante analogias - com em
A Douta Ignordncia, em De coniecturis, em De filiatione dei mediante a imagem do
espelho, em A Visdo de Deus com a imagem iconica de Deus, em De venatione

sapientiae novamente através de um exemplo matematico -, seja apontando para

os sentidos como condutores que levam a uma direcao que possibilita o percurso

128 KUES, De docta ignorantia I, 2002, cap. 111, 8, linha 4.
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cognitivo - na analogia com a luz de De non aliud - ou como meio para superar as
diferencgas através de uma argumentagdo - em Cribriato Alcorani.

A manuductione tem o papel de intermediar, de estabelecer a passagem, de
proporcionar uma presen¢a no espago que se cria entre homem e Deus, entre
nio saber e saber. E, essencialmente, um percurso dialégico na medida em que
este também somente se da no espaco intermediario, que ndo esta em nenhum
dos interlocutores mas em ambos, que se constitui a partir dos dois mas é mais
que a juncdo dos dois. 122 O saber de Deus ndo se dara nem na permanéncia no
simbolo nem em Deus mesmo, mas na passagem de um a outro; como diz Martin
Buber (1878-1965) “Noés ndo encontramos o sentido nas coisas, também nao o
colocamos dentro das coisas, mas entre ndés e as coisas ele pode acontecer”
(BUBER, 2001, p. 72) 130, Esse é um importante significado da manuductione que
Nicolau de Cusa propode: possibilitar que na passagem do sabido ao nao sabido,
do humano ao divino se desvende o significado daquilo que procuramos.

Os dois aspectos da manuductione aqui salientados parecem-nos
fundamentais para o aprendizado: o estabelecimento de uma relacao que
permite a procura pelo ndo sabido e o uso de analogias como método que
possibilita essa procura. Ambos sdo constituintes de todo saber. Ambos
encerram a esséncia do dialégico que é sair de si e voltar-se ao outro, seja esse
outro outra pessoa, seja ele o que ndo sabemos; nos dois casos, a efetivacdo do
encontro desejado se dara na medida em que realizarmos esse “movimento
basico dialégico [que] consiste no voltar-se-para-o-outro” (BUBER, 2001, p. 56).

Esse movimento se faz, na busca por conhecimento, permanentemente presente

129 Sobre o conhecimento como dialogo ver também ANDRE, 2005c, pp. 15-38. Em particular, o
autor afirma: “[...] en Nicolas de Cusa se dibuja ya una nocién de experiencia como dialogo con la
realidad, ya sea la realidad del mundo, de las cosas en nuestro entorno, ya sea el mundo interior
con el cual entramos en contacto con ellas, o ya sea el mundo divino que en estos dos mundos se
nos da en su gratitud y nos constituye a nosotros en nuestra libertad.“ (ANDRE, 2005c, p. 17).

130 Martin Buber, filésofo e pedagogo austriaco, coloca a comunicagio, a relagdo dialégica como
elemento essencial da existéncia. Interessante notar, no contexto deste trabalho, que sua tese de
doutoramento (na Universidade de Viena, em 1903) é sobre a histéria do problema da
individuagdo, e como objetos de sua pesquisa ele escolhe Nicolau de Cusa e o mistico e fildsofo
alemao Jakob Bohme (1575-1624). A relacdo entre unidade e todo, a diversidade dos individuos
sdo temas que lhe interessam particularmente na obra cusana. (Cf. BUBER, 2013, pp. 75-90 e
GROISER, apud BUBER 2013, pp. 279-286).
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e traduz o esforco do homem que deseja saber e para o qual a manuductio

adquire um papel de grande valor.
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5 Consideracoes finais

Todo percurso é marcado por um comeco, mas nem todos os trajetos sdo
marcados por um final definitivo. O final deste percurso pela obra de Nicolau de
Cusa, procurando mostrar, na leitura de seus textos, o quanto em seu pensar
encontramos elementos que contribuem para as reflexdes educacionais do
presente, é provisorio. Provisorio no sentido que o Cusano confere a todo ato de
conhecer: é uma leitura que pode ser ampliada, outras trilhas se abrem a partir
das ja percorridas, outros campos seguramente férteis para a “caca” por saber se
anunciam. Muitos sdo esses campos que, para poder precisar o olhar sobre as
questdes delineadas, ndo foram incluidos, mas que respondem, também, as
perguntas que colocamos. A ideia do jogo de Dialogus de ludo globi, entre muitas
outras ideias colocadas por Nicolau de Cusa, permite uma abordagem que
renova a leitura dos questionamentos do educador. Assim, concluimos o trabalho
cientes de que ele esta inconcluso, cientes da impossibilidade mesma de concluir,
no sentido de um encerramento, as questdes que a educagdo coloca e que nos
moveram ao inicia-lo.

Essas questdes sdao amplas e complexas o suficiente para abarcarem
olhares sempre novos, e sdo prementes o suficiente para exigirem atenc¢do
permanente. Neste capitulo final do trabalho vamos reformula-las e, a partir das
leituras feitas, explicitar novamente a leitura renovada que o pensamento de
Nicolau de Cusa possibilita.

Em seu estudo sobre a formagdo do homem grego, Werner Jaeger descreve
como se efetiva a educacdo na Cidade-Estado da Grécia Antiga, como essa
educacdo é entendida a partir da conviccdo de que ndo ha individuo sem a
comunidade: o homem é um ser politico e cabe a comunidade a tarefa essencial
de introduzir os “recém-chegados” em seu contexto. (Cf. JAEGER, 1992, pp. 3,
13). Vemos estabelecida, assim, nos primdrdios da educagdo, a relacdo entre o
todo da comunidade e os individuos que a compdem como um paradigma
proprio do ato educativo. Unidade e diversidade, coletividade e individuo: a
convergéncia desses dois elementos constituintes dos interesses na sociedade

sao o fundamento no qual se faz educacao.
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Em cada época essa convergéncia se deu - ou ndo se deu - de formas
diferentes. O reconhecimento das necessidades individuais como fator central no
ato de educar foi-se delineando e transformando no decorrer da historia. Temos,
como um exemplo dessa transformacdo, Dilthey (1833-1911) que no inicio do
século XX postula - em contraposicdo as ideias do iluminismo, vigentes até entdo
- que o homem que quer conhecer ndo tem apenas racionalidade mas é um ser
concreto que “ndo s6 pensa mas que sente, quer e se encontra indissoluvelmente
ligado ao meio das ‘coisas comuns’ ou de ‘sua circunstancia’, como diria Ortega e
Gasset” (AMARAL, 1897, p. 6). Afirma, assim, que sentimentos e vontade sao,
também, elementos constituintes do sujeito e precisam ser consideradas no
processo educativo, entendendo o individuo de uma forma nova, e postulando
uma forma também nova de ver o individuo em sua relacdo com os outros. A
reciprocidade propria e inerente a individuo e coletividade vai sendo,
gradativamente, integrada ao entendimento do sujeito e hoje ela representa um
fato sem o qual dificilmente se pode conceber a educagao.

Um elemento que caracteriza nossa sociedade e que, portanto, participa de
forma inevitavel de toda reflexdo educacional no contexto da relagdo entre
individuo e sociedade é a questdo referente as igualdades e desigualdades.
Ambas nascem da relacao entre cada um e os outros: elas sdo geradas por
relacdes, elas expressam uma forma de relacdo e a pergunta que se coloca é
como as igualdades e desigualdades que a sociedade produz agem no individuo
e, a partir dai, quais podem e quais ndo podem, de maneira alguma, ser
reforcadas ou mesmo permitidas. Em um ensaio intitulado Podemos viver juntos,
iguais e diferentes? Alain Touraine (Cf. TOURAINE, 1998) afirma a importancia e
a tarefa da escola que, ao invés de reforcar as desigualdades sociais, precisa abrir
espacos em que os alunos desenvolvam a capacidade de responder em termos
originais a confrontacdo entre, de um lado, identidade cultural e necessidades
pessoais e, de outro lado, as demandas sociais cientificas e econémicas. Assim a
escola se dispde a participar da constituicio de um ambiente comum em que
cabera a cada individuo saber combinar livremente sua participagdo no mundo
instrumental com a manutencao, reintegracdo ou permanente reconstrucdo de
sua identidade pessoal e coletiva. Essa combinacao possibilita o estabelecimento

da existéncia individual de todos - cada um diferente e Ginico em sua forma de
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ser, mas igual a todos em sua procura por fazer-se individual. (Cf. TOURAINE,
1998, pp. 173,176, 178).

Seja, portanto, na Grécia Antiga, seja no inicio do século passado, seja
agora: a questdo da relagao entre o individual e o coletivo se mostra como campo
em que a educacdo se realiza. E, como dissemos acima, os desafios da sociedade
como um todo sdo, também, os desafios da escola, sdo os da sala de aula,
determinando a relagdo com o saber e seus significados.

Com essas questdoes como ponto de partida e o interesse pelo pensamento
original de Nicolau de Cusa pesquisamos aspectos de seu discurso filoséfico cuja
abordagem permite uma reflexdo renovada sobre desafios do educador.
Especificamente, optamos por investigar dois conceitos: o de desejo intelectual e
o de manuductio.

Nossa experiéncia como professora de matematica, os anos em sala de aula,
nos confrontaram sempre de novo com a pergunta sobre quais os fatores que
mobilizam o desejo por aprender. E com base nessa experiéncia acreditamos que
o desejo existe, que o aluno tem vontade de aprender e esta disposto a ser
inicialmente conduzido e logo a conduzir-se no exercicio de apreender a
realidade e suas leituras, a entender e produzir significados, a interagir e criar.
Ao educador cabe propiciar que se efetive o aprendizado e, também, que o desejo
por saber ndo se esgote mas se renove. Com isso ndo negamos que em muitos
momentos ha, também, desinteresse, que por diversas razdes muitas vezes é
preciso encontrar meios de retomar o desejo, de atualiza-lo. Essa atualizacao se
pode efetivar a partir de uma questao que desperte curiosidade, de um contexto
que passa a ser pressentido como relevante, ou do entendimento do sentido que
um determinado saber pode adquirir dentro de um conjunto de saberes.

Na leitura que Nicolau de Cusa proporciona, o desejo é condicdo essencial
para toda procura por saber. “Sem desejo a mente ndo conhece, e sem
conhecimento ela ndo deseja” 131 - essa afirmacao, ainda hoje de surpreendente
precisao e radicalidade, foi formulada em uma realidade totalmente distinta da

nossa, dentro de um mundo que ainda estava por vir a ser conhecido e entendido

131 “Nam mens sine desiderio non intelligit, et sine intellectu non desiderat.” (CUSA, Sermo

CLXXIl, apud. KREMER, 2004, p. 62).
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de uma forma que hoje podemos considerar como o inicio do entendimento
racional.

Mas o desejo é mais que condicdo para o comeg¢o de um percurso cognitivo:
ele se renova no decorrer desse percurso, ele se alimenta, enquanto desejo, do
saber que vai adquirindo. Neste contexto e para o ambito educacional vale
relembrar que a prépria etimologia da palavra “aluno” aponta para a
necessidade de alimentacao - o “aluno” é aquele que deve ser nutrido 132. Essa
interacao que permanentemente se estabelece entre saber e querer saber, entre
querer saber e saber é o fundamento - para Nicolau de Cusa - da procura por
conhecimento e é, para o educador, fator mobilizador do processo de
aprendizagem.

Nicolau de Cusa descreve o desiderium como um anseio, uma aspiracao,
uma expectativa pelo que se pressente, ou seja, ele aponta tanto para o aspecto
eminentemente volitivo quanto para uma qualidade de sentimento inerente a
esse desejo. Essa reciprocidade de desejo, sentimento e conhecimento se
fundamenta na forma de ser do ser humano, conforme lemos em Ortega y Gasset:

E um erro, pois, supor que os fatos da consciéncia cognoscente sejam
impermedveis a consciéncia volitiva e sentimental, de modo que estas
ndo intervenham constitutivamente naqueles. Dito de forma mais
precisa, € um erro crer que o motivo, o fundamento ou o porqué
suficiente de uma crenga nossa ndo seja um querer ou um sentimento. A
realidade é estritamente o contrario: o conhecimento depende da
vontade e do sentimento, como estes daquele. As ideias ou convic¢des
elementares ndo tem seu motivo, “razdo” ou fundamento em outros
porqués, tem-no em volicdes e sentimentos. Em outros termos: o
conhecimento nio se explica por si s6, senio como membro da
consciéncia humana total. (ORTEGA Y GASSET apud AMARAL, 1987, p.
11).

A coincidéncia dos opostos, essa propriedade que, para Nicolau de Cusa,
distingue e caracteriza o infinito, o absoluto, se realiza na procura do homem
pelo conhecimento desse absoluto. Naquilo que tudo abarca os opostos deixam
de existir — assim afirma o Cusano. Podemos dizer que em sua proposta de uma
ascensdo cognitiva essa coincidéncia se da, de certa forma, no préprio homem:

em seu desiderium intelectualle fundem-se dois aspectos que muitas vezes se

mostram ou nos parecem opostos - o desejo e a capacidade intelectiva. Na

132 Cf. nota 101 no capitulo 3, secdo 4, item 5.
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educacdo, eles se condicionam mutuamente, estdo intrinsecamente ligados e se
tornam tanto mais efetivos quanto menos forem dissociados. Rudolf Steiner
(1861-1925) enfatiza a importancia, para o educador, de considerar tanto o
intelecto quanto a vontade e os sentimentos e de entendé-los em sua interagdo e
reciprocidade: o ato volitivo sempre abrange uma representacao mental, e todo
ato cognitivo se realiza a partir da presenca da vontade - a maneira como
formamos pensamentos , como ligamos um ao outro, como concluimos
pressupde uma atuacdo, ainda que sutil, da vontade. Assim, a vontade subjaz o
pensar e ao pensar subjaz a vontade (Cf. STEINER, 1988, p. 64).

Se assumimos que construir a significacdo é uma das tarefas essenciais do
professor, entdo assumimos que ele contextualiza, coloca em relagdo, que ele
realiza - e, realizando, compartilha a experiéncia de fazé-lo - o ato de situar a
parte no todo, de conectar o todo com as partes. Trata-se de uma tarefa
interminavel uma vez que a cada nova questdo, a cada novo tema ou conceito
tanto o todo do saber quanto as partes se reorganizam, se relacionam de novas
maneiras, sdo redefinidas a partir e para o todo que se refaz em suas partes. E,
assim, um exercicio de integracdo e reintegracdo constante. Mas como esse
exercicio pode se realizar se também o aluno ndo é entendido e convidado a
participar do processo de aprendizado em sua totalidade, em sua integralidade,
ou seja, se o processo de aprendizagem ndo o considera tanto em suas
capacidades cognitivas quanto nas volitivas e sensitivas? O desiderium
intellectuale é o desejo por conhecimento, é o anseio por saber, mas é também
saber do proprio anseio, saber do proprio querer - ele se faz, assim, a partir da
integralidade da pessoa e para a sua integralidade. Dentre os valores
fundamentais para os projetos educacionais do presente milénio, Machado
enuncia a “pessoalidade, como exigéncia de que a Educacao tenha no centro de
suas atencdes o desenvolvimento integral do ser humano, da diversidade de
projetos pessoais de existéncia” (MACHADO, 2002, p. 66).

Esses projetos pessoais ndo sdo estanques: estdo em relacdo dindmica com
as circunstancias, eles sao redefinidos enquanto se realizam. Assim também o
aprendizado: na persecucdo de determinadas metas - pois sempre é necessario
estabelecer metas, ndo é possivel caminhar a procura de algo sem tragar, ainda

que provisoriamente, uma direcdo que se pretende seguir - professor e aluno
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reavaliam, reordenam e redefinem o objetivo que perseguem. Essa abertura para
0 que resulta de cada novo passo, a inclusdo permanente de novas capacidades,
novas perguntas e, concomitantemente, a presenca inerente daquilo que se quer
alcangar sao elementos para os quais Nicolau de Cusa aponta permanentemente.
Como vimos, ele descreve o ser humano como um ser em estado de inconclusio
mas em que essa inconclusdo ndo é uma falta e sim caracteristica essencial que
possibilita a procura e a atividade sem fim que perfazem a forma de ser do
homem. E assim como o homem, também seu conhecimento se encontra em
infindavel construcao; seu saber sera tanto maior quanto mais ciente ele se fizer
de seu préoprio nao-saber - a douta ignorancia é expressao de um conhecimento
que esta, tanto quanto o homem, em permanente “vir a ser”. A provisoriedade é
propria da caga descrita em De venatione sapientiae: a caga por saber e o saber
que caca se realizam sempre de forma parcial, (Cf. VOLLET, 2010, p. 381) e o ser
humano se realiza, sempre de novo, no ato da procura. Essa procura é produtiva,
ela é criacdo, sua incompletude abre um espaco criativo. Referindo-se a criacao,
George Steiner afirma que todo ato criativo é uma representacao de liberdade, de
algo que foi feito mas poderia nao ter sido feito e que, tendo sido feito, poderia
ter sido realizado de maneira totalmente diversa - isto é, em toda realizacdo
(neste caso, o autor fala de realiza¢des artisticas) se faz presente a imperfeicao
(Cf. STEINER, 2010, pp. 142, 143). “E a precedéncia e a potencialidade constante
do ndo-ser que outorgam a criacdo o esplendor de sua existéncia como um dado
e a vulnerabilidade de sua verdade.” (STEINER, 2010, p. 143). Poder dar espac¢o
para que essa potencialidade seja percebida, permitir que o aluno saiba que o
conhecimento se constréi de maneira dinamica, dialogando com o entorno, com
0s outros, com as perguntas proprias e as que se apresentam no decorrer do
percurso é uma tarefa que o professor assume quando se propoe a conduzir o
processo educativo. Ele pode contribuir significativamente para que o aluno se
perceba em sua potencialidade e reconhega, mais e mais, essa potencialidade
como lugar de seu préprio agir e como fator determinante de si mesmo: “De fato
ha algo que o ser humano é e tem que ser. Mas esse algo ndo é nem uma esséncia

nem, em sentido estrito, uma coisa: é o simples fato de sua existéncia como
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possibilidade ou poténcia.” 133 Esse fato é uma vivéncia essencial para a qual
Nicolau de Cusa aponta, e se faz motivacao - e tarefa - fundamental também
para todo aprender.

0 espaco para a potencialidade precisa ser constituido e constitui-lo é uma
tarefa do educador que nao pode ser delegada nem ao aluno nem a instituicdo
pois ele se realiza a partir das relagdes que se estabelecem, dos encontros e das
perguntas, dos proprios projetos em construcao. Com isso, chegamos ao outro
conceito cujo uso investigamos na obra de Nicolau de Cusa: o de manuductio.

A “conducdo pela mao” se da, conforme pudemos ver nas leituras dos
textos, em dois sentidos: a partir de uma relacdo que se estabelece e que permite
caminhar em direcdo a aquilo que se quer conhecer e também, intrinsecamente,
a partir da propria forma como se faz o conhecimento, em que um ambito
conhecido permite o passo para um préximo, ainda por ser conhecido. Na
educacdo, o professor assume a manuductione: de sua perspectiva ele pode
apontar para os campos de saber que se abrem e indicar meios que podem
conduzir a eles. Mas mais que isso: sua condugdo abarca também a tarefa de
permitir que as coisas apreendidas sejam contextualizadas para que seus
significados se facam perceptiveis. Essa manuductione tem uma grande
importancia sobretudo face aos desafios postos pelo convivio e interagdo
permanente com as redes de comunicagao.

Todos somos, hoje, afetados pelo excesso - sem antecedentes - de
informagdes. De informacdes que precisam ser ordenadas, categorizadas,
contextualizadas para que possam ganhar sentido e dizer algo ou, entao,
mostrar-se supérfluas e inexpressivas. Quem quer que interaja com os meios de
comunicacao se vé diante dessa tarefa. Para a escola, é uma tarefa que ganha
nova dimensdo e urgéncia. E preciso conferir relevincia para que no
emaranhado indiferenciado de informagdes aquilo que interessa possa ser
reconhecido e possa ganhar significado, destacando-se do todo amorfo e
indistinguivel de dados que, a cada momento, as redes oferecem. Nesse contexto,

toda proposta de trabalho que seja claramente formulada se mostra, por si, um

133 Es gibt in der Tat etwas was der Mensch ist und sein soll. Doch dieses Etwas ist weder eine
Essenz noch im eigentlichen Sinne eine Sache: Es ist das schlichet Faktum seines Daseins als
Moglichkeit oder Potenz“. (AGAMBEN, 2003, p. 43. Tradugio propria).
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inicio de conducao: uma pergunta, uma pesquisa, um projeto ja permitem um
primeiro recorte, uma primeira definicdo do percurso. Mas depois desse inicio, a
questdo da relevancia de um dado se coloca e recoloca a cada passo da pesquisa,
e al a manuductione do professor é insubstituivel: a responsabilidade por
propiciar a avaliagdo do que é significativo pertence ao professor. E ele, também,
que pode chamar a atencdo para a relacdo entre copia e criacdo, entre
reproducdo e aquilo que é gerado - elemento determinante para todo processo
de aprendizado.

O professor pode conduzir as atividades de forma que, para além de uma
repeticao de padrdes - constituintes, também, do percurso da aprendizagem -
possa se efetivar a construcdo da autonomia. Essa autonomia consiste,
essencialmente, em que o aluno se torne capaz de saber encontrar as proprias
manuductiones. Elas se ddo no encontro com o mundo: seja em uma leitura, uma
conversa, uma situacdo concreta - a autonomia, de toda forma, passa pelo
aprendizado de que saber se dd no encontro com o mundo, que é encontro com o
mundo. Conhecimento nasce e leva ao encontro, produz e é produto do encontro.
E, acima de tudo, encontro com o outro: uma expressdo auténoma de si mesmo é
conquista concomitante com a percep¢do de que é o outro que permite que ela se
efetive — “ [...] ninguém se constitui como pessoa sem o outro.” (MACHADO, 2009,
p. 53). Da condugdo pela mao a propria condugdo: esse percurso encontra espaco
em todo ambito educativo, e a sala de aula é um lugar em que ele pode ser
exercitado, a cada momento, em cada novo projeto ou passo no aprendizado.

Voltemos a Nicolau de Cusa: ele mostra a manuductione inerente as
metaforas, a possibilidade de um percurso cognitivo mediante o uso de
analogias. E propde o exercicio matematico como exercicio dessa condugdo de si
mesmo no percurso cognitivo, sendo que esse percurso abarca o pensamento do
infinito como espago em que a logica binaria do “certo” ou “errado” é
transcendida na coincidéncia dos opostos. Também ai seu pensamento aponta
para uma faceta importante do ensino: poder pensar para além de oposicdes
simples ou redutoras, poder abarcar possibilidades que estdo além de uma
polarizagdo ingénua da realidade - a realidade sempre complexa, sempre

multifacetada.
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Consideramos que a leitura de Nicolau de Cusa permite aquilo que ele
mesmo realizou e que se expressa em seu pensar: uma apropriacdo produtiva de
ideias do passado para lidar de forma criativa e inovadora com questdes do
presente (Cf. SCHWAETZER, 2012a, p. 18). Também aqui ndo se trata de escolher
ou o passado ou o futuro, mas de realizar a tarefa dificil e propria da educagdo
que é conviver e lidar, a cada momento, tanto com a conservagdo quanto com a
inovacao:

A busca do futuro melhor deve ser complementar, ndo mais antagonica,
ao reencontro com o passado. Todo ser humano, toda coletividade deve
irrigar sua vida pela circulagdo incessante entre o passado, no qual
reafirma a identidade ao restabelecer o elo com os ascendentes, o

presente, quando afirma suas necessidades, e o futuro, no qual projeta
aspiragdes e esforgos. (MORIN, 2005, p. 77).

A justa articulagdo entre conservagao e transformacdo se faz em um limiar
ténue, a ser sempre de novo tracado e definido. Nicolau de Cusa mostra, em toda
a sua obra, atencdo e interesse constantemente renovados para a construgao
desse limiar. Do primeiro ao ultimo de seus escritos ele realiza o exercicio de
inovar pensamentos e posturas considerando experiéncias, tradigdes e contextos
passados. Exercita conhecer o passado sem imita-lo e preparar um futuro sem
esquecimento, realizando uma atividade que, para o educador, significa tarefa e
desafio permanentes: a referida articulacao proépria e acertada entre conservar e
transformar.

Acompanhando e percorrendo renovadamente o pensamento de seus
antecessores Nicolau de Cusa pratica o ato de conferir a algo que foi inédito no
passado o papel essencial que esse refazer representa para a criagdo do novo.
Também com isso, seu fazer filosofico incide centralmente em nossas reflexées e
questionamentos educacionais: no aprendizado, repetir, copiar, refazer prestam
um servico fundamental e insubstituivel para o ato criativo.

Transitar entre o que ha e o que vira a ser, entre o existente e o que sera
realizado implica em uma procura por um equilibrio cuja estabilidade é desfeita
toda vez que é encontrada. Em Nicolau de Cusa esse transitar é constante. Mas
ndo somente ele faz e refaz esse limiar, como igualmente se dedica, em todo seu

percurso, a construgao de outro limiar ténue, também pertencente ao ambito das
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questdes educacionais mais relevantes e ao qual ja fizemos referéncia: o dificil
equilibrio entre igualdade e diferencga, que se reflete na relagdo entre o todo e as
partes que o compde. O uno e a diversidade - conforme vimos, tema central do
filosofar cusano - se coloca, para o educador, na relacao entre a pessoalidade e a
cidadania. O ato de educar implica em uma procura continua desse equilibrio: de
um lado, o respeito fundamental perante aquilo que é Unico, préprio, inigualavel
de cada ser humano, a singularidade a qual Hannah Arendt se refere como o
evento central que ocorre com a natalidade, gracas a qual o novo, o inédito
adentra ao mundo e o renova (Cf. ARENDT, 2005, pp. 16, 17 e ARENDT, 2009, p.
247). De outro lado, a cidadania, onde a igualdade de direitos, a igualdade de
oportunidades é condicdo seminal e irrevogavel e que deve ser contemplada a
cada momento, a cada decisdo, a cada passo no fazer educativo. A obra de
Nicolau de Cusa aponta, em inimeros momentos, para o esforgo em entender
essa relagdo em seu dinamismo, em sua mobilidade, novamente fazendo
prevalecer seu carater de tarefa aberta - as partes e o todo, a diferenca e
igualdade como empreitada central para o homem. Trata-se do individuo que se
faz individuo gracas ao seu contexto, que é Uinico porque todos os outros também
0 sdo, e que, nessa totalidade composta por diferentes, precisa, sempre de novo,
reencontrar, reconstruir o seu lugar.

Na procura permanente por estabelecer a articulagdo, o elo entre o que
encontramos como ja existente e aquilo que esta por ser feito, descoberto e
inventado as questdes do presente se mostram, também elas, uma manuductione
em direcdo a futuros que ainda precisamos realizar. E nos damos conta de que
em muitos dambitos - também no da educacao - nossa experiéncia de saber é
uma experiéncia de nosso ndo saber (Cf, ANDRE, 2013). E aessa experiéncia, em
ultima instancia, que se refere Nicolau de Cusa ao dizer que o homem é um ser
em permanente realizacdo daquilo que pode ser, em constante devir - e é para
esse homem que noés, hoje, pensamos educacdo. E pensamos educacdo para
poder realiza-la: ela é sempre ato (Cf. MACHADO, 2009, p. 167); podemos
também dizer que ela é expressdao da resposta a muitas das questdes que,
permanentemente, a vida coloca e para as quais a resposta é acao. Para todos,
mas certamente para o educador vale a afirma¢do de Frankl de que nossa

singularidade, inserida na singularidade de cada situagdo, determina uma dupla
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responsabilidade: por aquilo que fazemos, aqui e agora, e por aquilo que seremos
no proximo momento (Cf. FRANKL, apud FRANKL e LAPIDE, 2011, p. 120). Essa é
mais uma afirmacdo que nos remete a Nicolau de Cusa - ou, também, a qual
Nicolau de Cusa nos conduz.

Neste percurso, seu pensamento se mostrou em sua imensa riqueza e
originalidade, ambas capazes de contribuir efetivamente para tomadas de
consciéncia na reflexdo educativa e, portanto, capazes de contribuir para a¢des
presentes e futuras, estas sempre tributarias de coragem e vontade, de desejo e
também de confianga nas possibilidades infindaveis de transformacao de cada

um.
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