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A METAFORA DO OLHAR EM

NICOLAU DE CUSA

Maria Simone Cabral Marinho*

SINTESE - A autora oferece as linhas gerais da
obra De visione de Nicolau de Cusa, expondo a
sua metafora da visdo. Nesta metéafora, é possivel
ver um tema importante do pensamento de
Nicolau de Cusa, a saber, 0 modo como Deus se
relaciona para com as suas criaturas e o modo
cOmO as suas criaturas se relacionam com ele, em
diferentes modos de ver. A metafora da visao toca
também a natureza dos seres humanocs, destina-
do a uma sensagao privilegiada, a visao de Deus.
PALAVRAS-CHAVE - O De visione Dei de Nicolau
de Cusa. A metafora da visao. A relagao de Deus
com o ser humano. Viséo como uma sensagao es-
pecial na filosofia grega e medieval.

ABSTRACT - The author gives the outlines of
Nicholas of Cusa's work De vzsione Der, exposing
his metaphor of the sight. In this metaphor it is
possible to see an important theme of Nicholas of
Cusa's thought, namely the way God relates to
his creatures and the way his creatures relate to
him: in different ways of seeing. The metaphor of
the sight touches also the nature of human beings,
destined to a privileged sensation, the vision of
God.

KEY WORDS - Nicholas of Cusa's work Je visione
Dei Metaphor of the sight. God's relation to human
being. Sight as a special sensation in Greek and
Medieval philosophy.

O essencial é saber ver,
Saber ver sem estar a pensar,
Saber ver quando se vé,

F nem pensar quando se vé
Nem ver quando se pensa’.
Alberto Caeiro

Dentre todos os sentidos, o olhar, ao longo da Historia da Filosofia, talvez te-
nha sido o mais discutido, o mais estudado, o mais condenado, 0 mais exaltado, o
mais privilegiado. Desde a origem da Filosofia até os nossos dias, a questdo do
olhar tem sido uma questdo primeira e importante. Por isso, Permitimo-nos, fazer
uma breve digressdo sobre o olhar, antes de mirarmos-a Filosofia cusana.

Platdo, na conhecida alegoria da caverna, expde a operacao do olhar, como
afastamento necessario do sensivel e aproximagao mediatizada das idéias. Em
O Timeu - cujas partes chegaram a Idade Média na versdo de Calcidio - no que
toca & formagdo do homem, est4 posto em 45b “Os primeiros drgédos que eles (deu-
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ses) fabricaram, foram os olhos portadores de Juz”. Num outro didlogo (considerado
apocrifo, por alguns estudiosos) - Primerro Alcibiades - quando Socrates discute
com Alcibiades sobre o cuidado com a alma que significa o aperfeigoamento de si
mesmo, utiliza a metafora do olhar. Em 133a-c Socrates pergunta: “Que coisa have-
remos de olhar para que vejamos a nds mesmos?” A resposta de Alcibiades é o
espelho, a de Sécrates, os olhos; e remetendo & visao, conclui: “#ssa parte é real-
mente divina e quem a olha descobre o sobre-humano, o divino, € assim conhece
melhor a si mesmo {(...) Olhando a divindade, nos servimos do melhor e nele nos
vendo, confhecemo-nos melhorf...)"

Aristoteles, por sua vez, abre a Metafisica afirmando que todos os homens,
por natureza, desejam conhecer e que a prova disso é o prazer causado pelas sen-
sacdes. Dentre estas, o prazer causado pelas sensagdes visuais é o mais importan-
te. Também para Plotino, o olhar ocupa um lugar eminente, desde o seu primeiro
tratado - Sobre o Helo - onde é afirmado que o "0 Belo dirige-se principalmente 8
visdo” até a unido mistica com o Uno, onde o filésofo pagao diz em VI 9, 11: 4-6:
" Havendo sido, pois, o vidente e o que ele via, ndo duas coisas, sendo uma (ndo
como quem Vé, sendo como quem Se unej, se este quer recordar aquela uniao, con-
serva dela inmagens em si mesmo’.

Importante no que toca ao conhecimento, por Aristételes; elevado a categoria
de divino por Platdo e Plotino; "rebaixado” & tentagdo por Agostinho (conforme
relato no Livro X das Confissdes ), tentagdo medonha, uma vez que usamos o termo
olhar para designar outros sentidos e outras tentacoes; tanto que as Sagradas £s-
crituras chamardo o conjunto de experiéncias que nos vém pelos sentidos de con-
cupiscéncia dos olhos (Sagradas Escrituras apud Agostinho, 1994: p. 289); retoma-
do, nesta mesma dire¢ao por Antdnio Vieira que declarava que nos olhos estéo
compreendidos todos os sentidos. Por fim, infernais, sob a ética de Sartre, ja que o
olhar do outro, no dizer do fildsofo francés, sempre me coisifica. Deste modo, entre
a carne e o espirito, entre o divino e o0 humano, entre o conhecimento e o deleite,
entre a contemplagéo e a coisificagéo, o olhar oscila entre dois polos: criador e
criatura. Esta oscilagéo, expressa nas suas diferentes formas, como demonstra-
mos muito brevemente, recebera em Nicolau de Cusa, uma atengdo especial, ao
ponto de o cardeal alemao dedicar uma de suas obras a reflexdo sobre o olhar.
Referimo-nos ao livio A visdo de Deus e, a partir de agora, fixaremos o nosso olhar
sobre a referida obra.

No inicio do De visione Dei, Nicolau de Cusa coloca-nos diante de um icone do
olhar divino e convida-nos a uma experienciagéo - inicialmente cercada pela refle-
xao metaforica — da contemplagao mistica. Trabalhando com a metafora do olhar, o
Cusano nos pde diante do olhar do criador e do olhar da criatura. O olhar, nesse
sentido, é ndo s6 uma forma de ver o outro, como também uma maneira de ser
visto por outrem. Q olhar divino é criador e amante. O olhar de Deus v&, cria e ama,
Nas agdes de ver, criar e amar é possivel tragar uma relagdo entre a unidade do
olhar criador e a multiplicidade do olhar da criatura. O proprio titulo da obra cusana
Ja remete, de alguma forma, para essa relagao. A visdo de Deus ou De visione D,
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pode e deve ser compreendida na sua duplicidade: é tanto a agao de Deus que vé,
quanto a agao dos homens que véem Deus. Ver e ser visto, eis o que implica o
titulo da obra. No entanto, ndo se trata de uma relagéo entre atividade ou passivi-
dade, mas sim, de uma reciprocidade necessaria entre o olhar 'do criador que tudo
abraca e os olhares das criaturas que buscam, nas suas multiplicidades, aproxi-
marem-se do abrago divino.

Em varios capitulos de A wisdo de Deus, é possivel perceber a diferenciagao
que Nicolau de Cusa faz entre o criador e a criatura e conseqiientemente entre as
agoes de um e de outro, Logo no inicio de A4 visdo de Deus - capitulo II - escreve o
cardeal alemao:

Na verdade, o nosso olhar segue as paixoes do 6rgéo e do animo. Dai que alguém veja
ora com amor e alegria e mais tarde com dor e com cblera, veja ora como crianga, depois
como adulto e a seguir dum modo grave e senil. Contudo o olhar desvinculado (Adsolutus)
de qualquer contragao abraga simultaneamente e de uma s6 vez todos e cada um dos modos

de ver como se fosse a medida mais adequada e o modelo mais verdadeiro de todos os olha-
res (1988: p. 140).

No capitulo VIII, nos diz o cusano, quando trata da imagem da leitura de um
livro:

Quando abro um livro para ler, vejo, de modo confuso, toda a pagina. E se quero distin-
guir cada uma das letras, silabas e palavras, é necessario voltar-me singular e seriadamente
para cada uma das letras, néo podendo ler sendo sucessivamente uma letra depois de outra,
uma palavra depois de outra, & um passo depois de outro passo. Mas tu, Senhor, vés simulta-
neamente toda a pagina e 1&s sem qualquer demora temporal (Idem: p. 160).

Ja no capitulo XV:

Com efeito, a imagem absoluta & inalterabilidade. A verdade da minha face é mutével,
sendo assim verdade por serimagem. A tua, porém, & imutavel, sendo assim imagem por ser
verdade (1998; p. 191).

Os exemplos poderiam ser multiplicados, e assim, ao longo da obra cusana
temos uma infinidade de comparagoes/diferenciagées no que toca a esfera divina
e a esfera humana. Temos assim: unidade/pluralidade, infinito/finito, complica-
cao/explicagao, identidade/diferenca, tudo/nada. No entanto, apesar destas dife-
renciagbes, existe um nexo necessario que da sentido as “oscilagdes” entre as
categorias divinas e as humanas. Vejamos, pois, como é possivel estabelecer em
meio a essa multiplicidade de conceitos, uma relagdo de unidade, cujo sentido
dindmico, passa necessariamente pelo movimento do criador a criatura e da cria-
tura ao criador, Movimento que no De visione Dei é metaforizado por um dos senti-
dos: o olhar.

O olhar divino, simbolicamente representado por um quadro, cuja face - na
linguagem cusana - ‘por subti! arte de pintura se comporta como sé tudo olhasse
ao seu redor” (idem, p. 135) e é chamado, pelo proprio cardeal “cone de Deus” O
olhar da figura abraga em si todos os modos de ver, mas, permanece desvinculado
da diversidade; complica em si todas as razoes, mas, € a razao absoluta de todas
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elas. Nesse olhar, a a¢éo de ver néo difere da agdo de ouvir, gostar, tocar e sentir;
no entanto, ele (Deus/olhar) permanece sendo a suprema simplicidade. Em meio &
simplicidade divina representada pela imagem do olhar de Deus que tudo abraga
simultaneamente; como podemos estabelecer ou pensar em termos de um nico
movimento que vai do Uno ao multiplo e do multiplo ao Uno, num fluxo necessario
da relacao dinamica entre o homem e Deus?

Aparentemente, o olhar pode ser pensado como o sentido mais passivo de
todos os sentidos. Aristoteles ja apontara nesta diregdo no livio que abre a
Metafisica, quando declarava que “mesmo guando néo nos propomos nenhuma agéao,
nds preferimos, a visdo a todos os outros sentidos” (Livro A, 980a, 21-27). Entretan-
to, apesar dessa interpretacéo, € o olhar que Nicolau de Cusa escolhe para revelar
0 acesso mais facl/ d teologia mistica. E, mesmo parecendo numa leitura superficial
que o olhar de Deus, pelo fato de ver e simultaneamente criar e amar, € ativo; isto
nao significa que o olhar da criatura, enquanto contemplativo, seja simplesmente
passivo. Pelo contrario, o texto de A visdo de Deus, em varios momentos, mostra
que o olhar do homem para Deus deve conter em si todos os sentidos e principal-
mente, todo o desejo de alcancar a visao face a face e ser vivificado por ela,

Vejamos sobre isso, algumas passagens significativas. No capitulo IV, escreve
o cusano: .. Jamais poderds abandonar-me enquanto eu for capaz de te receber. A
mim compete-me fazer quanto puder para ser cada vez mais capaz de te receber”
(1998, p. 143-144). No capitulo VII, nos diz: “De que modo te dé’fé.i: & mim, se ndo
me deres a mim proprio?” (Idem, p. 157). E, no capitulo XVIII: “ZS5, todavia, tdo
nobre, meu Deus, que queres que em liberdade o ser das almas racionais te ame ou
néo. Por Isso, do fato de amares nao decorre que sejas amado” (1998, p. 204). Pri-
meiramente, pois, nao basta que olhemos para Deus. E preciso que desejemos
olha-lo. Mas, também nao basta que somente desejemos, é necessario que seja-
mos capazes de recebé-lo. Para tanto, como diz Cusa, “.. € necessdrio que todo o
homem se dispa do homem velho da presuncéo e se revista do homem novo da hu-
mildade” (Idem, p. 216). E preciso, portanto, que sejamos de nds proprios, como
nos responde o “Senkor, quando estamos no siiéncio da contemplagao: Sé tu teu e
eu serel teu”, Ora, sermos de nos proprios significa “que os sentidos obedegam a4
73240 e a razdo domine” (Cusa: 1998, p. 157).

Desse modo, é necessario que os sentidos obedegam a razdo, mas, é necessa-
rio também, que esta desloque o seu olhar para as coisas divinas se quiser alcan-
car a contemplagao da face de Deus. Sendo assim, é preciso, primeiramente, pas-
sar pela experiéncia dos sentidos, olhando o olhar de um quadro que nos olha:
“Estou perante a Imagem aa tua face, Deus meu, que vejo com olhos sensivers, e
tento intulr, com os olhos interiores, a verdade que estd representada na pintura”
(1998: p. 168). Em segundo lugar, refletir sobre o olhar que nos olha, transferindo o
olhar onividente da figura para o olhar divino, uma vez que o cardeal chama-nos
atencao logo no primeiro capitulo da sua obra: “.. Julgo dever pressupor-se que
nada pode aparecer em relagao ao olhar do icone de Deus que néo seja mals verda-
deiro no verdadeiro olhar de Deus” (Idem, p. 138). E, em terceiro lugar, é preciso
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unir-se a Deus, superando os momentos sensitivo-reflexivo, como nos mostra uma
passagem do capitulo VI:

Em todas as faces aparece a face das faces de modo velado e enigmatico. Nao aparece,

realmente, a descoberto, enquanto se nao penetra, para além de todas as faces, num secreto

e oculto siléncio onde nada resta da ciéncia ou do conceito de face. Esta é a escuridao, a

névoa, as trevas ou a ignoréncia em que mergulha aquele que procura a tua face quando

supera toda a ciéncia e conceito, aquém do qual a tua face ndo pode ser vista sendo

veladamente. Esta escuriddo revela que aqui se encontra a face acima de todos os véus
(1988: p. 152).

Assim sendo, como tao bem escreveu o prof. Jodo Maria André, o movimento
reflexivo s6 pode concluir-se num terceiro momento em que ultrapassa a dimensao
metaforica do olhar para mergulhar na unidade que se intui como desvinculada de
qualquer referéncia sensivel, racional ou intelectual (André, 1997 p. 723).

A metéfora do olhar, portanto, permite refletir a relagao homem/Deus através
do movimento que parte do Uno ao miltiplo (de Deus as criaturas, pela criagao) e
do miultiplo ao Uno (das criaturas a Deus, através da fé, do conhecimento e do
desejo amoroso), uma vez que,

... 56 ensinastes duas coisas, Cristo Salvador, a fé e 0 amor. Pela fé o intelecto aproxima-
se do verbo, pelo amor une-se a ele. Na medida em que se aproxima, nessa medida aumenta

a virtude. E na medida em que ama, nessa mesma medida se fixa na sua luz (Cusa: 1988,

p. 233).

Podemos destacar, nesta passagem, dois "moventes” importantes para a uniao
com Deus: a fé e 0 amor. Entretanto, nio’‘podemos esquecer, nesta mesma obra, a
importancia dada ao conhecimento e conseqiientemente a razio, uma vez que a
nossa liberdade advém exatamente do fato de sermos capazes de pertencermos a
nos proprios, através do uso adequado da razéo. Posto isso, f& e amor sdo momen-
tos necessarios de um mesmo movimento: o movimento do homem para Deus. E
preciso, pois, que a razao domine, que pela fé se volte para as coisas divinas e pelo
amor se una a Deus, como o amante se funde com o amado.

Assim posto, a guisa de conclusdo, podemos dizer que a metafora do olhar,
utilizada por Nicolau de Cusa no Je wisione Dei, aponta para a relagdo entre o
humano e o divino, através dos atos de ver e ser visto, conhecer e ser conhecido,
amar e ser amado. Essas acOes oscilam entre a unidade amante de Deus, cujo
olhar tudo abraga e a multiplicidade/alteridade do olhar humano que no afa de ver
o divino se movimenta na sua finitude desejando alcancar o infinito. Movimento
cujo esforgo é necessério ao homem de fé e que seré coroado com a graga da visao
que se procura, se se tiver o absoluto como guia, como nos diz o cardeal alemao no
capitulo XVII de sua obra:

Esforcel-me por me submeter ao arrebatamento, confiante na tua infinita bondade, a fim
de te ver a ti, que és invisivel, e ter uma visao revelada irrevelavel. Mas sabes onde cheguei,
Eu, porém, nao sei e basta-me a tua graga com a qual me das a certeza de que és incompre-
ensivel e me elevas a firme esperanga de chegar a0 gozo de ti, se te escolher como guia
(Idem, p. 203).
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IL RISO DEGLI UMANISTI E
LE CHIMERE DEI MEDIEVALI

Francesco Bottin®

SINTESE - Fazendo uso da metéfora do riso e da ABSTRACT - Making use of the metaphor of
quimera, o0 autor caracteriza o entendimento dos the laughter and of the chimera, the author
pensadores da Renascenga sobre os fundamen- characterizes the understanding of Renaissance
tos logicos e lingiiisticos das discussdes filosofi- thinkers about the logical and linguistic foun-
cas medievais. O estudo é completado por refe- dations of the medieval philosophical discussions.

réncias a Ockham como um exemplo de pensa- The study is completed by references to Ockham
mento légico que veria em quebra-cabecas 16gi- as an example of logical thought which would see
co-lingilisticos um modo de clarificar problemas in logical-linguistic puzzles a way of clarifying
filosoficos. philosophical problems.

PALAVRAS-CHAVE - Renascenga. Metafora do KEY WORDS - Renaissance. Metaphor of the
riso. Quimera. Analise ldgico-lingiiistica. Signifi- laughter. Chimera. Logical-linguistic analysis.
cagdo. Suposicao. Signification. Supposition.

1 La filosofia come riso

Francois Rabelais inizia la Ve trés horrifigue di Gargantua con una massima
rimasta famosa:

Mieux est de ris que de larmes escripre
Pour ce que rire est le propre de I'homme?.

Rabelais riusciva fin dalle prime righe del suo racconto a prendersi gioco di
Aristotele, degli Scolastici e di tutti i saccenti delle variegate scuole filosofiche. In
effetti, il proprium di cui parla nella sua citazione, apparentemente seriosa, non
e quello teorizzato nelle astrazioni metafisiche dei filosofi medievali, ma
quello naturalistico dei nuovi scienziati che si interessano allo stesso modo del
< <droict intestin>>, del <<profit des reins>>, delle <<veines>> o della
< <substantificque mouelle>>, descritti e illustrati in rigorose tavole anatomiche
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