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'– Em que espelho ficou perdida a minha
face? ...

E esse foi o meu estudo para o ofício de ter
alma;. . .

(Cecília Meireles)

1. Apresentação global e definição da problemática

Por que o ícone? Por que a arte do ícone?

Porque são ’'exemplares’' naquilo que Gilbert Durand1 cha-
mou de ”reativação do Imaginário e reoonquista do Imaginal”.

Ambos aspectos presentificam-se no “tríplice consentimento
iconofílico à pregnância simbólica'’ opondo-se à “tríplice recusa iconoclas-
ta“2, numa pedagogia da escuta oposto a uma pedagogia da positividade.
Assim, a moderna ressurgência do Imaginário carrearia consigo os traços de
um pensamento tradicional3, hermenêutioo, Hpoiétioo" e gnóstioo4. Cen-
trando-se nesse Verbo por imagens simbólicas, que é o Imaginário5 – e G.
Durand fala em “polissemias simbólicas’' –, tal pensamento amplificaria a
noção de símbolo de tal maneira que se configuraria o que chamámos6 de
“abertura metafísica do símbolo": por meio de M. Eliade, num primeiro
momento, o símbolo se torna re-ligioso7; por meio de H. Corbin, num
segundo momento. o símbolo introduz a dimensão do ’'imaginal”8. Nesse
trajeto – que, com P. Solié9, em se considerando o caráter bifronte do
símbolo {“Sinn-Bild“, respectivamente referência, como ’'sentido”, ao
''noológico" e, como '’forma", ao Hbiótico’'10), conceituámos como da
Natureza à Cultura–, progressivamente o símbolo se torna a ”epifania de
um mistério", por onde se dariam as funções exponenciais da imaginação
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simbólica: a função teofânica e a função escatológica e, assim, a correlata
“resposta teopática”11 do homem como “pastor do Ser’'.

Como seriam aqui “exemplares’' o l’cone e a arte icônica?

Seriam-no – e "exemplar" sempre terá, nesse texto, o sentido
que Ihe dá Eliade: dignidade ontológica– em dois sentidos: por um lado, e
historicamente, a iconodulia é a primeira resistência significativa à ico-
noclasia: teríamos, pois, a elaboração de uma teoria da Imagem-1’cone,, nos
seus aspectos teológico. filosófico, estético e técnico, como sugere G.
Sendler12; por outro lado, sistematicamente, teríamos a elaboração de
uma teoria do Íoone-Símbolo e da iconografia/iconologia como "arte
teúrgica'’ (Berdiaev).

Em suma. o ícone pede uma atitude hermenêutica, poiética.
gnóstica– e os atributos “contemplativos" da “figura tradicional de ho-
mem “ . com o m agnificamente evidenciaram Durand e J .
Servier13 – porque é fundamentalmente “símbolo religioso" que recon-
duz aa/o Imaginal. O ícone propõe, em síntese, uma experiência simbolica-
mente vivida e uma experienciação do Imaginal como “viúo
ieono-sophia'’ (hermenêutica, poiética e gnóstica: visionária ou “sophiâni-
ca’'). E a arte teúrgica é tal ''operatividade icônica’', que é uma eficácia
simbólia-imaginal do numinoso –como evidenciámos alhures14 –e,
assim, uma experiência vivida de trans-figuração. A terapatia da trans-figu-
ração . a medida justa e viva da visão teofânica– que é ragida pelo “talem
eum videre qualem capere potui” dos Atos de Pedro15 – são as cifras da
iconodulia e da visão iconosophica.

Deveremos, antes, esclarecer a questão da hermenêutica e a
questão do Imaginal: numa está o método – ou melhor, o caminho e a
atitude–, na outra. o conteúdo ôntico. a região do ser onde se dá o
Encontro que o ícone propõe operar.

2. Hermenêutica e Imaginal

Fiquemos com as vertentes da hermenêutica que, em filosofia
da linguagem, como em história comparada das religiões, estão centradas
no processo de simbolização, onde a leitura-interpretação de um texto é
um ato ético que envolve vivências simbólicas.

Com Heidegger16 temos a “antecipação" e o “círculo herme-
nêutico’'; Jaspers17 exploraria o “sentido vivencial’' desse método-ação
como im-plicação; Coreth18 evidenciaria as “estruturas da compreensão'’
e. através da releitura do último Dilthey 19 chegaríamos, com Ricoeur20, à
ponte com a ciência comparada das religiões2 l. Ter-se-ia desenvolvido, em
síntese. uma pedagogia da escuta que. por um lado, imporia a respeito pela
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fala do Outro e o aprendizado de ver– seria interessante aqui aproximar a
etnologia simbólico-humanista22 – solicitando, por outro lado, a im-plica-
ção/participação do intérprete que, pelo próprio tema e escolha, já vive na

pré-compreensão’' e no ’'halo do Sentido” que busca explicitar. Tal pos-
tura hermenêutica acha-se integrada ao '’projeto fenomenológico’', por
onde se articula, como “hermenêutica criadora“ e “hermenêutica espiritual
comparada’'23, à “Religionswissenschaft". A hermenêutica criadora é uma
're-citação'’ (um “recital místico’', diz Corbin lembrando o “samâ” sufi)

que de tal modo trans-figura o intérprete que o evento nele advém como
tendo a ver consigo unicamente. Sem postura fenomenológica não há
“phanias”: o intérprete deve ser o re-condutor, aqui e agora, daquilo que
nele se dá, segundo a medida do “talem eum...” da experienciação teofâ-
nica. Ele se torna testemunha: é. simultaneamente. o expectador. o palco e
o ator. Tal nível de profundidade hermenêutica, em nosso '’padrão cultural
de racionalidade técnica’'24, só desponta de modo esporádico, senão mar-
ginal; entretanto, a ’'tradição oriental”, nô-to evidenciou profundamente
Corbin2s, é mestre no ''ta’wR'’ e no ’'tawhfd’'; eis porque ficamos com tal
enfoque hermenêutico que. além de tudo. conduz diretamente à dimensão
que o Ocidente perdeu desde o triunfo do Averróis26: o “mundus imagi-
nalis’' (''alâm al'mithâl'’).

Em que consiste o '’ta’wíl’'? Como opera?

É, inicialmente, a exegese da obra; entretanto, em se conside.
rando a im-plicação hermenêutica, acaba por ser, em profundidade, ’'exe
gese da alma"z /. Trata-se, sistematicamente, de uma re-condução do senti-
do ao Sentido, de uma operação anagógica que vai da letra ao espírito,
supondo, assim, vários níveis de com-preensão, que cor-respondem a vários
planos de ser: teremos, pois, um processo simbólico (de ’'si’m– bo– lo") e
um processo de simbolizat,'ão, i. e., uma oom-preensão que é unificação
€re-unificação, re-união. re-ljgião. ’'v.i.t.r.i.o.1.”} da obra, da alma e dos
mundos (veja-se a hermenêutica da “kabbalah“28), que é “tawhíd’'. Como
se dá – parafraseando Ricoeur, ao dizer que o símbolo “dá’'1 realmente
sebdo um dom, mas ’'a pensar", realmente sendo uma elaboracão, uma
“reflexão'’, uma obra, individuação em Jung, ou o re-velho “opus
alchemicum”... – o '’ta’wfl/tawhíd”? Por meio de uma onto-lógica do
símbolo e da imagem tornados vivências do imaginal.

Primeiro vejamos o ’'tornar-se vivência". Analisando o plato-
nismo persa29, sobretudo Sohrawardí, Corbin esquematiza o seguinte pro-
cesso: a operatividade {a “eficácia simbólica“ de Lévi-Strauss30 relida à
Soliê3 1, ou como o fizémos) do Compreender envolve um processo simbó-
lico em três níveis, quais sejam, o nível A (doutrina teórica. certeza teóri-
ca, o saber), o nível B (doutrina teórica tornada evento pessoal e certeza
ocular. testemunho e experienciação) e o nível C {reconduzir o dito ao
nível A como ’'sabedoria, Sophia’', profundo conhecimento experienciado,
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tornando todo Dito33 um “evento da Alma". re-citando de tal modo que
o evento se dê no ”Malakât'’ ou “mundus imaginalis”, dando-se o Encon-
tro com a Presença, a resposta à teofania. às Formas Imaginais prototí-
picas, sejam elas. em nosso caso, o Cristo, o Anjo34 ou o Imâm33). Por
isso o ta’wII é r&oondução ao/do Imaginal e o trabalho hermenêutioo ou
tawhid é reoonquista da dimenúo do Imaginal: trata-se, assim, da vivência
de uma trans-figuração (reversão das/pelas ’'figuras ml’ticas’', que muda a
configuração dos entes e do Ser) no/pelo/para o Imaginal.

Mas, o que é o Imaginal ou o Hmurüus imaginalis”? 36

Podemos abordá-lo de modo substantivo (como ’'tópos”, re-
giâo ôntica) ou de modo adjetivo (como forma de relacionar, de sim-boli-
zar). tanto pela ótica da moderna “gnose científica"37 – foi o que fizemos
com o paradigma holonômico e a corporeidade imaginal3b –como pela
ótica da hermenêutica criadora. que aqui será mais contextual. O “mundus
imaginalis”39 é:

1. a dimengo do "entre 4lois” {é ”barzakh”, espelho, mundo
do símbolo e do seu caráter anfibólico. de sua onto-lógica contraditorial,
de sua ambivalência, ambigüidade e equivocidade polissêmicas), entre o
sensível e o inteligível;

2. o lugar da '’spissttudo spirituali s" (Cudworth e os platônicos
de Cambridge) e dos corpos sutis;

3. o lugar do nãoonde {'’ou-tópos’' ou “na-kojâ-abâd");

4. o “espaço potencial", a ''liminality“ e a '’transicionalidade’'
efetivas e eficazes, onde se dão as revelações, profecias, visões místicas,
etc.;

5. o espaço-tempo da Presença, das Formas Imaginais, Simbóli'
as e Teofânims {a '’dimenao da Face’': de Cristo, do Anjo, do Imâm,
como diz Corbin40

6. o tempo existencial e a meta-história, plataformas da
hierognose e da teognosia;

7. o "mundo da Alma” e da Hjmagin«lora" ( A Imaginação
Ativa que pro-duz as epifaniza€.ões).

Em suma, é o murxlo dos arquétipos e dos símbolos oomo
rmlidade de Presença”, diz-nos Corbin. Tal mundo fundará um docetismo
como encarnacionismo mitigado (Durand, Corbin4 1), fundará o “realismo
místico" ou o “simbolismo realista'’4 2 em Berdiaev.

Relacionemos, pois, o ícone e a arte icônica com o ta’wíl e o
Imaginal. Ao sugerir uma atitude hermenêutica, os ícones são remndução
ao/do Imaginal, propondo-nos a viao das Formas Imaginais simbolizadas
nos espelhos-símbolos, que são os ícones: essa função hermenêutico-teofâ-
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nica dos ícones presentifica-se, como mediadores que são, no sentido do
próprio iconostase; também no ícone da Deisis, da Theotokos como Vir-
gem Hodiguitria e Panaghia, de S. João Batista Precursor Alado, dos Santos
Anjos e da canônica representação angelofânica da Santíssima Trindade: os
anjos”, pela função hermenêutico-teofânica, diz-nos Durand4 3, presenti-

ficando-se no ”entre-dois", são “símbolos da própria função simbólica”.
Pelo que toca à arte icônica, lembremos: 1. Gadamer44 mostra-nos que,
por um lado, a hermenêutica é abrangente da própria arte e de tal modo
que a “estética se resolve na hermenêutica"; por outro lado, que o valor e a
densidade ontológicas da imagem estão na oonfigurabilidade da imagem
sacra, por onde vemos a hermenêutica encaminhar a arte como sacra e que,
pelas imagens simbólicas, se torna veículo do numinoso45 , que é o ima-
ginal ’'in praesentia”; 2. a arte do ícone é, pois, presenttficação do numi-
noso e operatividade simbólica: é arte teúrgica (antropo-divina). Vejamos,
assim, como se elabora a teoria da Imagem-l'bone e como se perfaz a arte
teúrgica, dentro dos quadros da hermenêutica espiritual comparada, mas
sobretudo na ortodoxia russa que herda, em imagens, a iconodulia gre-
co-bizantina.

3. O trajeto hermenêutico da iconoclasia à iconodulia

No histórica4 6 do movimento de resistência à iconoclasia. que
portanto levou à reflexão sobre o estatuto ontológioo da Imagem-1-cone.
Durand evidenciou o valor da resistência bizantina e das liturgias das lgre-
jas do Oriente'+ /. Realmente, o Sétimo Concílio de Nicéia (787), as
homilias de Teodoro Studita e de S. João Damasceno48 comemoram, no
“Triunfo da Ortodoxia", a iconodulia ou veneração dos santos ícones,
presentificada no ”kontakion” composto, em 847, por S. Teófano: a vene-
ração da Santa Face, que é o ’'ícone exemplar“.

Consideraremos somente, para a ressurgência do Imaginário, a
temática icônica que, vímo-lo. mesmo despojada de seus fundamentos his-
tóricos, diz-nos Ponsoye4 9, é sistematicamente ”exemplar”. Resta por fa-
zer uma mitanálise da ioonomaquia: se, como nos mostra G. Durand50, há,
em qualquer época, no mínimo dois mitos, poderíamos ver a ioonofi-
lia-ioonodulia oomo a sombra da ioonoclasia. e o mistério da Face como
contraponto à ausência de Rosto. Ou seja. a iconoclasia é um movimento
pertinente como “lecture du soupçou”5 1, visando à idolatria e ao excesso
de antropomorfose das representações. Esbarra, entretanto, em sua ação,
com a desmedida de sua des-figuração. Porque há uma ’'má iconofilia”,
que é dolatria, e uma “boa iconofilia'’, que é iconodulia. Não se opõem,
entretanto, como Deus e o Diabo. E um dos méritos de Corbin, num belo
texto52, consistiu em mostrar que há um único movimento que pode/deve
atravessa ou pode ser retido na Imagem em si; por onde há uma dupla
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função da Imagem e uma possível metarúia do idólatra. desde o próprio
solo do ídolo, assim como uma estase iconótatra, desde o próprio solo do
ícone, o que foi tão bem captado por Mollâ Damavandi. A anfibolia da
imagem é devida ao fato de sua natureza ser a de um “entre-dois" me-
diando entre o “sensorium“ e o “intellectus"; será uma imagem-ídolo
quando bloqueia sobre si a visão, tentando se transformar em teofania
conclusa; será uma Imagem-Ícone se for transparência, trans-(a)parição,
trans-figuração, transmutação ou forma teofânia enmminhando a teopatia
de uma apófase, como uma epeatase do Absoonditus. O íaone é a imagem
investida de sua função teofênim, a propor um itinerário permanente.
Entretanto, a dupla função da imagem impõe um ta'wíl e um tawhíd,
respectivamente, uma transmutação do ídolo em ícone e um teomonismo
dos ícones. E, é evidente, uma avaliação da '’Erlebnis'’ imagética,

4. O trajeto “teantrópico” da visão icono-sóphica à arte teúrgica

Corbin diz que “a Imagem despojada do ídolo e ontologi-
camente promovida a ícone" é a própria noção russo-ortodoxa de íoone.
Que temas e traços o ícone agência? Qual o fundamento do ícone? Qual
o sentido do Mistério da Face? Como conectar iconodulia. teantropia e

arte teúrgica?

Nas célebres homilias. sobretudo na terceira. S. João Damasce'
no diz o que é o ícone, quais os “diferentes gêneros de imagens" e as
“condições para a realização de ícones” (veja.se aqui também
Ouspenski-Losskys 3), assim como torna precisa a noção de iconodulia
como “serviço" devocional. Ponsoye, por sua vez, comenta extensamente
sobre a “operatividade icônica”. que dirl'amos efiücia simbólico-imaginal
da Presença pela “virtus imaginativa’'54. Koyré e PeuckertS5 mostraram,
para a “pansophia“. a ligação entre imaginação, imagem e magia: a “vis
imaginativa” configura-se como evocação/invocação ao Imaginal. Tal ope.
ratividade, mostrou-o Jung56, será entretanto simbólica e não mágica, icô-
nica e portanto religiosa. Entrementes, o lastro teúrgioo que consigo
carreia, nem sempre torna fácil a discriminação... Porque, com Proclus, ao
retomar os ''Oráculos caldaicos” e os magos persas5 7, a teurgia é a opera-
tividade humano<livina cujo órgão é a imaginação e cujos instrumentos são
as imagens e os símbolos. Poderíamos. assim. encaminhar um enfoque de
caráter mais mágico ou de caráter mais religioso, conquanto Berdiaev e a
ortodoxia incisivamente excluam a relação mágico-icônica. Isso implicaria
repensar antropologicamente a quest50 das relações entre religião e magia
...Mas não estamos mais na época de Frazer, a despeito de termos tentado
algo semelhante com certas distinções58 ...De qualquer modo, a operati-
vidade do íoone requer a eficácia simbólica e a atitude hermenêutica de
quem o proxluz. Os monges-iconógrafos, segundo o '’Guia dos iconó-
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grafos'’ {’'Hermeneia tes Zographikes”), proveniente. no séc. XI. do Monte
Athos. determina uma '’iniciação à visão icônica”, centrada na invocação
do Paráclito e na re.citação da Presença da Luz Tabórica. Seguindo as
indicações de Evdokimovs 9, diríamos que o ícone é uma doxologia fótica
(liturgia da Luz), um martírio pentecostal ltestemunho de transmutat,,ão
ígnea), um evangelho visual (pedagogia da imitação), sacramento da Pre-
sença {teurgia simbólica) e, por fim. o que Ihe é o próprio fundamento,
teatropia-teósis ou re-condução imaginal ao Rosto Interior. Esses são os

degraus da “iniciação ioônica".

De modo conjunto, consideremos os dois primeiros traços: o
íoone mmo liturgia da luz ígnea. Estudando a morfologia da experiência
subjetiva da Luz, e seu sentido, Etiade60 diz que a forma exemplar da
teofania é a epifania fótica e a vivência subjetiva da Luz, que significam:
instauração do Universo Sagrado e ruptura com o profano; promoção
ontológica do sujeito, que experiência o carismatismo do Espírito; santif i-
cação da existência e do mundo pela Presença; tendência pneumatófora e
ação carismática; conflitividade potencial entre a mística da experiência da
Luz e a Instituição Eclesial. Por isso a Ortodoxia e o Islão iraniano são
exemplares no acolherem a experiência mística: desconhece-se, em ambos
os casos, a instituição-Igreja; Evdokimov, em “Pro Domo Sua”6 1, assim
como os “novos gregos“62, mostram como a ''sobornost'’63 resolve a
convergência conflitiva entre mística e eclesialidade; como, nas Igrejas
Orientais, a ética do Paráclito e da Parousia valoriza os sopros do Espírito.
Corbin mostra como a figura do Imâm e a sodalidade mística, a cavalaria
espiritual acolhem a dimensão do Anjo. Eliade ainda mostra que, no cris-
tianismo, a experiência típica da Luz é a Luz do Tabor ou o Mistério da
Transfiguração que, com a Páscoa e a Luz da Ressurreição, estão no centro
da vida ortodoxa. O contexto vetero-testamentário, de permeio com o
comparatismo indo.iraniano e tibetano da Xvarnah64, legaram ao cris-
tianismo a Luz de Glória. Glória, Sabedoria e Verdade integram, na
'sophiologia’' de Boulgakov, a Divina Sophia65. Assim, a experiência da

Luz é uma experiência da Sophia Divina e a visão do íoone uma
ioo no -sophia.

Mas o Espírito se manifesta de modo ígneo e os elementos,
não só fóticos, mas ígneos. integram o batismo que, como “ilumina-
ção’'-veja-se o profundo significado do ícone da Natividade, assim como do
Batismo de Jesus–, está intimamente associado à experiência da Luz.
Eliade, Festugiêre mostram como, nos “monges flamejantes”66, a expe-
riência da Luz é pentecostal.

A transfiguração é, pois, o centro do íaone, seja para o
mongeiconógrafo67, seja para quem “vê’ o (no, através do) ícone (que,
segundo Evdokimov68, na vida ortodoxa reaparece a experiência espiritual
do monacato leigo, espécie de “ecclesia spiritualis’'69, a nos lembrar os
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essênios e os terapeutas...). A manifestação divina se dá na Luz de Glória;
por isso o l’cone é uma doxologia e testemunho da luz ígnea que “fere os
amigos do Esposo’'. E exatamente por isso, pelo teor, se lembramos
Ibn'Arabí, a resposta será uma “teopatia“ pelo •'saber do coração"7 o

O ícone é um ''testemunho do mundo de além”, diz Pe.
Boulgakov7 1, uma apreensão do invisível como tão bem evidenciou
Sendler. É, também, uma forma particular da Tradição oomo Verbo por
imagens: um verdadeiro ícone é uma “trans-(a)parição’'. Segue-se o ter-
ceiro traço: é um “evangelho visual" onde a extrema canonicidade da
execução – mesmo porque é uma liturgia – define a iconografia não só
como ramo especial da arte simbólica, mas como uma "visão e um conhecí'
mento de Deus pelo testemunho estético’'. Assim, em profundidade, a
iconografia é uma arte hierátia ou, como prefere Boulgakov, uma hierur-
gia que desponta numa hierognon. Convergem, nesse evangelho visual,
“teologia da expresáo’' e "sacramento de Presença”, porque o ícone é o
lugar de uma epifania, de um dom de graça e a razão da santificação é a
“teologia da Presença“, o ’'ato sacramental que estabelece uma ligação
entre o protótipo e a imagem“ de modo que, por meio dessa epifanização e
simbolização, há um encontro entre a Imagem e o orante: a veneração dos
santos ícones é sentimento do numinoso oomo Presença e lugar de oração;
aqui se configura o vetor da iconodulia e a miraculosidade das Imagens-icô-
nicas. Esse é exatamente o quarto traço: a teologia da Presença oomo
sentimento da numino sidade e presença imaginal que encaminham a ''f un-
ção p«lagógica do ícone" (rememoração divina o mimesis) ou "função
psicagógia”. Entretanto, tal Presença se cifra de modo hierático e severo.
sóbrio (“népsis") – e não patético e emocional, como no Ocidente centra-
do sobre a Crucifixão e a humanidade sofredora do Cristo –. sobre a

majestas”: a luz de Glória pede o realce dado à transfiguração e à
epiklesis; donde, a importância da Ascenúo e da Parousia. O ícone do
Pantocrator é a coroa da cúpula eclesial. como a Virgem Hodiguitria o é do
abside da nave. O Cristo na Cruz sempre terá um ar ’'real” e ’'divino’' de
vencedor pasquat da morte: há sempre um “Deus que sofre” (S. Gregório,
o Teólogo) porque triunfa pela Ressurreição. O ícone celebra o "oitavo
dia” e o “Terceiro Testamento'' (a Parousia), como a Ortodoxia se centra
rn Mistério da Páscoa. na corporeidade de luz do ressurrecto. de que os
ícones do Descenso aos limbos e da Ressurreição de Lázaro são pré-figura'
ções. Mas na Presença do Ressurrecto, que só é visível aos “olhos noéti-
cos“, defrontamo.nos com o caminho da apófase, da epectase e do
“hesychasmo’' como abordagens: o Oriente cristão pára no "limiar da
apófase ante o mistério indizível do “pathon Theos” pois, diz S. Máximo
Confessor, o ministério da Present,a é silêncio que é ’'privação por exces'
so'’. Evitamos, assim, o nestorianismo, o arianismo que espreitam uma
“teologia da Cruz" patética. assim como uma “teologia da libertação'’: o
mistério da Presença é presença do/no Imaginal e, pois, meta.história. Qua-
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se como também, no budismo amidista, a dinâmica da Presença búdica
à/da '’Terra Pura’'72. Por isso também a arte do i'cone envolve uma ”arte
divina'’ radicalmente distinta da arte com temas religiosos. Isto porque a
arte sacra, hierática e divina não se situa no triângulo fechado – artista,
obra. espectador – mas, como '’sacramento", o ícone ’'visa a sucitar não a
emotividade, mas o advento de um quarto elemento transcendente: a ates-
tação da Presença’', diz Evdokimov, de modo que tudo se esmaece sob o
impacto da teofania, trans-parece... e só restam o “Talem eum...“ e os
modos da Presença. Assim como S. Seraphim de Sarov lembrara a
Motovilov73: o alvo da vida cristã é a transfiguração pela conquista-dom
do Santo Espírito. mediando-se os vários motivos da Theotokos e da Nati-
vidade. Desde a Anunciação, sempre a Presença do Anjo de Luz do Imagi-
nal. E chegamos, por fim, ao fundamento, que é teantropia-teosis, e à
re-oondução ao Rosto Interior: é o Mistério da Face no ícone de Cristo
'acheropoiete” (não-feito por mão humana). E a cifra, para ambos as-

pectos, é o cânone: Todo ícone é função do ícone do Salvador – chamado
de “acheropoiete’' – .da Santa Face, os Anjos têm-na sob um véu e a
revelam aos homens. Mas não é um rosto de Jesus. mas o ícone de sua
Presença.

O fundamento da iconografia é o fundamento do ícone que,
por sua vez, é o fundamento que possibilita a visão icono.sophica e a
trans-figuração imaginal e a participação: é a “teandria” (Solovievr
Berdiaev)74 ou "teantropia“ (Boulgakov)75 e a “teosis” {ou deificacão) , A
“teo-antropo-tropia“ significa, por um lado, a teandria e, por outro lado, a
teosis, ou seja, um duplo movimento consubstanciado no adágio patrístico
“Deus se fez Homem para que o homem se fizesse deus’', isto é, por um
lado a “kenose” divina e, por outro lado, a “deificação“. Mas o mediador.
o termo comum a possibilitar a participação ontológÊca, é a criação “à
imagem e semelhança”76 e o mistério da Encarnação (com toda a teologia
do ícone da Natividade como batismo). Se considerarmos o texto hedraico
(Bereshit, 1-26)76 vemos, com Maimônides, que há uma distinção entre
“tsélem’' e “demut”, e '’tôar” e “tavnit”, por outro lado, ou seja respecti-
vamente, forma e semelhança e aspecto e configuração. Enquanto esses
termos significam a figura material, os primeiros definem a forma espiritual
e quando a Torah indica os primeiros, marca que só por meio deles conf i-
guramo-nos diante de Deus. Sto. Atanásio marca o caráter ontológico da
participação na divindade quando lembra que o texto diz ’'kat’eikona”, o
homem é criado como ícone e não "à imagem”. Pela queda ocultaram-se,
entretanto, a ’'imagem’' e a semelhança. ou seja. a ioonicidade do homem.
Eis porque deverá haver um ta’wiI. uma re-condução ao Rosto Original. diz
O. Clément78, que é iluminação noética ou faculdade de ’'teognosia”,
como diz S. Basílio Magno: a re-condução ao Rosto Interior é recepção da
Divina Sophia. S. Gregório Nazianzeno marca o carismatismo original e a
humana predestinação {tropia como movimento de orientação) à teosis. E
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com S. Gregório de Nissa chegamos à “autexousia”. Em suma, a herme-
nêutica da '’lmago Dei" evidencia, pela teantropia, seja a '’teo-andria“. a
união entre a Sophia Divina e a sophia criada. como se expressa Boulgakov
e mesmo, como diz Berdiaev lembrando a Boehme79, a “sophianidade” no
homem como ’'Gottheit”, seja o movimento de re.condução ao ícone que
cada um somos em profundidade, a teosis ou deificação. São pais, os
furxlamentos da imnicidade: a imagem/semelhança, a natureza sophiânica,
a natureza da iconodulia e o ícone como símbolo e, pois, mediação e,
assim, recondução imaginal ao ’'rosto interior", à “Gottheit” ou, amplifi-
cadamente, em termos de hermenêutica espiritual comparada, ao “senhor
pessoal’'. Anjo ou Imâm. Somos, em profundidade, íoones e. potencial-
mente, conhecer o “doador” é deixar de ser escravo do ’'dado”: nossa
natureza icônica nos encaminha para o “Dator Formarum” como Encon-
tro com o Mistério da Face. E. como longamente analisa Sendler, na icono-
grafia o rosto é o catalizador e o dimensionador do espaço iconográf ico:
por isso o ícone é teantrópico. pneumatóforo e sophiânico; e a re-condu-
ção ao Rosto Interior é re-condução imaginal, porque o homem é ícone: e
re.conduzir ao Rosto Original (Cristo, Cristo-Angelos, Anjo, Imâm,
Sophia) é situar.se no (seu) (próprio) Rosto. tal é o traço da trans.figura-
ção icônica ou iluminação.

Os mestres isógrafos são carismáticos: sua arte é '’arte divina”
porque é visão icono-sophica. E como o homem é ícone, como nê.Io eviden-
cia a hermenêutica da ’'lmago Dei" – Evdokimov incorpora as análises de
Jung80 –, o mestre isógrafo é co-liturgo e todo homem que chegou a se
pôr. e ser situado, no/pelo “tópos” do ícone, também é co-liturgo. Sua
”sophianidade’'. que Ihe possibilita a teantropia e a teosis. é ’'Gottheit” e,
pois, solidária, de modo ontológico, do fundamento da própria criação: a
liberdade “meôntica'’8 1 – Ou seja, o Eros divino considera como fundante
o ato de liberdade e de criacão do homem. como de modo candente
colocam um Angelus Silesius, um Berdiaev e a nova ortodoxia grega8 2. Em
suma, tal arte divina só poderá ser uma arte teúrgica. Apresentamos algu-
mas das considerações de Berdiaev sobre essa “teologia da arte”, que mais
é uma “teandrologia" ou “teantropologia“, como o diz P. Marcadé8 3

5. Sobre o sentido teúrgico da arte

Perguntámo-nos, anteriormente, pela relação entre ta’wiI e arte
e, mais especificamente, arte icônica. Ora, falando sobre a “ontologia da
obra de arte e sua significação hermenêutica’'83, Gadamer desenvolve am-
plamente duas conclusões, que respondem ao nosso propósito: l. “a her-
menêutica deveria ser tão abrangentemente compreendida que abarcaria
toda a esfera da arte... a estética deve se rewlver na hermenêutica"; 2. so-
bre “a valência de ser da imagem“ e a ’'tarefa hormenêutica como recons-
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trução e integração'’, Gadamer diz que a imagem deve se resolver na figura-
tividade religiosa pois '’só a imagem religiosa manifesta plenamente a ver-
dadeira força ontológica da imagem“. Segue-se, daí, que não só '’a imagem
religiosa é exemplar" mas, sobretudo, a Imagem.1-cone e o teor hermenêuti-
oo da arte teúrgica da ioonograf ia. Eis porque a pertinência do ta'wiI
’aplicado” ao ícone, seja imagem-pintada, imagem-mental ou imagem-es-

cr ita

A obra de Berdiaev é exemplar não só porque visualiza a ”arte
teúrgica“, mas porque articula, de modo ontológico e ético (escatológioo e

profétioo), o ato da criação, a pneumatoforia e a arte como expresao
teândrica e presença icônica.

Toda a ”filosofia da arte'’ em Berdiaev é um amplo desenvolvi-
mento sobre a ética nos seus aspectos escatotógicos e proféticos, con-
substanciada no fundamento teândrico: '’A idéia de Deus é a mais elevada
idéia humana. A idéia do homem é a mais elevada idéia divina. O homem
espera o nascimento de Deus dentro de si. Deus espera o nascimento do
homem dentro de Si. Em tais profundezas é que deve ser posto o problema
da criação. O pensamento segundo o qual Deus precisa do homem, de sua
resposta e de sua criação, é um pensamento singutarmente audacioso, mas
sem tal audácia a revelação da humano-divindade seria desprovida de senti-
do. Há uma humanidade pré-eterna no fundo da vida divina, há o drama
das relações de Deus e de seu Outro, do divino e do humano. E isso se
revela na experiência espiritual do homem, não na especulação teológica; o
drama divino está invertido no drama humano, o que existe acima refle-
te-se no que existe abaixo. algo que despontou com clareza em alguns
místicos. Escolhi como epígrafe do livro '’Sentido do ato criador’', um
verso de Angelus Silesius {'’Sei que sem mim Deus não poderá viver sequer
um instante; fôra eu reduzido a nada, e Ele expiraria”). O Amante (Deus)
não poderia existir sem o amado (o homem) – impossível pensar nisso em
termos de conceitos racionais, impossível aqui construir uma ontologia
racional; isso só pode ser concebido em símbolos e a concepção simbólica
só pode significar uma aproximação ao mistério. O mistério da criação não
se opõe ao mistério da redenção; ele marca um momento diferente do
itinerário espiritual, um outro ato do drama místico.“85

Berdiaev distinguira '’três épocas” da revelação divina: a Lei (o
Pai), a Redenção (o Filho) e a Criação {o Espírito); e três éticas, de que são
solidárias as considerações estéticas: a ética da lei, a ética da redenção e a
ética do ato criador8 6. A tragédia e a crise da criação artística consistiriam
em que a arte sacra se moveu, mesmo quando não assumidamente sacra,
nos cânones da lei {os clássicos} e da medida. solidária de uma ética do Pai,
ou na transgressão e na expiação pela desmedida (os românticos), solidária
de uma ética do Filho. Ora, conquanto não concluídas tais etapas da
revelação, nem as correlatas éticas, preparamo-nos – eis aí o dimensiona-
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mento escatólogico e profético – para a Parousia, para uma ética do Ter-
ceiro Testamento e do Oitavo Dia, para uma ética do ato criador que
teândricamente justifica o homem: a elaboração dessa antropodioéia oorre
junto oom a elaboração da arte teúrg ica.

Transcrevendo alguns textos fundamentais de Berdiaev, eviden.
ciaremos, de modo conclusivo. os traços desse ’'projeto’':

1. nÉ na criação artística que melhor se revela o sentido do ato
criador. A arte é, por excelência. a esfera da criação e tal elemento criador,
no sentido artístico do termo, é que deve fazer se sentir em todas as esferas
da atividade do espírito.“

2. ’'... todo criador é, de alguma maneira, um artista. O Criador
do mundo também é assim chamado. A expectativa de uma época criativa
é, em verdade, a expectação de uma época onde a arte rege a vida. A arte
representa uma vitória constante sobre a mediocridade desse ’'mundo”...
Há uma libertação em todo ato criador... O ato de criação artística é
parcialmente uma transfiguração da vida. Sua relação com o mundo já
supõe a Presença de um novo mundo... Assim a criação artística, por sua
natureza, é ontológica e não somente psicológica...

3. “... a Beleza é a meta da arte e também da vida. Ora. essa
meta suprema não é a beleza enquanto valor cultural, mas como Ser. ela é
a transmutação da caótica feiúra do mundo na beleza do cosmos... A
transmutação da vida em Beleza... E se a transformação da vida em arte é
ilusória. ao contrário, a transmutação da vida desse mundo em efetiva
beleza, na beleza do ser, do cosmos – é a realidade mística. O cosmos é a
beleza enquanto existência. E a beleza cósmica, alvo do processo universal,
é esse Ser diferente, esse Ser superior dotado de criatividade. A natureza da
Beleza é ontológica –e cósmica. Mas os modos de sua definição sempre
são formais e fragmentários. Porque, na sua essência, a Beleza é indefinível,
é um segredo. É preciso ser iniciado ao segredo da Beleza e, sem tal
iniciação, não se a pode compreender. É preciso viver na beleza para
conhecê.la. Mas sua realidade última só pode aqui ser atingida sob a forma
do símbolo, pois a posse real e imediata da beteza não mais seria arte, mas
o início da transfiguração desse mundo num novo céu e numa nova terra...
Esse caminho rumo à Beleza eficiente... é um caminho de criacão
re-ligiosa...

4. ’'...O caminho para a criação teúrgica sacrifica a arte diferen.
ciada. o Reino de César e suas objetivações, imolando mesmo os produtos
e realizações simbólico-culturais... A aurora da teurgia já é o fim da litera-
tura, o fim de toda arte diferenciada, o fim da cultura, mas um fim que em
si comporta o sentido universal dessa cultura e dessa arte, isto é, que se põe
acima deles...

5. “... a teurgia não constrói uma cultura mas, acima dela, um
novo Ser... A teurgia é ação conjunta do homem e de Deus, a criação
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antropodivina... O teurgo constrói a vida na beleza... Todo artista verda-
deiro tem uma sede de teurgia, que dentro dele vive como a expressão
religiosa de sua arte... A religiosidade da arte está no âmago de todo ato
criador de arte, eis porque, segundo suas forças, a criação do artista é uma
ação teúrgica. A teurgia é a livre criação e no âmago de seu ato repousa o
sentido ontotógico e religioso da existência. Ela é o ponto extremo do
esforço criador do artista, de sua ação no mundo. Eis porque, quem con-
dunde a teurgia com uma tendência religiosa na arte, tudo ignora sobre ela.
Ela é. no fundo do artista, a medida última de sua liberdade... Em conso-
nância com Deus, o teurgo constrói o cosmos e a beleza enquanto existen-
ciação . . .

6. "o ato criador, de onde promana a arte, não pode ser espe-
cificamente cristão, está para lá do cristianismo... No sentido estrito da
palavra, a criação não é nem pagã, nem cristã, ela existe para lá de...

7. ’'O fim de toda a vida mundial e de toda cultura mundial
consiste em se colocar o problema da criação, o problema da descoberta
antropológica... E, entretanto, a criação autêntica, no sentido religioso da
palavra, é nos ainda invisível... Mas o homem deve reconhecer-se sob o
rosto da virgem e do andrógino...

8. ''A natureza cristológica do homem descobre-se no seu ato
criador. E o Cristo Futuro só poderá aparecer para uma humanidade capaz
de audaciosamente realizar sua própria descoberta, isto é, de desvendar, na
sua própria natureza, o poder e a glória divinos. A autonomia e a esponta-
neidade do ’'eu” humano supõem uma revelação apocatl’ptica. O Cristo
jamais aparecerá, em toda sua força, para a multidão incapaz de, nos seus
membros, realizar o ato criador. Essas pessoas jamais conhecerão o segun-
do rosto do Cristo. O Cristo jamais Ihes voltará senão seu Rosto de sacri-
ficado e de crucificado. Para perceber a Face do Cristo em força e glória, é
preciso ter descoberto. em si mesmo, a força e a glória do ato criador.’'87

Concluamos com Olivier Clément e Dora Ferreira da Silva.

“Deus se fez Face e. para o homem dos dias atuais. a ”prova"
última de Deus está indubitavelmente no rosto humano, quando essa face
se despoja das máscaras, deixando-se iluminar por uma luz outra. Quando
ela começa a se fazer ícone.

” Ícones voltam

com as andorinhas

por céus e mares

transparentes

depois de aparentes

dissoluções.”
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