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APRESENTACAO

A Revista Trilhas Filoséficas inaugura o seu nono ano de publicactes
com esse volume. Uma das novidades que trazemos nesse volume é que
nossa revista e seus artigos terdo agora Digital Object identifier — DOI.
O primeiro texto de Joathas Soares Bello trata de uma aproximagéo entre
a filosofia moral e teologal de Xavier Zubiri e a ética de Tomas de
Aquino. A esse, segue o escrito de Francisco Agamenilton Damascena,
O personalismo de Karol Wojtyla, conhecido também como Jodo Paulo
I. O artigo € uma apresentacdo do personalismo de Wojtyla, que além
de papa era também fil6sofo. O texto que segue, de autoria de Leonardo
de Sousa Oliveira Tavares — A estrutura em territorio filosofico —,
trabalha o conceito de estrutura em Lévi-Strauss, apontando sua origem
maussian, e 0 modo como Merleau-Ponty o reconfigura de modo préprio.
O quarto artigo constitui-se em um ensaio que procura problematizar a
questdo do discurso sobre Deus na época do niilismo, de autoria de
Giuseppe Tosi. Nele, o autor propora um resgate do legado ético do
cristianismo e uma maior concentragao na ortopraxis que na ortodoxia.
Segue, entdo, um texto do Prof. Galileu de Souza e alguns de seus
orientandos sobre o sentido da ciéncia positiva para a filosofia da acéo.
E, por fim, fechando esse volume, o artigo de Klédson Tiago Alves de
Souza e José Francisco das Chagas Souza sobre o tema do corpo-préprio
em Merleau-Ponty. Sem mais delongas, desejamos a todos uma
excelente leitura.

Os Editores

Trilhas Filosoéficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, ISSN 1984 - 5561
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O Moral e o Teologal: felicidade e religagdo em Xavier Zubiri e Tomas de Aquino
Joathas Soares Bello

Resumo: o presente artigo pretende comparar a filosofia moral e a teologal
de Zubiri com a ética tomasiana, a fim de esclarecer a relacio entre as
nogoes de “Lei Natural” e “religagao”.

Palavras-chave: Moral. Teologal. Felicidade. Religagao. Lei Natural.
Abstract: the article intends to compare the Zubiri’s moral and theologal
philosophy with the Thomas Aquinas’ ethics, in order to clarify the

relationship between the notions of “Natural Law” and the “religation”.

Keywords: Moral. Theologal. Happiness. Religation. Natural Law.
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INTRODUGCAO

O objetivo deste trabalho é comparar, tomando-as unitariamente,
as filosofias moral (o “problema da felicidade”) e teologal (o “problema de
Deus”) de Zubiri com a filosofia moral tomasiana, analisando em que
medida podemos coadunar os problemas da felicidade e da “religagdo” no
filésofo basco a luz da ética do Aquinate.

Na sua reflexdo moral, Zubiri defende uma ética teleoldgica formal,
em que o fim ou a “felicidade” é o ideal (cf. ZUBIRI, 1986, p. 393);
felicidade entendida no sentido classico ou, mais precisamente, aristotélico,
como “perfeicio” ou “realizacao pessoal” (cf. ZUBIRI, 1986, p. 390), e nio
num sentido hedonista superficial ou utilitarista, como “prazer” ou “bem-
estar” sensiveis (cf. ZUBIRI, 1986, p. 403). Os “deveres” pendem da
concreta “figura de felicidade”, ou, como diz o autor, a “obrigacao” (0b-
ligacion) radica na “ligacao” (/igacion) a felicidade (cf. ZUBIRI, 1986, pp. 410-
411). O autor espanhol, que se exime de construir uma ética ou moral
material', faz uma importante observagio: a “ligacio” 2 felicidade esta
radicada num vinculo ainda mais profundo da pessoa humana, que ¢ sua
“religacao” (religacidn) a realidade ou ao “poder do real” (cf. ZUBIRI, 1986,
pp- 433), que é, em ultima instancia, religacao a Deus (cf. ZUBIRI, 1998b,
p. 148).

! Como afirma José Luis L. Aranguren, Zubiri se dedicou “ao estudo estrutural e nio ao
normative do que habitualmente se entende por éfica. |...]

O plano no qual se move o pensamento de Zubiri ndo é o da ‘razdo pratica’, ou o da ‘moral
como conteudo’ sendo o da antropologia como metafisica antropolégica” (VVAA, 1996,
p. 22).

Revista Trilhas Filosoficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, p. 9-35.
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Santo Tomas, por sua vez, atualiza a ética teleologica aristotélica a
luz da doutrina crista, identificando a felicidade humana ultima com o
proprio Deus revelado ou a Bem-aventuranga eterna na gloria (cf. S.Th. I-
I1, g3 a8), que se alcanca pela coopera¢ao humana com a graga das virtudes
teologais. A felicidade temporal ou “penudltima”, por assim dizer, segue
sendo viver segundo a razio apoiando-se nas virtudes cardeais ou humanas;
mas esta, onde o Evangelho ¢é conhecido, ficaria “suprassumida” na dltima
ou sobrenatural. Assumirei, para efeitos de uma reflexdao filoséfica, que
Deus ou, antes, a vida religada a Deus ¢, segundo Tomas, o horizonte ético
da vida humana (no estado de “viadores”), sem contudo entrar nas questoes
teologicas correspondentes, que nao podem ser verificadas pela razdo
filosofica, mas somente aceitas com a fé (tais como a graga, as virtudes
teologais ou a vida eterna).

Tomas constrdi sua moral material/juridica no Tratado da Lei da
Suma Teolégica (8. Th. I-1I, qq 90-97), apoiando-se na nocio classica de
“Lei Natural” — nog¢do presente, por exemplo, em Séfocles?, Aristoteles’ ou
nos estoicos® —, cujo primeiro preceito formal (“buscar e fazer o bem e

evitar o mal”), encarnado na realidade humana, significa preceitos concretos

2 As “leis ndo escritas” da personagem Antigona: “No fue Zeus el que los ha mandado
publicar, ni la Justicia que vive com los dioses de abajo la que fijé tales leyes para los
hombres. No pensaba que tus proclamas tuvieran tanto poder como para que un mortal
pudiera transgredir las leyes no escritas e inquebrantables de los dioses. Estas no son de
hoy ni de ayer, sino de sempre, y nadie sabe de donde surgieron. No iba yo a obtener
castigo por ellas de parte de los dioses por miedo a la intenciéon de hombre alguno” (cf.
SOFOCLES, 2006, p. 153)

3 A “justica natural” do Estagirita: “[...] existem uma justi¢a natural e uma justica que niao
é natural” (Etica a Nicomaco, NV, 7).

4 A “vida conforme a natureza” do estoicismo: “De resto, conforme pensam todos os
estoicos, em comum consenso, concordo com a natureza. A sabedoria consiste em nao se
desviar dela e em se regular segundo suas leis e exemplos.

Portanto, a vida feliz ¢ a que concorda com a natureza” (SENECA, 2009, pp. 8-9).

Revista Trilhas Filosoficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, p. 9-35.
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gerais: “honrar a vida, a familia, a sociedade e a Verdade, que é Deus” (cf.
S.Th. I-11, q 91, a2). Segundo o Aquinate, toda lei humana legitima deve se
inscrever na Lei Natural (cf. S. Th. I-1II, q 95, a2).

Procurarei indicar como a reflexdo que considera em conjunto estas
ideias dos dois autores cristdos poderia justificar teoricamente uma ética
“teleologica-teologica”, comparando, ainda, a doutrina zubiriana da
“religacdo ao poder do real” com a doutrina tomasiana da “Lei Natural”
como “participacao da Lei Eterna”, seja para emprestar certa concre¢ao a
ética formal do filésofo basco, seja para oferecer uma perspectiva
personalista ao direito natural do Aquinate.

Por razoes didaticas, a perspectiva tomasiana, mais conhecida e que
veio antes na histéria da filosofia, sera apresentada em primeiro lugar.
Buscarei, contudo, apresentar os tracos gerais da ética tomasiana ja
adaptando-a a uma expressio mais “personalista”, preparando assim a

compara¢ao com a ética zubiriana.

1 FELICIDADE E BEM-AVENTURANCA EM TOMAS

Para Santo Tomas, na esteira da tradicdo aristotélica e da tradicio
moral crista, ética e teleologia eram uma e a mesma coisa. A ideia do
Estagirita, presente logo ao inicio da Etica a Nicomaco, de que toda agao ¢é
feita em vista de um fim, era uma de uma evidéncia absoluta para o
Aquinate (cf. Etica a Nicomaco, 1, 1; S.Th. I-11, q1 al).

O homem ¢ “livre”, para o eminente filésofo escolastico, no sentido

de que opta (pelo livre-arbitrio, faculdade de escolha de meios), entre os

Revista Trilhas Filosoficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, p. 9-35.
ISSN 1984 - 5561



14

O Moral e o Teologal: felicidade e religagdo em Xavier Zubiri e Tomas de Aquino
Joathas Soares Bello

bens particulares, por aqueles que o encaminham para seu fim dltimo ou
bem absoluto’. O ato da vontade (o querer) inclui, enquanto racional
(fundado em razdes) — o conhecer precede o querer para Tomis® —, a
“justificagdo”, e  enquanto livte (ndo  pré-determinado), a
“responsabilidade” e a sangao: a boa escolha é o juizo pratico feito
conforme a razao e a ma escolha é o que ¢é disforme do teorético e, assim,
culpavel (ou “pecaminoso”, em termos teologicos).

Para o Doutor Angélico, como de resto, para Aristételes, o fim do
homem ¢ o aperfeicoamento de sua natureza. E tal aperfeicoamento ¢ a
causa final ou o bem do homem. Trata-se de encontrar aquele bem que,
adquirido, plenificara suas poténcias naturais: “se diz bom o ente perfectivo
de outro” (De Veritate, 21 al). Como diz um importante comentador
contemporaneo: “Todo ser humano anela a realizagcao do que nele esta em
poténcia, deseja a ‘felicidade’; mas de isso nido se segue que todos estejam
de acordo sobre a natureza deste bem” (COPLESTONE, 1999, p. 223).
Tomas responde que o “sumo bem” da pessoa humana ¢ Deus (cf. S. Th. I-
II, g4 a8); se para o Estagirita, a felicidade reside na “vida conforme a
razao”, para o Aquinate a vida conforme a razao ¢ a vida conforme a
Verdade, a qual, em ultima instancia, é o proprio Deus.

Tomas, contudo, fala desde uma perspectiva teologica, adquirida

pela fé crista, da “posse” de Deus na bem-aventuranca eterna. A vida em

5 “Trata-se duma finalidade, mas duma finalidade livre, porque ao contririo dos outros
seres, o homem move-se por si mesmo para o fim, depois de pela razdo ter podido
reconhece-lo” (SERTILLANGES, 1951, p. 302).

¢ “De fato, se o intelecto nio captasse a realidade como boa, nio ocorreria o querer
espiritual: o amor.

O intelecto apreende, pois, a realidade e seu fim, ou seja, capta a ratio bon?” (ALVES, 2015,

p. 169).

Revista Trilhas Filosoficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, p. 9-35.
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conformidade com Deus ou a vontade boa é aquela que se harmoniza com
a Vontade Divina, que é uma s6 com ela. Os deveres concretos estao todos
inscritos no Fim; eles nio sio a finalidade da vida moral, mas sio a
expressao da mesma. Rigorosamente falando, desde a fé, sio menos
maneiras de “chegar” a Deus do que modos de revelar seu Amor em nossas
agoes: o acesso a Deus é “gratuito”, somente ja “instalado” nEle ¢ que o
homem vive de sua Vida. Aqui, se considerarmos esta “graca” em termos
das virtudes teologais (graga santificante), sem duvida excedemos o que a
pura razao pode ver e entramos no plano da teologia moral, além da ética
filosofica, mas penso que temos a possibilidade de reinterpretar dizendo
que, ja no ambito “natural” ou “temporal”, a vocagio do homem ¢ o amor
(natural) de “dile¢ao” a Deus: quem nao conhecesse o Evangelho ainda
assim se veria compelido, pela propria razao natural, a se aproximar o
maximo possivel nesta vida da Divindade. A vida religiosa — nao a
participagao sobrenatural na Vida Divina — seria, nesta reinterpretacio
puramente filoséfica da ética tomasiana, o sentido da vida humana ao
alcance da pura razao. Isto ndo consta da “letra” da doutrina tomasiana,
mas penso que ¢ um justo recorte filoséfico para que fiquemos no ambito
da ética racional.

Se do ponto de vista estritamente teoldgico esta vida participe da
Vida Divina ¢ vivida na graga com o apoio dos dons do Espirito Santo, do
ponto de vista exclusivamente filosofico’, esta “religagio natural” a Deus
se expressa na participagdo da razao humana na Razao Divina, e isto ¢

precisamente o significado da chamada “Lei Natural”: ela ¢ a participagao

7 E também do ponto de vista religioso, desde que a religido seja considerada como uma
dimensio legitimamente humana, ou como a dimensio mais propriamente humana, como
defende Zubiri (cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 12-13; 363-364; 371-372).

Revista Trilhas Filosoficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, p. 9-35.
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da Lei Eterna (o préprio Deus) a natureza humana, ou seja, a razdo (que
envolve ou enforma os atos volitivos). Neste sentido, podemos entender a
Lei Natural como uma “graga natural”, cuja aceitacio corresponde a
aceitagdo da propria criaturalidade por parte do homem, a qual, por sua vez,
instala-nos numa atitude de “gratidao” em relagio ao Criador ou
Fundamento do universo e de nossas vidas®.

Os “preceitos” da Lei Natural, tanto o primeiro preceito “formal”,
de que “o bem deve ser praticado e procurado, o mal deve ser evitado”
(S.Th. I-1I, q94 a2) quanto os, por assim dizer, preceitos “materiais” que
dele brotam a partir da consideragao das “inclina¢oes” do homem, nao sao
otiundos de uma consideragio “empirica” do ser humano’. Isto ¢ evidente
no que diz respeito ao preceito generalissimo acima, mas também ¢é verdade
naqueles preceitos gerais que Tomds nos descobre: respeitar a vida,
respeitar a familia, respeitar a sociedade e respeitar a Verdade, que em
ultima instancia ¢ Deus (cf. S.Th., q94 a2). Tais deveres ndo sao frutos de
inclinagbes meramente organicas ou psicolégicas, mas do devir ontolégico
da pessoa humana (de seu carater perfectivo): assim, por exemplo, o

respeito a vida nao deriva de um mero instinto de sobrevivéncia ou mesmo

8 Isto antes de qualquer compreensio formal do significado desta “criacio” ou
“fundamentacdo”, isto ¢, antes da op¢do por uma visdo estritamente monotefsta da
transcendéncia de Deus, ou pelas visdes pantefsta ou politefsta, validas desde o ponto de
vista de um pensar religioso fantastico (cf. ZUBIRI, 1993, p. 165).

% O “natural” da Lei Natural em sua formulacio classica, anterior as concepgdes liberais
do “direito natural” e ao hedonismo utilitarista moderno refere-se ao “essencial”, ao
“ontoldgico”; ndo ao empirico, mas ao “transcendental”’, nem tampouco a
esséncia/natureza como “dado” acabado, mas como “direcio” a ser assumida
racionalmente. Contra esta concep¢do classica, a interdicio conhecida como “falacia
naturalista”, seja na versdo de Moore, seja na versdo de Hume, ou a critica de Kant 2 moral
baseada na “felicidade” (entenda-se, a felicidade hedonista) nada significam e nada
objetam. Uma critica a critica de Moore (que indica como ela, na realidade, aplica-se apenas
aos modernos, empiristas ou racionalistas) pode ser vista em: ALVES, 2015, pp. 220-224.
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de um desejo (tendéncia) consciente de seguir vivendo, mas, na realidade,
tais inclinagdes é que sao expressoes, em nivel corpéreo e psiquico, da mais
profunda e fundamental inclinacio metafisica do ser a permanecer sendo.
Nio se trata, neste exemplo, de “apego” a vida: a pessoa madura e virtuosa
¢ capaz de considerar a morte fisica como um mal menor em face da vida
espiritual ou da defesa dos frageis (Socrates, o martir religioso, o soldado
verdadeiramente heroico numa guerra justa de defesa...).

No caso dos preceitos morais “formais”, eles o sao num sentido,
por assim dizer, metafisico ou real'” e nio num sentido légico formalista,
assim como os “principios especulativos” sao principios do “ser” ou da
“realidade” e ndo meramente da inteligéncia. O “principio de identidade”
tem uma expressio logica (“A = A”) e linguistica (“O ser é”), mas estas
significam a verdade metafisica de que o ser ou a substancia ¢ sua propria
realidade (é ela mesma), e nio parte de outra realidade'’. Paralelamente,
“fazer o bem e evitar o mal” ¢ a expressao linguistica da verdade moral de
que a a¢ao e a vontade sdo real ou efetivamente atraidas pela realidade sob
o aspecto transcendental real, e nio meramente conceitual, de “bem”
(“fim”) e repelidas pela realidade sob o aspecto transcendental real

(negativo) de “mal”"’.

10 Considerando-se a ética ou filosofia pratica como uma “metafisica da vida” (cf. ZUBIRI,
1994, p. 106).

11 Assim como o “principio de ndo-contradi¢do” (“algo ndo pode ser e ndo ser a0 mesmo
tempo sob o mesmo aspecto”) significa a verdade metaffsica de que as realidades ou
substancias diretamente conhecidas sio “devenientes” (ndo sio “atos puros”’, mas
compostos de “ato” e “poténcia”), possuindo estados ou condi¢des distintos em
momentos ou sob aspectos diversos: “ser (acidentalmente) assim” e “ndo ser
(acidentalmente) assim” se inscrevem no “ser substancial”.

12 Se considerarmos o “fim” como “sentido”, poderfamos chamar ao mal “nonsense”,
enquanto insensatez pratica e nio como contradi¢do meramente logica.

Outro principio formal importante é o da “regra de outro” de “fazer ao préximo o bem
que se deseja para si” (na formulacio positiva de Cristo), que é a expressio linguistica do
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Algo que a letra da doutrina tomasiana ndo ressaltou
suficientemente, mas que deriva do carater personalista de toda filosofia
cristd, ¢ que todas as inclinagdes do homem, “animal racional”, sio
envolvidas pelo seu ser inteligente (espiritual): a vida a ser preservada nao é
apenas a bioldgica, mas a espiritual, o que ja inclui, portanto, a vida em
Deus; e as relagoes familiares a serem preservadas nao tém somente a
conotacio de "perpetuacio da espécie", mas elas sio o fundamento
interpessoal da existéncia amorosa que se desdobra na vida social e

especificamente religiosa.

2 FELICIDADE E RELIGACAO EM ZUBIRI

Para Xavier Zubiri, o homem é um ser “moral” através da
apropria¢ao de possibilidades que nao estao pré-determinadas ou inscritas
na sua esséncia. Neste sentido, o homem ¢, melhor que “substante”,
“suprastante” (cf. ZUBIRI, 19806, p. 343). Antes de optar filosoficamente
por uma ¢ética dos “bens”, dos “valores” ou dos “deveres”, é preciso
reconhecer esse carater moral que consiste em adquirir possibilidades por

apropria¢ao, como diz Zubiri:

carater ndo relativista da ética, ou seja, aqui ndo se consideram ou se calculam vantagens e
desvantagens empiricas e¢/ou subjetivas, mas simplesmente se afirma a verdade moral de
que o bem deve ser tomado como universal para que o seja efetivamente, isto é, nio pode
haver um bem “s6 para mim” ou “para cada um”, mas sou (moralmente) obrigado a
discernir o que vale absolutamente para mim e para os outros.

Nesse sentido, julgo que podemos entender o “imperativo categbrico” kantiano, cuja
formula é “Age apenas segundo uma maxima tal que possas a0 mesmo tempo querer que
ela se torne lei universal” (Cf. KANT, 1997, p. 59), como uma tentativa de sintetizar num
unico preceito os dois preceitos classicos: sempre fazer o bem universalizavel
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A realidade substantiva cujo carater “fisico” é ter necessatiamente
propriedades por apropriagdo, ¢ justamente o que eu entendo por
realidade moral. O moral no sentido usual de bens, valores e deveres, s6
¢ possivel em uma realidade que é constitutivamente moral no sentido
exposto. O moral é a seu modo algo também “fisico” (cf. ZUBIRI, 1986,
p. 343)15.

E 0 mesmo, portanto, dizer que o homem ¢ “moral” e que ele é
“livre”. A liberdade se configura, numa pessoa finita, como a capacidade de
determinar-se pela apropriacio de possibilidades, as quais, por sua vez,
estao ancoradas na “realidade” apreendida pela inteligéncia — também, para
o filésofo espanhol, o conhecer precede o querer. “Realidade” ¢, para o
filésofo donostiarra'®, o carater metafisico de todas as coisas sensiveis
percebidas pelo ser humano: a inteligéncia ¢ “senciente” no sentido de que
nossos sentidos nao nos dao apenas qualidades sensiveis, mas estas tém
uma “formalidade” (modo de ficar na apreensdo sensivel humana) de
“realidade’: as coisas sensiveis sao apreendidas, segundo Zubiti, como algo
de suyo, isto é, algo que nao foi feito pela percepgao, mas que “se pertence”
no interior mesmo da percepgao (possuimos uma “inteligéncia senciente”),
0 que nos abre ao problema do que estas qualidades seriam de s#yo além da
percepgao ou no “mundo” (ZUBIRI, 1998a, pp. 54-67).

A liberdade humana nao ¢, para Zubiri, tio somente uma liberdade

“de” (coagbes) ou “para” (a realizagao pessoal ou felicidade), mas também

13 Segundo José Luis Aranguren, “a principal contribuigio filosofica de Xavier Zubiri a
ética foi seu conceito da moral como estrutura: o homem ¢ ja e sempre moral, enquanto
tem de fazer sua vida — “conduta” vem de conduzir-se —, tarefa que, em contraste com o
animal, cuja vida lhe é dada feita pela conexdo de estimulos e respostas, converte sua vida
em afazer” (VVAA, 1996, p. 21).

4 Donostia é o nome euskera da cidade basca de S. Sebastian.
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de uma liberdade “em”: é-se livre “em” a/na realidade (cf. ZUBIRI, 1998b,
pp- 329-330). O homem nio ¢ absolutamente livre, porque nao é uma
pessoa absoluta ou, no dizer do filésofo basco, porque é uma pessoa ou
realidade “relativamente absoluta” (cf. ZUBIRI, 1998b, p. 79 — enquanto
Deus ¢ Pessoa ou Realidade “Absolutamente Absoluta” (cf. ZUBIRI,
1998b, p. 148). A relatividade de seu carater absoluto reside em que sua vida
se faz “em face de” a/da realidade, que é nio sé o objeto formal da
inteligéncia senciente, como também o ingrediente fundamental e
fundamentante do inteiro viver ou existéncia humana. O homem é, assim,
definido essencialmente por Zubiri como um “animal de realidades” (cf.
ZUBIRI, 1998b, p. 46).

O homem vive “religado” a realidade, que tem um triplice carater
fundamentante: ela é “dltima”, ou seja ¢ o carater fundamental de todas as
coisas “reais”; é “possibilitante”, na medida em que tais coisas reais, em sua
realidade, constituem a possibilidade fundamental da vida humana; e ela é
“impelente”; ja que nos move inexoravelmente a ter de realizar-nos (cf.
ZUBIRI, 1998b, pp. 82-84). Noés existimos através da apropriagao das
possibilidades ofertadas pelo real, ou melhor, pelo “poder do real”; que é a
propria realidade vista desde seu carater de “dominancia” na vida humana,
que nao é “causalidade” a modo fisico, o que excluiria a liberdade (cf.
ZUBIRI, 1998b, pp. 86-88).

E precisamente por se mover em meio a “realidade”, e nio através
de meros “estimulos” (signos de resposta), como os animais nao humanos
(cf. ZUBIRI, 1998a, pp. 48-53), e porque esta realidade ¢ fonte de
possibilidades reais que vém ao encontro de nossas tendéncias inconclusas,

que o homem tem de “justificar” suas preferéncias (cf. ZUBIRI, 1986, pp.
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347-348; 352). O que nos justificamos? Nao exatamente nossas agoes
tomadas isoladamente, mas o decurso dentro do qual estdo inscritas tais
acoes (cf. ZUBIRI, 1986, p. 359). Em outros termos, justificamos a “figura”
de nossa personalidade, que ¢ a concre¢ao de nosso carater pessoal (cf.
ZUBIRI, 1986, p. 360).

A realidade enquanto “apropriavel” pelo homem, pelo que tem de
conteudo e pelo que tem de real, ¢ o que constitui formalmente, segundo
Zubiri, o “bem” (cf. ZUBIRI, 19806, p. 381; 385). Quando quero uma
realidade, quero-a enquanto realidade, isto é, porque tem a dimensao que
chamamos o “bem em geral”: “o bem em geral ¢ o real enquanto real, mas
enquanto desde ele é realizavel o homem como animal de realidades”
(ZUBIRI, 1986, p. 389). O bem em geral é “a formalidade que tem a
realidade em geral enquanto ¢é a defini¢ao mesma das possibilidades que o
homem tem enquanto realidade” (ZUBIRI, 1986, p. 389). Ao apropriar-se
das possibilidades, o homem nao esta determinando o “ser homem”, mas
o “como ser efetivamente homem”, e isto ¢ o significado da palavra perfacere-
perficere: 0 homem determina uma perfectio, que é o que deve ser chamado de
“felicidade” ou “beatitude” (cf. ZUBIRI, 1986, p. 390-391). Felicidade nao
¢ “sentir-se bem”, mas “sentir-se realmente bem”, ter boa figura e estar “bem
feito”; esta felicidade é problematica: como o homem ¢é feliz? (cf. ZUBIRI,
1986, p. 391). A felicidade s6 pode existir se é sequencial, ou seja, se a
felicidade “em cada ato” pode estar absorvida na felicidade do ato
seguinte'”. A felicidade é a “possibilidade das possibilidades”, que é “irreal”

como conteudo mas ¢é perfeitamente real como possibilidade, sendo esta

15 O contrario disso é o absurdo da existéncia que o st. Mersault do Estrangeiro de Camus
encarna paradigmaticamente (cf. CAMUS, 2013).
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articulagdo entre o que tem de realidade e o que tem de irrealidade o “ideal”
(cf. ZUBIRI, 1986, p. 393). As possibilidades positivas, que convergem com
a felicidade, tém um carater positivo, sao “boas”, e aquelas que se opde
adquirem seu carter “mau” e “aversivo”'.

A possibilidade enquanto ¢ mais ou menos potente para fazer feliz,
enquanto mais ou menos “aproprianda” é o que Zubiri chama “dever”: “O
dever nao é uma possibilidade entre outras, mas aquela que mais conduz a
felicidade do homem” (cf. ZUBIRI, 1986, p. 409). A “obrigacao” (ob-ligacion
em espanhol) pende da “ligacao” a felicidade. A felicidade nao é um dever,
mas aquilo pelo qual os deveres sao devidos (cf. ZUBIRI, 1986, p. 415).

Se 0 homem esta “ligado” a “felicidade”, que ¢é a figura da perfeicao
humana, esta “liga¢ao” esta, por sua vez, radicada na “religacio” do ser
humano ao real (cf. ZUBIRI, 1986, p. 433). E, portanto, na prépria
realidade fundamentante e no seu Fundamento (o fundamento do poder
do real ou da realidade enquanto poder), que a razao descobre como sendo

Deus (ct. ZUBIRI, 1998b, p. 148), que o homem encontra o apoio

indispensavel para viver e para ser feliz ou realizar-se como pessoa.

3 A RELIGACAO A LEI NATURAL

Ja tendo sido explanada de modo mais amplo a convergéncia da
distincao entre “ato de set” (esse) e “esséncia” em Tomas e “formalidade de

realidade” (de suyo) e “conteudo talitativo” (“tal” realidade) em Zubiri —

16 Para Zubiri, “o maleficio ndo consiste na auséncia de uma retiddo, mas na positiva
presenga de uma aversao” (ZUBIRI, 1986, p. 399).
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fundada naquela entre a “abstragdo” aristotélico-tomasiana e a “inteligéncia
senciente” zubiriana — e entre a “participa¢ao do ser” e a “religacdo ao
poder do real” (cf. AUTOR, 2016, pp. 96-117), indicarei aqui apenas as
linhas gerais necessarias para o encaminhamento da presente questio.

A abstracao da “forma” da gnosiologia aristotélico-tomasiana
depende da mediagio dos “fantasmas” tanto quanto a apreensiao da
“formalidade da realidade” da “noologia” zubiriana depende das
percepeodes sensiveis. Mas do ponto de vista do “ato”, um ¢ tao “imediato”
quanto o outro'’, e ambos sdo a mesma realidade da percepcio inteligente
atenta'® do ser ou da realidade de um ente material. Apreende-se a forma
ou a realidade a ser conceituada, isto é, a receber uma definicio ou esséncia
nominal que sera afirmada no juizo e que servira de base para a investigacao
estritamente racional (filoséfica ou cientifica). Em outras palavras,
apreende-se antes o “ser” que a “esséncia”’, ou melhor, apreende-se um
“ente essenciado” a ser definido".

Tomas, investigando metafisicamente, em sua primeira obra, os

(13

entes angélicos da teologia, descobriu a distingdo entre “ser” (esse) e
“esséncia”, pois os anjos, puras formas, nao sao iguais a Deus, no sentido
de que receberam dEle a existéncia (cf. O ente e a esséncia, cap. V). O Ipsum

Esse comunica ou “participa” o ser como outro ou como criado as criaturas:

17 No conhecimento propriamente humano, ndo hd um “conhecimento sensivel”
cronologicamente anterior ao “conhecimento intelectual”; certo é que a maior parte das
percepgoes sensfveis sao desatentas ou nao intelectivas, mas elas integram nossa vida
estritamente biologica.

18 “Aten¢do” aqui ndo ¢ ato psicolégico movido pela vontade, mas ato intelectual que
desperta por si ou, antes, simultaneamente ao objeto de sua atencio: a inteligéncia e seu
objeto sdo congéneres, como explica Zubiri (cf. ZUBIRI, 1998a, p. 10).

19 Hvidentemente, na maior parte dos casos, temos conceitos a mio e abstraimos e
julgamos como que “de golpe”, a luz destas nogoes, pois raras sio as pessoas que elaboram
conceitos originais.
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eis a “participagdo do ser”. Zubiri, do ponto de vista gnosiolégico,
descobriu a distincao entre “realidade” e “talidade” (“tal” realidade), e
metafisicamente afirmou que todas as coisas reais estdo religadas a
“realidade” ou ao “poder do real” que reifica todos os conteudos essenciais,
e cujo Fundamento ¢é o préprio Deus, ja que a “realidade” ¢ algo “mais” em
toda coisa real, e ndo existe “a parte” delas, requerendo, assim, a existéncia
da Realidade Absolutamente Absoluta (cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 134-148).
Assim, pois, a “religacdo ao poder do real” e a “participacao do ser” sao a
mesma realidade, vista, respectivamente, desde uma perspectiva metafisica
teologica da criacio e outra metafisica simultaneamente antropoldgica e
cosmica da religagao, que chega a Deus investigando o Fundamento do
poder do real religante.

Assim como o “set”/a “realidade” é reflexo da presenca criadora
ou fundamentante de Deus nas criaturas, a “Lei Natural” é reflexo da “Lei
Eterna” providencial, que é o préprio Criador, como ensina Tomas (cf.
S.Th. I-II, q91 a2). O ser esta para o intelecto especulativo como a Lei
Natural esta para o intelecto pratico: ambos sio a mesma realidade, vista
respectivamente pela metafisica geral e pela metafisica da acdo. A zubiriana
religagdo a realidade ¢, portanto, em termos tomasianos, religacio a Lei
Natural (em ultima instancia, religacao a Deus através da Lei Natural ou

Poder do Real).

De um modo geral, o “Tratado da Lei” (8. Th. I-1I, qq 90-97) tem
uma perspectiva juridica, mas ha ali algumas indica¢oes sobre a esséncia ou
propriedades da “lei” que transcendem a problematica juridica relativa as

leis positivas e aos governos humanos e que podem servir de base, juntos a
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outras questoes da Suma, a uma comparagao com a perspectiva personalista
e existencial da “religacdo” zubiriana; esta, por sua vez, vista desde a
perspectiva da Lei Natural, pode se revestir de certa materialidade.

Primeiramente, ali se diz que a Lei ¢ o “ditame da razao naquele que
preside e por quem sao governados os suditos” (S.Th. I-II, q92 al). O
“governo” do homem pela Lei Natural e a “dominacao” do poder do real
sobre nossa vida podem ser vistos como uma e¢ a mesma coisa. A Lei
Natural ou o Poder do Real sao o arhé (o “principe”) que rege nossas
existéncias, com anterioridade a qualquer lei positiva, humana e mesmo
divina.

A Lei Natural ecoa na consciéncia moral ou, melhor, na “sindérese”,
que é o “habito” dos principios da ac¢do (cf. S.Th. I, q79 al2; De Veritate,
ql6 a1)*. O “direito natural” clissico entendia que os principios morais
gerais eram universais e ecoavam no espirito humano?, e isso era garantia
de um “governo” superior as leis positivas, ao alcance da consciéncia de
todos, e regra daquelas leis, as quais sao injustas quando contrariam a Lei
Natural (cf. S.Th. I, q95 a2). Zubiri nos fala da “voz da consciéncia”, que
sai do “fundo relativamente absoluto” da pessoa humana e que ¢ uma
“remissao notificante” a forma de realidade que devemos adotar: “a voz da
consciéncia nao é senao o clamor da realidade a caminho do absoluto” (cf.

ZUBIRI, 1998b, pp. 101-104)*.

20 Tomas chama “consciéncia”, antes, ao ato do juizo pratico que aplica os principios
morais as a¢es concretas (cf. S.Th. I, q79 a13).

21 O que era, ademais, confirmado pela Revelagio judaico-crista: cf. Dt 30,11-14; Rm 2,14-
16.

22 Viktor Frankl tem umas reflexes sobre a voz da consciéncia que vao na linha das ideias
zubitianas: “°Sé senhor da tua vontade...” Bem, sou senhor da minha vontade pelo fato de
ser homem, contanto que entenda corretamente este meu ser-homem, que ¢é ser libre e
plenamente responsavel. Se, além disso, debe ser ‘servo da minha consciéncia’, e para que
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Se no mundo da natureza os entes estio materialmente “religados”
ou sdo regidos pelas respectivas leis naturais (“fisicas”), a pessoa humana é
a unica realidade em que a religacdo é formal, como diz Zubiri (cf. ZUBIRI,
1998b, p. 93), ou a unica que participa conscientemente da providéncia
divina, como afirma Tomas (cf. S. Th. I-1I, q91 a2). Fa-lo porque apreende
inteligentemente na sua vida o Poder Religante ou a Lei Natural e tem de
optar volitivamente por uma forma ou figura de felicidade: ¢ o que Zubiri
chama de “vontade de verdade”, que ¢ a vontade de realizar-se segundo o
Fundamento real de minha religacio (cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 104-108).

A pessoa humana se realiza pela apropriacao de possibilidades ou
bens que a conduzam ao Bem ou a felicidade. Ainda que na sua reflexao
propriamente moral Zubiri nao tenha se preocupado pela determinacio
deste Bem Supremo e dos bens ou deveres dai decorrentes, deixou
estabelecido que a ligacio a felicidade esta arraigada na religacdo a
“ultimidade”; e na sua reflexdo metafisica sobre a dimensdo teologal do
homem vinculou a voli¢ao da forma de realidade/felicidade que 0 homem
deve adotar a busca do Fundamento da realidade que articula cada coisa

real com “a” realidade (cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 108-110). Esta busca nao é

possa sé-lo, esta consciencia deve entio ser algo diferente, algo mais do que eu; tem que
ser algo superior ao homem, o qual apenas ouve a ‘voz da consciéncia’; deve ser algo extra-
humano. Em outras palabras, s6 posso ser servo da minha consciencia, se, na minha
autocompreensao, entender a consciencia como um fenémeno que transcende minha mera
condi¢ao humana e, consequentemente, compreender a mim mesmo, a minha existencia,
a patir da transcendencia. Assim, ndo poderfamos conceber o fenémeno da consciencia
apenas na sua facticidade psicologica, mas na sua transcendentalidade esencial. Na
realidade, s6 posso ser ‘servo da minha consciéncia’ quando o didlogo com minha
consicéncia for um dialogo verdadeiro, mais que um simples monologo, quando minha
consciencia for mais do que meu eu, quando for porta-voz de algo distinto de mim”
(FRANKI, 1992, pp. 40-41).
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uma busca meramente teorética, mas experiencial: vai-se “apalpando” o
Fundamento da realidade e da minha vida/felicidade. E uma busca que
Zubiri chama “problematica”, no sentido etimolégico: somos “lancados” a
busca do Fundamento, e isto ¢ o que ele denomina “problema de Deus”
(cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 108-110)*. “Deus” nio é uma questio “exterior”
ao homem, mas é o nome do problema fundamental da vida humana. De
algum modo, para Zubiri, ou adoraremos um Fundamento realmente
ultimo na realidade ou alguma espécie de sucedaneo tomado como tal.

“Deus” niao precisa ser o objeto formal de nossas consideragoes
morais, mesmo porque Ele nio ¢é, no dizer de Zubiri, uma “realidade-
objeto”, mas uma “realidade-fundamento” (cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 110);
Ele é aquilo que nos esta movendo a busca-lo através da oferta de
possibilidades reais radicadas em sua Fundamentagao. Deus nao ¢ “dado”
diretamente no Poder do Real, mas, se este corresponde a Lei Natural e
ambos sao o reflexo de sua presenca nas coisas, como aqui se supoe, este
Poder/Lei nos conduzem a Ele, por uma via experiencial e pritica, como
dito acima.

O que pretendo fazer agora, ao término deste trabalho, é tentar
indicar como as chamadas “inclina¢oes” da Lei Natural podem ser
entrevistas nas caracteristicas enumeradas por Zubiri no fato da religagao
ao poder do real; como tais inclinagdes adquirem um cariter mais
transcendental/metafisico e personalista a pattir desta compara¢io; e como

elas, assim, reinterpretadas, podem conduzit o ser humano

23'Tal denominagdo apareceu pela primeira vez no ensaio “En torno al problema de Dios”,
recolhido no livro Naturaleza, Historia, Dios.
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experiencialmente ao Fundamento Divino como Fonte da propria
realizacdao pessoal.

Primeiramente, devemos notar que Zubiri assinala trés dimensoes
do “ser” humano, onde “set”, aqui, nao se entende no sentido tomasiano
(equiparado a “realidade” ou de su#yo zubiriano), mas préximo ao sentido
heideggeriano de uma  “presenca no mundo” que se desdobra
temporalmente®. Estas dimensdes sdo: a individual, a social e a histérica
(cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 62-74). A religacao ¢ plasmada ou concretizada
segundo estas trés dimensoes (cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 334-342). Mas o mais
interessante ¢ que estas trés dimensoes estao diretamente relacionada as
quatro inclinagdes da Lei Natural: a de permanecer no ser, a de perpetuar a
espécie, a de viver em sociedade e a de conhecer a Verdade. De que modo?
Eo que passaremos a ver.

Permanecer no ser (primeira inclinagao) ¢é preservar a
individualidade psico-organica pela qual cada qual ¢ um membro diverso da
espécie humana, um “eu” em face de um “tu” e um “ele” (cf. ZUBIRI,
1998b, pp. 62-65). O homem que ¢ diverso de mim é um outro “animal
de realidades” nos termos zubitianos ou um outro “animal racional” nos
termos tomasianos, e tanto a minha vida quanto a dele é merecedora de
respeito.

A permanéncia no ser individual nao esgota a realidade humana, que

estd, como diz Zubiri, “vertida” genética e estruturalmente para a

24 Sobre o “ser” no sentido zubiriano como distinto da “realidade” (de suyo): cf. ZUBIRI,
1998a, pp. 217-228.

25> Nio se trata aqui da “individualidade” metafisica que coincide com a substancialidade
de todo ente, nem tampouco do cariter formal da pessoa humana que Zubiri denomia
“suidade” (a pessoa é, formalmente, “sua” realidade: cf. ZUBIRI, 1998b, p. 48)
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convivéncia com os demais seres humanos enquanto realidades. Aqui ha a
“versdo” a contraparte sexual para a unido pela qual a realidade humana é
multiplicada (convivéncia familiar/segunda inclina¢ao) e também aquela
que se refere a sociedade (terceira inclinagao), a qual pode ocorrer de duas

maneiras: como convivéncia “impessoal”, aos outros homens enquanto

,
“outros”; e como “comunhio pessoal” aos outros homens nao enquanto
outros, mas enquanto “pessoas’. Hstas convivéncias, familiar, social e
interpessoal sao necessarias para a realizagao do ser humano; elas sao boas
e devem ser preservadas e respeitadas tanto quanto a vida individualmente
considerada. Atentar contra estas realidades é atentar contra o individuo
que nelas encontra um auxilio indispensavel e um ambito para desdobrar
suas potencialidades e adquirir novas possibilidades de realizagao. O
homem ¢, pois, um “animal social” (cf. ZUBIRI, 1998b, pp. 65-68).

A permanéncia da sociedade s6 é possivel mediante a continuagao
da espécie no tempo, tanto através das geragoes bioldgicas quanto,
sobretudo, pela entrega de possibilidades reais para estar na realidade, a qual
Zubiri chama de “tradi¢ao”, pela qual o homem tem inexoravelmente uma
dimensao “histérica”. A mera continuidade bioldgica sem esta transmissao
de formas reais niao seria Historia. A Historia é capacitagao da pessoa
humana, através desta entrega de possibilidades realizadas a serem
apropriadas pelos posteros e enriquecidas para uma ulterior entrega (cf.
ZUBIRI, 1998b, pp. 68-74). Agora, a Histéria é, no dizer de Zubiri,
“experiéncia da realidade” (cf. ZUBIRI, 1998b, p. 338), ¢ como tal, ¢ uma
busca da verdade sobre a realidade. A tradicdo de que se trata ¢ a entrega
das verdades (supostamente) encontradas — o que nao exclui o

esquecimento de verdades fundamentais nem a entrega de falsidades
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tomadas como verdadeiras —, donde conectamos com a quarta inclinagdao
da Lei Natural que diz respeito diretamente ao carater racional do ser
humano: a Verdade deve ser respeitada como a raiz possibilitante da
histérica vida humana.

Tais inclinagoes expressam o fato da religacao: da pessoa a sua
propria realidade, a realidade dos familiares, a realidade dos amigos
(comunhio pessoal) e concidadaos (convivéncia impessoal), a verdade da
realidade experienciada historicamente e ao que seja o Fundamento
Transcendente desta realidade.

A realidade ou ser ao qual estamos religados, que nos domina como
“Poder” ou governa como “Lei” nos oferece as possibilidades de nossa
realizagdo pessoal ou felicidade; tal felicidade nao pode ser vivida,
evidentemente, “contra” ou “sem’ a nossa proépria realidade, e também nao
¢ possivel a ndo ser “com” as demais pessoas e a tradi¢ao historica da qual
somos parte ¢ que legamos aos posteros, entriquecendo-a com novas
apropriagdes e novas entregas. Nesse sentido é que “a Lei Natural nao pode
ser abolida do coragao humano”, como diz Tomas (cf. S.Th. I-1I, q94 a6):
tais “preceitos” nao podem ser negados a nao ser negando as possibilidades
de realizagao da propria realidade humana. Nao se pode ser pessoa humana
contra a vida, contra a familia, contra a sociabilidade e contra a Verdade
(que em ultima instancia ¢ Deus enquanto Fundamento da realidade). J4 as
conclusdes mais remotas de tais principios: “onde comega a vida que deve
ser respeitada?”’, “que é e como deve ser respeitada a familia?”; “que tipos
de sociedade devem ser respeitadas e mantidas?”’, “que é verdade e qual o
Fundamento Verdadeiro da realidader”, nao sao tdo evidentes quanto os

mesmos.
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Aqui comega todo o drama do aborto ou da pena de morte, a

questdao dos “novos tipos de familia”, a questdo da moralidade de uma

)
revolugdo politica, e todos os problemas filoséficos e cientificos que lidam
com as verdades e a Verdade. De todo modo, seria claramente anti-humano
que alguém defendesse o aborto considerando o embriao uma vida humana
(pessoal) desde a concepgao, por exemplo; se isto fosse visto, a questio
estaria dirimida e nao haveria algum suposto direito concorrente da mulher
que nao destruisse o proprio fundamento da realidade humana. Nao
entrarei aqui nestas discusses polémicas (as quais, cada uma, mereceria ao
menos um artigo tdo extenso quanto o presente); queria apenas assentar
que a doutrina da Lei Natural no seu sentido tomasiano, metafisico, anterior
as concep¢oes modernas do “direito natural”, a partir desta releitura
zubiriana, ainda tem o que oferecer a0 homem hodierno, tio desorientado
em questdes morais imprescindiveis para uma convivéncia fraterna
possibilitadora da realizacao pessoal.

Por fim, Zubiri afirma que a realidade que nos religa e nos oferece
as possibilidades pelas quais realizamos nosso ser pessoal é “doagao” (cf.
ZUBIRI, 1998b, p. 192). A esséncia do ser, por assim dizer, ¢ o “amor”: a
realidade é um “em si que da de si”, e ndo uma sorte de nodmeno
incognoscivel que nao se ofereceria a intelec¢ao e a vida humana. Nos s6
podemos nos realizar pela religacao através da qual a realidade e as diversas
pessoas e coisas reais nelas inscritas doam as possibilidades de nossa
felicidade. Por sua vez, cada um de nés também ¢é uma realidade pessoal
que oferece de si aos demais e a realidade que nos cerca, atualizando suas
possibilidades. Pela religacao, a realidade pessoal “da de si” as demais

realidades pessoais a amizade, a ajuda concreta, e pela inteleccao oferece
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voz 2as coisas reais. Ao fazé-lo, cada realidade, no dizer de Zubiri,
experiencia efetivamente sua religacio ao Fundamento que é a fonte
Ultima, Possibilitante e Impelente da vida humana e de todo o ser. Aqueles
que vivem nesse espirito do amor verdadeiro e efetivo vivem na dimensao
teologal na qual estd ancorada a dimensao moral. Em termos cristaos, tém
a “graca”, mesmo quando disso ndo possuam uma consciéncia formal. O
que dio e recebem ¢, indiretamente, a propria Realidade Absolutamente
Absoluta. As questoes da perseveranca nesse Amor, do reconhecimento
formal de sua Realidade, e da possibilidade de que FEle seja eterno
ultrapassam os limites filosoficos desse texto. O que sim nao pode ser
negado racionalmente, desde uma perspectiva tomasiana ou zubiriana, na
interpretacao que aqui fago, sem que essa negagao destrua o proprio carater
pessoal do ser humano, é a vocacio a felicidade no amor: ao proximo, aos
concidadaos (incluindo os “inimigos”), a verdade, e ao que seja o

Fundamento da realidade e Fonte ultima de nossa realizacio.

CONSIDERACOES FINAIS

Para Tomis e Zubiri, o homem é um ser moral, livre, nio
absolutamente determinado por sua natureza. Como tal, deve realizar-se
pela consecugao de seu aperfeicoamento como pessoa, e tal é a felicidade.
Nao se trata de uma moral “heteronoma”, porque esta felicidade nao ¢ algo
justaposto a0 homem, mas o desdobramento do ser perfectivel que somos.

Nesse sentido, a Lei Natural ndo é um “governo” despético sobre

o homem, mas a propria voz de sua razao pratica que lhe indica os caminhos
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a percorrer a partir de sua condi¢ao e liberdade; da mesma forma, o Poder
Religante da realidade niao ¢ um “dominio” tiranico exercido desde fora,
porque a “realidade” é um ingrediente da vida humana, e a raiz de sua
realizagdo através da livre apropriacdo das possibilidades reais.

Religados a Lei Natural, vivemos como individuos em companhia
dos demais e a partir da tradigao recebida e que entregaremos aos que nos
seguirdo, sempre apoiados nas verdades encontradas e em busca da
plenitude da Verdade. S6 podemos alcancar a felicidade no respeito e na
abertura a vida que nasce da comunhao familiar e é preservada pelo amor
fraterno, pelo cuidado e pelo respeito aos demais e as realidades naturais, e
pela conservagao que faz progredir a tradi¢ao da qual somos devedores e
que com gratidio devemos enriquecer e deixar como heranca. Que
apoiados na realidade, possamos viver em conformidade com a Verdade
que é Fonte de nossa felicidade, nessa experiéncia que é simultaneamente

moral e teologal.
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Resumo: o objetivo deste artigo é apresentar o personalismo de Karol Wojtyla, usando
o método analitico e a pesquisa bibliografica. Wojtyla, mediante uma sintese criativa
entre a filosofia do ser e a filosofia da consciéncia, oferece uma resposta a pergunta
“quem € a pessoa humana”. Para isso, ele rompe o esquema classico da “pessoa a a¢do”
e faz o itinerario intelectual ao contrario: da acdo a pessoa. Ele passa por temas como
suppositum, consciéncia, ser e acao, liberdade, verdade. O resultado é a superacio da
rigidez e da exterioridade do esquema escolastico na compreensio do dinamismo
humano e uma nog¢iao de pessoa humana na qual objetividade e subjetividade sdo
consideradas como dimens&es constitutivas do ser pessoa. Esta nova compreensio ¢é
importante para resgatar e promover o valor da pessoa humana frente a sua reificagao.

Palavras-chaves: Karol Wojtyla; personalismo; pessoa humana; devir humano.

Abstract: this article aims to present the personalism of Karol Wojtyla, using the
analytical method and a bibliographical research. Wojtyla, through a creative synthesis
between the philosophy of being and the philosophy of consciousness, offers an
answer to the question “who is the human person”. For this, he breaks the classic
scheme of the “person to action” and he does the intellectual itinerary to the contrary:
from action to person. He explains themes like suppositum, consciousness, being and
action, freedom, truth. The conclusion is the overcoming of the rigidity and exteriority
of the scholastic scheme in the understanding of human dynamism and a notion of the
human person. Objectivity and subjectivity are considered as constitutive dimensions of
the human being. This new understanding is important to rescuing and promoting the
value of the human person in opposition to its reification.

Keywords: Karol Wojtyla; Personalism; Human person; Devir human.
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1 INTRODUCAO

Encontrando as pessoas, lendo um jornal, acessando a internet ou vendo
televisao, facilmente constata-se o pluralismo de diferentes ordens na sociedade.
Um pluralismo caracterizado pela predominancia de uma heterogeneidade cujas
partes sido cada vez mais adversarias e individualistas geradoras inclusive de
politicas excludentes. Basta citar a exclusdo social de idosos e pessoas com
deficiéncia, a perseguicdo religiosa e politica, 0 modo de lidar com o drama
humanitario da imigracao e refugiados e a maneira como tantos politicos tratam
o cidaddo. O pluralismo de pessoas cede lugar ao pluralismo de coisas. A pessoa
humana ¢ reduzida a condi¢ao de objeto.

Esta situacdo gera a necessidade de uma filosofia personalista para
descobrir e redescobrir a pessoa humana. Em vista disso o presente artigo se
propoe responder a pergunta: que ou quem ¢é a pessoa humana? A resposta
consistira na apresentacio do personalismo de Karol Wojtyla (1920-2005),
polongs, literario e professor de ética da Universidade de Lublino, cardeal de
Cracévia e posteriormente papa Jodao Paulo II.

Ele procurou redescobrir a pessoa humana por meio da agdo, usando a
filosofia de Aristoteles e de Tomas de Aquino, o método fenomenoldgico
(complementado e corrigido com a filosofia de Tomas) e as contribui¢oes da
filosofia da consciéncia. As outras fontes do pensamento de Karol Woijtyla
foram: sao Joao da Cruz, o poeta polonés Cyprian Kamil Norwid, Husserl, Max
Scheler, Jacques Maritain e Emmanuel Mounier. De modo secundario, tem-se
Maurice Blondel, Gabriel Marcel e Kant.

A sintese destes autores operada por Wojtyla nao foi feita sem problemas

e limites. Porém, mais que uma abstracao, ele demonstrou ser a pessoa humana
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uma realidade bem concreta. Isto lhe foi possivel por causa do ponto de partida
da reflexdo: a experiéncia integral do homem, da qual Wojtyla ndo se afasta em
seu filosofar. Com isto explicou que a pessoa humana ¢ um sujeito irredutivel a
qualquer objeto do cosmo por causa de sua subjetividade metafisica e pessoal. O
personalista polonés em pauta pensa a pessoa humana como liberdade, fundada
na verdade, aberta ao transcendente, existindo e agindo com os outros.

A natureza do problema estudado conduziu a ser escolhido como método
de trabalho o método analitico e a pesquisa bibliografica. Para isso serdo
identificados os conceitos chaves nos escritos filosoficos de Karol Woijtyla,
principal objeto de analise, particularmente em Persona e Atto, e nas obras de
outros autores. Eles foram submetidos as analises favorecedoras da constru¢io
de argumentos e conexdes cujas conclusoes resultaram na resposta ao problema

identificado.

2 PONTO DE PARTIDA: A EXPERIENCIA DO HOMEM

Quando Karol Woijtyla, ja arcebispo de Cracdvia, foi consultado sobre os
temas a serem tratados pelo Concilio Vaticano 11, ele, em sua resposta a Santa
Sé, dedicou o primeiro ponto a pessoa humana. Na sua concepcao, o Concilio
deveria propor um novo humanismo, o humanismo cristao, para o mundo
desiludido de um tipo de humanismo prometedor de prosperidade, por meio do
acumulo de bens materiais, que levou as pessoas a desumanizagao.

Esta sugestao foi dada por ele aos 40 anos de vida. Isso significa que suas
experiéncias passadas, mais do que simples teorias, levaram-lhe a concluir que se

necessita voltar a aten¢do para a pessoa na sua concretude, ela deve estar no
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centro. Toda a agdo, seja eclesial ou ndo, deveria partir da pessoa humana em
vista de sua promocgao integral.

Para levar adiante este projeto fazia-se necessario “voltar as coisas
mesmas” e responder a pergunta sobre identidade do ser humano. Para Wojtyla
o ser humano é uma pessoa. Como ele chega a esta conclusio? Que caminho
percorreu? Qual foi o ponto de partida? Levando em conta as novas reflexoes
filosoficas, sobretudo a contribui¢io da fenomenologia, e desejando dialogar
com o mundo do seu tempo, Wojtyta decidiu por um caminho até entio nao
percorrido pela filosofia escolastica. Ele tomou como ponto de partida a
“experiéncia do homem?”, especialmente do fato “o homem age” ou realiza
acao. Como ele mesmo diz: “Em nosso estudo partimos exatamente deste fato
[o homem age], o que acontece com grande frequéncia na vida de cada homem
e sobre o qual concentramos a nossa atencao” (WOJTYLA, 2005, p. 839,
tradu¢ao nossa). “Nao sera um estudo da acdo que pressupde a pessoa,
enquanto adotamos s outro direcionamento de experiéncia e de compreensao.
Ao contratio, serd estudo da agio que revela a pessoa; estudo da pessoa através da
acao” (WOJTYLA, 2005, p. 841, grifo do autor, tradu¢ao nossa).

Desta maneira, ao escolher o percurso “da agdo a pessoa” e niao “da
pessoa a acao”, Woijtyla deixa claro que sua intencdo ¢é partir da experiéncia e
nio de um conceito ja formulado. Ele nio pretendia explicar um conceito
(pessoa humana) que justificava o concreto (agdo), uma ideia criada que
justificaria uma praxis. Ele quis pot-se a escuta da realidade, que fala, e deixar-se
ser conduzido pela experiéncia, pelo fendmeno “o homen age’, e, luminado pelo
intelecto, entender a realidade que aquele encerra. Ancorado no principio
metafisico agere sequitur esse ele quis ser conduzido pelo agere para chegar a sua

fonte, ou seja, ao ser do sujeito que opera (cf. WOJTYLA, 2005, p. 1337).
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Por “experiéncia” Woijtyla entende como um evento constituido pela
manifestacdo de algo, de modo imediato, a pessoa humana despertando sua
faculdade cognitiva. Em cada experiéncia ha um misto de sensagdo e uma
primitiva intelec¢ao que pode conduzir o sujeito a um conhecimento mais
profundo, se ele se decidir por esta busca'.

Deste modo, Woijtyla fala da “experiéncia do homem”. Ela tem trés
objetos:

a) N6s mesmos;

b) O outro;

) Descobertas cientificas a respeito do ser humano.

3 A CONSCIENCIA

Observando a agdo (o homem age — a¢oes que implicam envolvimento da
pessoa como sujeito e nao como paciente), Wojtyla encontra o elemento
humano “consciéncia”.

“Consciéncia” é um ato da faculdade intelectiva humana por meio do qual
tudo aquilo com que a pessoa entra em contato objetivo mediante uma sua
atividade (inclusive a cognoscitiva) é refletido e intetiorizado dando um lugar no
seu “eu”; em outras palavras, a consciéncia ¢ um ato que acompanha o

conhecimento sensitivo e intelectivo produzindo um saber concomitante, ¢ um

saber do que ja se é sabido, uma compreensiao do que ja foi compreendido. Com

! Para Burgos, esta concep¢io unitaria da experiéncia (elemento sensivel e intelectual no mesmo
ato) significa um afastamento de Wojtyla “del esquema clasico que considera que el
conocimiento comienza con los contenidos que proporcionan los sentidos sobre los cuales
después actia la inteligéncia” (BURGOS, 2014, 91).
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esse ato a pessoa coloca diante de si mesmo suas a¢oes, o mundo que o circunda,
faz experiéncia de si como sujeito e dialoga com seu préprio “eu”.

Desta consideragao, apontamos as duas func¢oes da consciéncia:

a) Refletir-iluminar

b) Interiorizar formando a vivéncia (Erkebnis)*: faz com que o material

refletido seja experimentado, vivenciado, como um “meu” que estd em

um “mim”.

Importante para entender o dinamismo da pessoa humana ¢é a
autoconsciéncia como resultado do autoconhecimento: consciéncia que a pessoa
humana tem do seu préprio “eu” e tudo o que lhe implica. E consciéncia de um

dado objetivo fruto do processo do conhecimento “capaz de verdade”.

4 O SUPPOSITTUM HUMANUM

A apresentacdo sobre a consciéncia tal como apenas fizemos nao esta
presente nas discussdes de Aristoteles e Tomas de Aquino. E muito mais um
argumento trabalhado pela escola fenomenoldgica. Karol Wojtyla encontrou
nestes dois espagos filoséficos suas bases e os colocou face a face extraindo novas
conclusoes. Por isso, perguntamo-nos: que espago Wojtyla encontrou na filosofia
tomista para inserir a tematica da consciéncia? Ele procurou uni-las ou contrapo-

las? Como tomista, ele poderia ndo somente fazer esta analise sobre a consciéncia,

2 Para Hussetl, vivéncias “sono vissuti o contenuti di coscienza le percezioni, le rappresentazioni
fantastiche e immaginative, gli atti del pensiero concettuale, le supposizioni e il dubbio, le gioie e i
dolori, le speranze e i timori, i desideri e gli atti del volere, ecc., cosi come hanno luogo nella nostra
coscienza. E insieme a questi vissuti nella totalita e pienezza concreta, sono vissute anche le parti che
li compongono e i loro momenti astratti, essi sono contenuti reali della coscienza” (HUSSERL,
1968. p. 139-140, o grifo do autor).
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mas também incorpora-la ao seu patrimonio filoséfico, mantendo-se tomista? Foi
justamente o que ele realizou ao confrontar o tema da consciéncia com o
suppositum, classico tema metafisico, importantissimo para a compreensio do ser
pessoa humana.

Por suppositurs Wojtyla tem a mesma compreensao da ontologia tradicional,
isto ¢é, sujeito do ato de ser (actus) ou sujeito do ser, fonte de toda e qualquer
perfeicao. Uma delas ¢ a agdo, como bem expressa o principio agere sequitur esse.
Resulta, pois, que suppositum é o sujeito da existéncia e da agao. Trazendo este
conceito metafisico para a antropologia, dizemos que o ser e as a¢oes humanas
subsistem em um sujeito ou suppositum (cf. WOJTYLA, 2005, p. 888 e 920).

Tomando por base esta nogao e aquela de consciéncia, Wojtyla introduziu
em sua antropologia o que chamou de subjetividade dntica ou subjetividade metafisica
(suppositum) e subjetividade pessoal (consciencia). Ambas foram reunidas na nogao
“eu” como termo mais apropriado para a pessoa humana, que simplesmente
suppositumz, assim como era considerado na antropologia tomista. Isso representou
um ousado avango.

A relagao entre a subjetividade ontica e a subjetividade pessoal se da do
seguinte modo: a pessoal depende da ontica, assim como o ato segundo depende
do ato primeiro. A pessoa se constitui como consciéncia ou personalidade, por
meio de suas agoes, em base ao seu suppositum. Nao se pode agir sem que antes o
sujeito seja, ontologicamente falando.

Por outro lado, compreender a pessoa humana somente por meio da
perspectiva do suppositum seria desconsiderar o realismo da experiéncia do homem
que vive interiormente a si mesmo nos variados dinamismos. Setia reifica-lo, trata-
lo como “alguma coisa”, reduzi-lo ao cosmo, desumaniza-lo. A subjetividade

ontica desprovida da subjetividade pessoal nio resultaria em um suppositum
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bumanum. A subjetividade pessoal é obra da consciéncia, nas suas diferentes
fungdes. Logo, “o suppositurz humano se torna ‘eu’ humano e se manifesta como tal
a si mesmo gragas a consciencia” (WOJTYLA, 2005, p. 1342). A subjetividade
ontica se transforma, assim, em subjetividade pessoal. Isso se da gradualmente a
medida que a pessoa se desenvolve fisicamente e psiquicamente, realiza agoes e
continua vivendo si mesma como sujeito. Imediatamente salta a nossa atengao a
questao das pessoas afetadas por sérios problemas psicossomaticos.

Ainda pensando a relagdo entre o suppositum € a consciéncia, notamos que
assim como a agdo pressupoe o ser, a subjetividade pessoal pressupde a
subjetividade metafisica. Primeiramente se é sujeito (suppositurz). Somente depois se
¢ possivel experimentar a si mesmo como sujeito. A primeira subjetividade ¢ dada
mediante o ato criador no qual concorrem os pais e Deus. A segunda ¢ construida
mediante a consciéncia. Isso nao significa que o ser e o agir da pessoa humana
sejam absorvidos pela consciéncia. A pessoa niao vira consciéncia, mas se torna
“alguém” mediante a consciéncia que revela a pessoa mesma sua interioridade,

individualidade e irrepetibilidade (cf. WOJTYLA, 2005, p. 891).

5 DINAMISMO DA PESSOA HUMANA

Karol Wojtyla se propds estudar a agdo que revela a pessoa. Por meio da
anilise do dinamismo humano ele evidenciou quem é o sujeito do ato. E
importante destacar que o dinamismo por ele considerado ¢ aquele segundo a
concepgao aristotélica, posteriormente assumida pela filosofia medieval. Trata-se,
portanto, de uma concepgao metafisica que encontra nos principios ato e poténcia

os elementos explicativos do dinamismo cosmolégico. Em Wojtyla eles recebem
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uma marcante conotagao existencial quando ele pensa a pessoa humana como
sujeito irredutivel a0 cosmo.

As estruturas basicas do dinamismo humano sao:

a) Algo acontece no homem: ¢ a dimensao do involuntario;

b) O homem age: ¢ a dimensao do voluntario elemento das vivéncias.

E importante ressaltar que:

a) Ambos os dinamismos encontram no UNICO suppositum humanum sua

origem e sintese;

b) A presenca da consciéncia faz a pessoa viver estes dinamismos de modos

diferentes: vive-se algo que ocorre no “eu” (passividade); vive-se algo como

“eu-sujeito-agente” (operatividade, responsabilidade e valor moral da agao).

E com base neste tipo de dinamismo que Wojtyta quis chegar a pessoa. Na
tradicdo escolastica, ele recebeu o nome de actus humanus. No titulo da obra prima
do nosso autor, Persona ¢ Atto, a palavra atto significa este dinamismo no qual a
pessoa ¢ sujeito e agente. Uma questio que poderia ser levantada é o motivo pelo
qual Wojtyla escolheu este caminho para se chegar a pessoa (a agdo revela a
pessoa). Nao poderia ter considerado o ato intelectivo uma vez que Aristoteles
definiu 0 homem como animal racional, portanto, a racionalidade como elemento
especifico do ser humano?

Primeiramente, Wojtyla apresenta algumas restricbes a esta definigao
aristotélica; em segundo lugar, no ato intelectivo estao as coisas que se revelam a
pessoa e nio o contrario. Nele, ocorre uma apropriacio do ser por parte do
intelecto e ele se torna depositario da verdade do ente. Ha mais passividade que
atividade. No caso da acio (“o homem age”), ha algo de mais profundo. Ocorre
um vir a ser, uma passagem do “menos-ser” a0 “mais-ser”. Ao agir livtemente a

pessoa humana se realiza, atualiza-se. E verdade que também quando se conhece
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ha um movimento da ignorancia para o saber. Contudo, quando se age, ¢ a pessoa
inteira que se pde em movimento, em dependéncia inclusive de sua inteligéncia. F
agindo que se cresce intelectualmente e moralmente. Agindo, nao apenas se pode
saber quem se ¢, mas também se pode comunicar aos outros a prépria identidade
mais profunda. Portanto, mais que o ato intelectivo, é a agao que revela a pessoa.
Para Josef Seifert, com esta escolha de percurso da agao a pessoa, Wojtyla
se poe contra o intelectualismo ocidental representado por Aristoteles e
Descartes. Assim ele se expressa: “a tese de Wojtyla permanece ‘revolucionaria’,
na medida em que ele sustenta que a a¢ao nos da a melhor percepgao da pessoa,
mais do que os atos cognitivos ou intelectivos. Esta tese ¢é dirigida,

explicitamente, contra Descartes e, implicitamente contra Aristoteles”

(SEIFERT, 1981, p. 141 e 196 [nota 9], grifo do autor, tradugdao nossa). Desta
maneira, Wojtyla se afasta, em parte, do modo tomista de entender o

conhecimento humano e assume elementos diferentes fazendo uma nova

sintese’.

5.1 A INCLINACAO A SER “ALGUEM”

O suppositum humano, constituido por uma existéncia determinada por uma
esséncia, faz-se no sentido que da uma configuracao ao seu ser, € N30 nNa acepgao
de que cria o seu ser. Isso ¢ possivel porque a pessoa humana se autopossui e se
autodomina. Usando a sua forma especifica de agir, ela pode direcionar os seus
atos para diversos fins, ¢ livre. HEssa caracteristica genuinamente humana nos é
dada pela nossa esséncia que nos garante a possibilidade de nos aperfeicoar ¢ de

dar uma diregdo a propria existéncia, cada pessoa a sua maneira. Enfim, temos um

3 Esta nova perspectiva gnosiolégica, somada a outros elementos, foi formulada por Juan
Manuel Burgos em sua obra La experiencia integral. Un método para el personalismo (2015).
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projeto para realizar e ndo para criar, um projeto que ja é presente em nds como
poténcia, o projeto de tornar-se “alguém” tunico e irrepetivel e superar todo o
mundo material que é simplesmente composto de coisas. Como afirma Wojtyla,
“o homem, uma vez iniciado substancialmente a existir, por meio de tudo aquilo
que ele faz e também mediante tudo aquilo que nele ocorre — por meio de
ambas as formas do dinamismo a ele proprio — se forna sempre mais ‘alguma coisa’ e
contemporaneamente ‘alguém” (WOJTYLA, 2005, p. 957, grifo do autor, tradugao
nossa).

Esse fazer-se acontece porque a pessoa dispoe da faculdade da vontade que
lhe possibilita querer este ou aquele objeto. E “querendo” a pessoa se especifica
como “alguém” porque primeiramente decide de si. Por isso, invés de dizer
“determina¢ao”, dizemos “autodeterminagao” visto que em cada ac¢do na qual a
pessoa otienta sua vontade em direcio a um objeto, ela determina a si mesma®*,
pela razao que antes de querer isso ou aquilo quer a si mesma, fazendo-se o objeto
primeiro e o mais préximo da sua vontade. Ela é simultaneamente sujeito e objeto.
A autodeterminagao ocorre, entio, porque a pessoa se autoquer, e se autoquer pelo
motivo que isso esta implicado na sua propria estrutura de autopossessio e
autodominio.

O fato de retornar a si mesma em cada agao como fim primeiro revela uma
autoteleologia que nio deve ser confundida com uma espécie de solipsismo. E
exatamente Karol Wojtyla quem nos explica: “A autoteleologia do homem nao
significa em primeiro lugar um fechar-se do homem em si mesmo, mas um
contato vivo, proprio da estrutura da autodeterminagiao, com a inteira realidade e

uma troca dinamica com o mundo dos valores, em si mesmo diferenciado e

4 “The term ‘self-determination’ means that man as subject of his action not only determines this
action as its agent (or ‘efficient cause’), but #hrough this very act at the same time determines his own self”
(WOJTYLA, 1981, 127, grifo nosso).
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hierarquizado” (WOJTYLA, 1979, p. 206, tradugiao nossa). A pessoa humana

ermanece, assim, sempre em contato com a realidade.
bl bl

5.2 A INCLINACAO A SER “ALGUEM BOM”

Cada vez que a pessoa age, ela se autodetermina e se consolida como alguéns.
No entanto, apenas dizer que “se torna alguém” ainda é muito vago. Na verdade,
as acOes tém um efeito transitivo, ou seja, produzem algo externo ao sujeito, e um
efeito intransitivo, quer dizer, produzem uma mudanca no interior do agente (cf.
WOJTYLA, 2005, p. 1449). Dessa intransitividade da agao a pessoa, como alguérs,
torna-se um alguém determinado com diferentes caracteristicas, entre elas a de boa ou
ma, visto que o valor moral constitui um dos elementos das agoes que deixa sua
marca no sujeito operante. “O homem se realiza como pessoa, como alguém, e
como alguém pode se tornar bom ou mal” (WOJTYLA, 2005, 1025, tradugao
nossa). Os valores morais, quando sdo encarnados nas agoes pela pessoa, de uma
realidade abstrata se tornam algo existencial porque a pessoa nao somente faz o
bem ou o mal, mas torna-se boa ou ma, tornando-se dessa maneira também um
valor. Fato atestado pela autoconsciéncia que, em base ao autoconhecimento, faz-
nos viver como bons ou maus (cf. WOJTYLA, 2005, p. 895).

Coloquemos a seguinte questao: por que a autoconsciéncia moral (sumienie)
me obriga a fazer o bem x ou evitar o mal y? O “fazer” implica o vir a ser alguém,
e o fazer o que a consciéncia moral ordena implica uma inclinacao natural para o
bem e uma rejei¢ao para o mal. Mas, poderfamos ainda nos perguntar: por que ser
bom invés de ser mau? Por que somos inclinados ao bem? Porque apenas atuando

ou encarnando o bem na agao ¢ que a pessoa podera levar adiante o seu projeto
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pessoal de realizacdo, somente assim ¢ que ela podera ser plenamente pessoa

humana.

Realizando uma agéo, nela eu realizo a mim mesmo, se esta
acdo é “boa”, ou seja, estd de acordo com a consciéncia
(acrescentemos: com a consciéncia boa ou também honesta).
Mediante esta a¢do eu mesmo “me torno” bom e “sou” bom
como pessoa. O valor moral penetra em toda a profundidade
da estrutura ontica do suppositum humanum. O contrario disso é
o ato em desacordo com a consciéncia. (WOJTYLA, 2005,
1532, traducio nossa).

Em sintese, somente por meio do bem ¢é que a pessoa se realiza,

axiologicamente falando.

6 A LIBERDADE HUMANA

Karol Wojtyla identificou a liberdade com a autodeterminag¢do. Ela é uma

propriedade real da pessoa inerente a sua vontade.

A liberdade se identifica com a autodeterminacio, com aquela
autodeterminacdo na qual descobrimos a vontade como
propriedade da pessoa. A liberdade, por isso, aparece como
propriedade da pessoa inerente a vontade, ao concreto “eu
quero”, no qual estd contida — como ji observamos — a
experiéncia vivida “posso, mas nio sou obrigado”. [...] A
liberdade prépria do homem, liberdade da pessoa por meio da
vontade, se identifica com a autodeterminacdo como realidade
experimental, a mais completa e a mais essencial. (WOJTYLA,
2005, 977-978, traducdo nossa).
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Esta concepgio de liberdade aparece em Persona e Atto, publicado em 1969.
Porém, ela ja era presente em Amore ¢ Responsabilita em 1960, como diz o texto:
“a faculdade de conhecer a verdade torna possivel ao homem a
autodeterminagdo, ou seja, consente-lhe de decidir de modo independente do
carater ¢ da orientagdo dos proprios atos. Precisamente nisto consiste a
liberdade” (WOJTYLA, 2005, 574).

A autodeterminacao sinalizada indica a capacidade da pessoa humana de
decidir sobre si mesma. Ela tem esse poder porque se auto possui ¢ se autodomina.
Estas duas realidades juntas formam a estrutura pessoal da autodeterminacgao. Por
sua vez, ela esta intrinsecamente ligada a consciéncia na sua dupla funcao (refletir-
iluminar e interiorizar) responsavel por dispor a pessoa humana a si mesma. Com
isso, ela pode possuir a si mesma (auto possessio). Isso condiciona a segunda
relacio: o autodominio cuja particularidade esta no ser sujeito e objeto da
domina¢io’. Em outras palavras, eu me domino porque primeiramente eu me
possuo.

Quando Karol Wojtyta identifica liberdade com autodeterminacao ele esta
dando um passo além de Tomas de Aquino e de toda a Escolastica, contudo, sem
nega-los. Para eles a ideia de liberdade era demasiadamente ligada a no¢ao de
auséncia de constricdo, possibilidade de eleger ou nao tal objeto. A relagao era vista
sempre da pessoa em relagio ao mundo. Para Tomas de Aquino, por exemplo, a
liberdade consistia muito mais em “pertencer a si mesmo” ou “ser causa de si” no
movimento em dire¢ao aos objetos como um bem (cf. TOMMASO D’AQUINO,
Somma Teologica, 1, q. 21, a. 1 ad 3; Ibid., I, q. 38, a. 1 ad 1; Ibid., I-1, q. 13, a. 6;
WOJTYLA, 2005, 973). Para Woijtyla, a auséncia de constricado no escolher ou

nao um objeto significa algo a mais. E fundamentalmente decidir sobre si mesmo.

5> Auto possessio indica “dominio de si” e ndo “dono de si” (cf. WOJTYLA, 2005, 967).
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A experiéncia do aceitar ou nao um emprego, assumir ou NA0 UM COMPromisso
para sempre, querer ou nao querer, fazer ou nao fazer isso ou aquilo, traz no fundo
a questdo sobre o que eu fago de mim mesmo, o meu futuro, uma vez que sou
autopossessao e autodominio. “Cada ‘quero’ verdadeiramente humano ¢
justamente autodetermina¢ao [...] pressupoe estruturalmente a autgpossessao. De
fato, pode-se decidir somente daquilo que realmente se possui. Porém, pode
decidir somente quem possui. O homem decide de si com a vontade porque
possui a si mesmo” (WOJTYLA, 2005, 977, grifo do autor, tradugao nossa).

Enfim, para a Escolastica a liberdade era uma faculdade da vontade
(indicada com a frase “eu mesmo decido”). Para Wojtyla, a liberdade é uma
propriedade da pessoa (indicada pela frase “eu decido sobre mim mesmo”)
intrinsicamente ligada a dimensdo do projetar-se, construir-se, fazer-se como
pessoa (“ser alguém” e determinar-se como alguém).

Com esta visao, observamos que Wojtyla se alinha a Kant, promotor da
pessoa humana como fim em si mesma em contraposi¢ao a ética eudaimoénica e
utilitarista. Para ambos pensadores a acdo moral tem como fim a pessoa pela

pessoa.

O agir humano, isto ¢, a agdo, tem varios fins e varios objetos e
valores aos quais se dirige. Todavia, referindo-se a estes vatios
fins objetos e valores, o homem ndo pode, na sua agdo
consciente, ndo se referir a si mesmo como fim, ndo pode de
fato relacionar-se aos varios objetos do agir e escolher os varios
valores sem decidir, com isso, sobre si mesmo (por isso se

torna o primeiro objeto para o si-sujeito) e do préprio valor.
(WOJTYLA, 2005, 1345-1346, tradugao nossa).
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Da parte de Kant: “aja de modo a considerar a humanidade, seja na tna pessoa, seja
na pessoa do outro, sempre e também ao mesmo tempo como objeto, e nunca como simples
meio” (KANT, 1994, 143 e 145, grifo do autor, tradugao nossa).

Desta maneira de pensar, pode-se dizer que, segundo Karol Wojtyla, a

telicidade ¢ consequéncia e nao objetivo final da agao.

6.1 LIBERDADE E VERDADE

Woijtyta considera a verdade como condigao e garantia de liberdade. Sem ela,
a pessoa humana se veria determinada ndo por si mesma, mas pelas coisas (cf.
WOJTYLA, 2005, 574). Vimos que a liberdade ¢ antes de tudo “decidir de si
mesmo” em vista de um projeto mais amplo de vida, a realizacao de si. A plenitude
existencial humana ¢ resultado unicamente da escolha do bem porque apenas ele é
set, diversamente do mal que é nao-ser. Esta plenitude se encontra em poténcia no
sujeito humano. Para deixar este estado e se tornar ato, vir-a-ser, faz-se necessario
outro ente em ato. Este ¢ o bem. Portanto, a pessoa humana tomando posse do
bem, mediante o movimento da vontade, na ac¢io, torna-se mais ser, realiza o
projeto que é, “realiza-se como ‘alguém’ e como ‘alguém’ se revela” (WOJTYLA,
2005, 1030, tradugao nossa). O caminho contrario resultara sempre em uma
atualizagdo, mas nao correspondente ao projeto gerando divisdo, conflito,
antagonismo no interior humano.

Para tomar posse do bem ¢é necessario conhecé-lo, apreender sua verdade.
Isso é obra humana e depende em ultima instancia exclusivamente da propria
pessoa. Nao se pode pensar pelo outro. Por isso dizemos que o ato de inteleccao ¢é
um ato solitario. Nessa esteira, se a pessoa se submeter a verdade do bem, por ela

mesma apreendida, e permitir que esta verdade conduza suas agles, a pessoa se

Revista Trilhas Filosoficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, p. 37-60.
ISSN 1984 - 5561



54

O Personalismo de Karol Wojtyta
Francisco Agamenilton Damasceno

torna sempre mais livre, isto ¢, se realiza em maior grau. Assim, conforme Woijtyla,
o L C -
ve-se claramente que a realizagdao de si nao coincide com a realizagao do ato, mas
depende do valo moral do mesmo. Eu me faco, eu me realizo, nao pelo fato que
realizo uma agdo, mas pelo fato que eu me torno bom quando este ato é
moralmente bom” (WOJTYLA, 2005, 1353, tradugao nossa).
Resulta, entdo, que o ser livre implica depender de mim mesmo e mais
radicalmente da verdade e da verdade de si mesmo. Somente escolhendo a verdade

¢ que somos realmente livres.

7 COMUNIDADE

A comunidade ¢ identificada por Wojtyla como agrupamento de pessoas

no qual se da a relagdio “eu-tu”, isto ¢, uma relagao vivida conscientemente,

subjetivamente e de carater pessoal (cf. WOJTYLA, 2005, 1358-1359). “Uma
pessoa entra na 6rbita da vida individual de outra pessoa e se torna verdadeiro
participante dela, entregando-se ao consenso e a confianga pessoais”, explica
Wolicka (1982, 52, tradugdo nossa). Nao é um compartilhar de bens materiais,
mas de pessoa para pessoa.

No esquema “eu-tu”, seguindo a exposi¢ao de Wojtyta (cf. 2005, 1361-
1369), ambas as partes sao um suppositum pessoal. Ao expressar o “tu” se
evidencia a separacdo e a diferenca em relagao ao “eu”. Por outro lado, exprime

a unidade porque o “tu” também ¢é um “eu” como eu. A unidade e a diversidade

sao mantidas. Este esquema ¢ potencial em virtude do “eu” poder se unir a

(13 2

qualquer “tu” em base a participagdo na mesma natureza humana. Logo,
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qualquer pessoa pode formar comunidade com outra. Todavia, atualmente a
relagdo com um “tu” acontece sempre com um “tu” concreto, aqui e agora.
Uma caracteristica importante da comunidade é a reciprocidade. Em um
primeiro nivel, na relagio entre as pessoas o “eu” de cada uma ¢ constituido
especificamente como um “eu” humano por meio da afirmagao do “tu” para

(13 2

com o “eu”. Quando alguém me diz “tu”, sinto-me afirmado e reconhecido
como um “eu”. Passando para um nivel mais profundo e pleno, a reciprocidade
se da quando o “tu” se doa como “eu’” ao outro “eu”, ou seja, faz de si mesmo
um “objeto” para a outra pessoa e vice-versa. Ha uma “fusdo” de subjetividades.
Podemos verificar isto na familia e na amizade (cf. WOLICKA, 1982, 52-53;
ARISTOTELE, 1996, Livros VIII e IX).

A “fusao” das subjetividades gera a comunidade autenticamente pessoal,
subsistente nos proprios membros. Portanto, existird enquanto os membros nao
somente existirem, mas também existitem como um “eu” e um “tu” em uma
constante reciproca afirmac¢io do valor pessoal. Neste caso, pode-se
propriamente dizer que se trata de uma communio personarunt’.

A doagao, entrega, abandono de si mesmo a outro recebe o nome de
amor. Trata-se de uma acdo que poe em movimento a liberdade. Este
movimento, por sua vez, indica algo muito importante para a compreensio da
liberdade: “a liberdade é um meio, o amor é um fim” (WOJTYLA, 2005, 596).

O amor ¢ a doagao de si a outro. Para me doar, necessito dispor de mim mesmo,

isto ¢, ser livre. Mediante a liberdade posso doar-me. Resulta que a liberdade é em

¢ Explicando o termo communio, Wojtyta diz: “communio significa piu di comunita (communitas). 1a
parola latina communio indica infatti una relazione tra le persone che ¢ propria soltanto di esse; e
indica, inoltre, il bene che queste persone si scambiano tra loro nel dare e nel ricevere in un
reciproco rapporto” (WOJTYLA, 2007, 60).
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“funcdo de”, ¢ “para”, é um meio. O amor ¢ o fim. Desta forma, a liberdade é para

0 amor e no amor ela encontra o seu sentido pleno.

8 CONCLUSAO

Karol Woijtyla, crescido em ambiente plural religioso, de grande abertura
intelectual para a verdade, nao importando quem a tenha dito, sensivel aos
problemas do seu tempo, soube reunir o classico com o moderno e propor uma
compreensio de pessoa humana mais global. As pessoas de um periodo
histérico tentam responder aos problemas do presente e aqueles deixados por
seus antepassados, de modo a progredir no conhecimento de um objeto de
estudo. Wojtyla, ao invés de se fechar em seus esquemas, soube recolher a
sabedoria de varios filésofos e propor uma sintese sobre a nogao de pessoa
humana bastante completa, mas nao exaustiva. Como ele mesmo disse, a pessoa
humana ¢ um mistério a ser constantemente redescoberto (cf. WOJTYLA,
2005, 855). E mais importante ainda, “ndo se pode pensar somente com um
fragmento de verdade, necessita-se pensar com toda a verdade” (WOJTYLA,
2011, 713, traducao nossa).

Primeiramente, seguindo em parte Alfred Wierzbicki (2005, 1227),

dizemos que o personalismo de Karol Wojtyta:

a) Considera a pessoa do ponto de vista ontolégico e fenomenolégico
como um sujeito, Ontico e pessoal, racional inclinado a ser alguém
moralmente bom mediante o exercicio da liberdade, orientada pela

verdade, coexistindo e agindo “junto com os outros”;
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b) E um personalismo que mostra a pessoa como um bem desejado por si
mesmo e ndo por motivos utilitaristas’;

¢) Rompe com o naturalismo na ética porque ele nos aponta para a
integracdo dos dinamismos “o homem age” (ativo) e “algo acontece no
homem” (passivo) cujas fontes sao o espirito, o psiquico e o corpo,
respectivamente®;

d) E objetivo porque é fundado na experiéncia integral da pessoa humana
(cf. WOJTYLA, 2005, 831-857);

e) Indica como fundamento da norma moral nio o eudemonismo, mas a
verdade do bem da qual a pessoa humana é capaz de conhecer, de
escolher e de realizar, entendendo a felicidade como a plena atualizagao

do ser racional em todas as suas dimensoes.

Um segundo aspecto ¢ o modo como Karol Wojtyla conseguiu superar a
rigidez e exterioridade do esquema escolastico na compreensio do dinamismo
humano (cf. BURGOS, 2009, p. 258-261). Ele vé no agir humano nao apenas a
teleologia, mas, sobretudo, a autoteleologia. Isto quer dizer que a a¢do humana
nao apenas esta direcionada a um fim ou a um bem que ultrapassa o sujeito, mas
unido a ele esta um fim pessoal. O bem ao qual se tende ¢, antes de tudo, um
bem para o sujeito humano. O felos humano é antes de tudo um zelos pessoal,
toca diretamente o sujeito. A decisdo por algo esta vinculada a decisao pelo
“

eu”. Isto torna evidente como Wojtyla revalorizou o imperativo categérico

kantiano e nao se desfez da teleologia.

7 Isto fica bem evidente em _Amore ¢ Responsabiliti, o primeiro trabalho filoséfico melhor
elaborado de Karol Woltyla. Para Jésef Tischner, o livro Persona e Atto “¢é una testimonianza data
alla persona intesa come bene” (TISCHNER, 1983, 102).

8 Sobre a integragao veja: WOJTYLA, 2007, 1071-1163.
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Enfim, a pessoa humana ao tomar posse de um objeto sob a perspectiva
do valor, valoriza a si mesma porque, fundamentalmente, escolheu a si. Ou seja,
a0 escolher 0 bem a pessoa humana também se torna boa. E o eco subjetivo da
acao humana que faltava na escolastica.

Por outro lado, se os filésofos da idade medieval nio consideraram
satisfatoriamente a subjetividade e por isso a modernidade absolutizou a
consciéncia, fechou-se na subjetividade e encerrou a pessoa humana na
imanéncia, Karol Woijtyla soube devolver a consciéncia o seu justo lugar na
organicidade da pessoa humana. Fla ndo é a causa, mas uma das condi¢bes para
a pessoa se constituir enquanto tal. Ela ndo é nem um objeto, nem um sujeito
autonomo, mas esta radicada no suppositum  humanum. Neste sentido se
compreende a sua critica a Descartes e a Husserl. A consciéncia é o meio pelo
qual a pessoa se experimenta como sujeito e constrdéi sua subjetividade
metafisica (cf. WOJTYLA, 2007, 1340-1343).

Em relagio a Max Scheler, mesmo Woijtyla aprendendo com ele a usar o
método fenomenologico para analisar a pessoa humana, o polonés redireciona o
ensinamento sobre a intencionalidade do ato. Como apenas foi mencionado, a
pessoa humana quando age tende nao apenas a um objeto, mas a si também. Na
analise da a¢ao humana ele também corrige Scheler recuperando o maximo
possivel os seus elementos: sentimentos, consciéncia, valor, dever, sujeito,
vontade e razao, em sintese, a pessoa inteira.

Destacamos a recuperagio, feita por Wojtyla, da ligacdo entre liberdade e
verdade. Desta maneira, ele favoreceu a liberdade da liberdade na submissiao a
verdade. Este elo desfeito maiormente na idade contemporanea abriu estradas
para a libertinagem ou “ditadura da vontade”, ou melhor, para uma vida guiada

por uma vontade sem limites e senso de responsabilidade e sem a nogao das
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consequéncias dos atos morais. E a era dionisfaca marcada pelo individualismo,
subjetivismo, relativismo e dissociagdo entre moral publica e privada. Tal
concepgao torna lentamente impossivel o ser-em-comum. Wojtyla, com sua
proposicao, favorece a justa compreensao da liberdade individual com a qual se
supera a contradi¢ao das liberdades. Em virtude de a pessoa ser relacional, de
um modo ou de outro, as vidas humanas se cruzam formando uma grande rede
de “nds”. Por conseguinte, a liberdade do outro é auxilio na construcao da
liberdade pessoal e vice-versa somente e somente se ambos acolherem a mutua

verdade do seu ser pessoa que sao, em sintese, abertura e dom ao outro.
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Resumo: A escola etnolégica do estruturalismo vigorava em uma Franca
predominantemente existencialista e fenomenolédgica, em termos de teoria filosdfica. O
conceito de estrutura que perpassa as novas ciéncias, a citar, sociologia, psicologia e
linguistica, torna-se, a partir de Merleau-Ponty, uma concepgao filoséfica digna de atencgio.
Nosso artigo consiste de uma analise da origem maussiana do conceito de estrutura em
Lévi-Strauss e de como este mesmo conceito é reconfigurado por Merleau-Ponty.
Buscaremos enfatizar as divergéncias metodoldgicas que existem entre os autores que,
respectivamente, necessitam de uma base galilaica para sua teoriza¢do, ou optam por uma
via metafisica. Trataremos de explicitar a estrutura merleau-pontyana como um conceito
que lida com o desafio de integrar um discurso filoséfico que, de certo modo, abarca os
selvagens, na preparacao de uma fuga da tradi¢do cartesiana que subsidia as ciéncias
modernas.

Palavras-chave: fenomenologia, estruturalismo, ser bruto.

Abstract: The ethnologial school of structuralism prevails in a France predominantly
existencialist and phenomenologic, in terms of philosophical theory. The concept of
structure that permeates the new sciences (sociology, psichology and linguistics) becomes,
from Merleau-Ponty, one philosophical conception worthy of attention. Our article
consists of one analysis of maussian origin of the concept of structure in Lévi-Strauss and
how this same concept is reconfigured by Merleau-Ponty. Seek to emphasize the
methodological differences that exist beetwen the authors, respectively, needs a galilean
base for his theorizing, or opt for a metaphysical way. We will make explicit the merleau-
pontyana structure as a concept that deals with the challenge of integrating a philosophical
discourse that encompasses the savages in the preparation of an scape from the Cartesian
tradition that subsidizes the modern sciences.

Keywords: phenomenology, structuralism, raw being.
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1 LINGUISTICA, PSICOLOGIA E SOCIOLOGIA: NOVAS CIENCIAS PARA
VELHOS PROBLEMAS FILOSOFICOS

Sobre o pensamento estruturalista, se desejamos uma breve nocao do que
constitui as fungdes da estrutura, devemos nos reportar aos primeiros anos do século XX,
marcado pela publicacio do Curso de Linguistica Geral (1916), que surge a partir das
anotagoes dos alunos de Ferdinand Saussure. A semidtica, disciplina desenvolvida pelo
autor citado, permanece relevante as questdes filologicas e destaca-se por ter sido de
fundamental importancia na fundacao do que se chamaria escola estruturalista. O estudo da
linguagem como sistema simbolico de inter-relagoes, relagdes entre os proprios signos do
sistema e a relacao do sistema para com os elementos que estdao alheios a este, foi, apenas,
o primeiro passo para se ousar estudar fatores culturais e fendmenos sociais, tais como as
relagbes entre 0s signos e seus respectivos sistemas.

Apds Wundt, os associacionistas® especulavam sobre o possivel mapeamento da
estrutura da mente, mediante analises realizadas por meio de experiéncias introspectivas e a
observagao dos seus reflexos na producgao cultural humana, desde os feitos mais simples,
como o uso da linguagem coloquial, aos mais complexos, como a elaboragao de um tratado
filosofico. A parcela de influéncia creditada a estrutura ndo tardou em atingir as ciéncias
sociais que estavam em desenvolvimento, sob os cuidados de Emile Durkheim. No Ensaio
sobre a dadiva’, Marcel Mauss sobrinho do sociélogo citado, nio poderia se afigurar como
exce¢do para essa constante busca pela estrutura social. E, finalmente, em 1950, surge
influenciado por essas implicagdes tedricas somadas ao pensamento de Freud* e Marx, o
estruturalismo de Claude Lévi-Strauss, evidenciando o método, por sua vez, na etnologia e
atraindo varios especialistas e leigos movidos pela curiosidade de conhecer este

procedimento, provavelmente utilizavel na construcao das futuras ciéncias.

2 Sob a influéncia de Wundt, o associacionismo na psicologia ¢ marcado pela crenca de que a reflexdo
consciente surge a partir da concatenacdo de sensagoes elementares que se conformam a estrutura do sistema
nervoso.

3 Vide o volume Sociologia e Antropologia MAUSS, 2003, p. 183-314).

4 O livro escrito por Freud, intitulado Totew ¢ Tabu (1913), é considerado por muitos pesquisadores uma
resposta a Wundt e sua teoria da psicologia social. Hi uma proximidade de Lévi-Strauss com estes
pesquisadores que pensaram a estrutura antes do surgimento do Estruturalismo.
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Os grandes sistemas religiosos, econdémicos e sociais serao igualmente encarados
por sua constituicao a partir de varias relagoes simbolicas. “E o caso das relaces entre a
etnologia e a psicandlise, que se descobrem com um objeto comum de anélise: o campo do
simbdlico” (DOSSE, 1993, p. 48). Nesse ponto, Lévi-Strauss e Marcel Mauss coincidem na
analise da sociedade como manifestagao de estruturas simbolicas que se relacionam. No
proprio Ensaio sobre a didiva, Mauss concebe a sociedade também como um fato simboélico’,
enquanto Lévi-Strauss comenta, em O pensamento selvagem, sobre os simbolos que
consolidam as estruturas sociais’.

Ao fazer o convite a Lévi-Strauss de escrever a introduc¢io de uma cole¢io de
trabalhos de Marcel Mauss, intitulada Socologia e Antropologia, Georges Gurvitch assegura
um momento histérico do estruturalismo. Questionamos, a principio, se a introducio de
Lévi-Strauss foi escrita com a intengdo de apresentar os trabalhos da colegio’ ou se esta diz
mais sobre o projeto estruturalista de seu proprio autor. Porém, ndo é por mero acaso que
os primeiros passos do rigor metodolégico do estruturalismo sao demonstrados,
justamente, na introdugdao a obra de Marcel Mauss. LLévi-Strauss o considerava precursor
do seu projeto, de certo modo, o pioneiro do método estruturalista. A fusio da
antropologia e da linguistica ¢ justificada, por ele, pela busca da retirada das teorias
antropoldgicas do interior do paradigma cientifico, principalmente, biolégico, para
defronta-las com os fenémenos culturais e sociais a serem explorados, os fatos construidos
e o mundo dos simbolos.

Aqui, apresentamos uma zona hibrida entre o campo das ciéncias sociais,
ampliado pela etnologia de Lévi-Strauss, e o campo filoséfico representado por Merleau-
Ponty que também se volta para o homem e seu universo cultural. A formac¢ao académica
em filosofia do futuro antropoélogo dos tropicos mantera sua obra assinalada pela pretensao
de identificar a coeréncia de um sistema que assegura a passagem do homem do ambito
natural a esfera cultural. “Num século em que a divisao do trabalho intelectual limita a um

saber cada vez mais fragmentado, ele — Lévi-Strauss — tera sido tentado a apostar na

5 Vide a descri¢do do teor simbdlico do casamento mwali (IMAUSS, 2003, p. 222), ou ainda a troca e a origem
do crédito concebidas como simbolos da vida em sociedade (MAUSS, 2003, p. 232).

¢ Uma dessas analises se afigura no comentario sobre os simbolos de atividades funcionais que contribuem
para a consolidagio das castas na India (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 140).

7 A colegio Sociologia e Antropologia retne os seguintes trabalhos de Marcel Mauss: Esbogo de Uma Teoria Geral
da Magia, Ensaio sobre a didiva, Relagoes Reais e Praticas Entre Sociologia e Psicologia e Efeito Fisico no Individuo da Ideia
de Morte Sugerida pela Coletividade. Todos precedidos por uma introdugio e interpretacdo bastante peculiar
escritas por Lévi-Strauss.
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realizagdo do equilibrio entre o sensivel e o inteligivel” (DOSSE, 1993, p.31). Essa ¢ a
aposta inicial que torna semelhante os planos do etndlogo e do filésofo em questdo,
embora eles difiram quanto aos meios de se atingir a inteligibilidade do sensivel e a
sensibilidade do inteligivel.

Através de Merleau-Ponty, principalmente, de O metafisico no homem (1965),
encontramos a importancia do conceito de estrutura inserido no projeto fenomenolégico
do meio do século XX, em uma fase de valorizagdo da psicanalise e da antropologia, que
levam o filésofo a anunciar a expansio do discurso filoséfico para os elementos que, até
entdo, eram considerados irracionais’. Um alargamento em dire¢io ao que era considerado,
até esse perfodo, dominio do selvagem. No artigo que segue, mesmo em suas descri¢oes do
método estruturalista, encontramos, em sua perspectiva, uma Otica propriamente
filosofica’, quica, existencialista. Visamos explicitar a importancia do conceito de estrutura
em sua vertente filoséfica e esclarecer sua importancia para a filosofia fenomenoldgica e
existencial de Merleau-Ponty. Uma maneira de apontar como as modernas ciéncias

humanas repéem problemas genuinamente filosoéficos.

2 A ESTRUTURA MATEMATIZADA

As primeiras palavras escritas por Lévi-Strauss em sua introducao ao Ensaio sobre a
dddiva elucidam o quanto é escassa e hermética a obra de Marcel Mauss. Ele valoriza sua
influéncia vista nao so6 entre os etnélogos, mas também, entre os psicélogos, historiadores e
linguistas. Reconhece-o como precursor do exame fisiolégico social, ao buscar
compreender a linguagem dos corpos e sua moldagem por intermédio da educagao; Lévi-
Strauss chega a incentivar a pesquisa nestas disciplinas a ponto de se elaborar estudos
capazes de tragar os limites entre a influéncia social dos modos de lidar com reflexos,
excitacdo, resisténcia e a adequagao do proprio corpo, inserida em suas particularidades
atribuidas ao grupo. “E por intermédio da educagio das necessidades e das atividades

corporais que a estrutura social imprime sua marca nos individuos” (LEVI-STRAUSS,

8 Plano filoséfico este que vird a culminar na obra inacabada: O wisivel e o invisivel (1964). No esfor¢o que fard
Merleau-Ponty transcender os limites impostos pela concepgao moderna de estrutura, ao atingir o tecido da
experiéncia que formula o ser selvagem, uma dimensdo ontolégica que sé pode ser alcangada através do
silencio, uma experiéncia estética propiciada pela fé perceptiva.

9 Expressa na sua interpretacido das recentes conquistas da Antropologia e da Sociologia, evidentes no texto
De Mauss a Lévi-Strauss (1960), pela primeira vez publicado em Signes.
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2003, p. 12). A busca pela distingao do que ¢é social dos elementos naturais, a demarcacio
destas fronteiras e a analise do sistema social sio atributos da obra de Mauss bem
absorvidos por Lévi-Strauss em sua nova proposta, langada na introdugao citada.

O encontro de simbolos em outros fatos normais do convivio implica na sujei¢ao
da psicologia a sociologia proposta por Mauss. O reflexo das manifestagées culturais nos
corpos psiquicos individuais e a correspondéncia entre o meio social e o psiquico sdo vistas
por ele de modo precoce, numa época em que Jung ainda ndo completara a elaboracio da
teoria do inconsciente coletivo'”. Ressaltamos esta, como mais uma dessas suas atividades
de pioneirismo evidenciada por Lévi-Strauss. Segundo Marcel Mauss, no Ewsaio sobre a
dddiva, cada sociedade é regida por seus respectivos sistemas simbdlicos baseados na troca,
no ato de presentear e na obrigacao de retribuicao. Atitudes que sofrem variages de
acordo com o seu contexto social, biolégico, econémico e até mesmo geografico. Por isso,
¢ possivel constatar as semelhangas entre xamas, possessos e neurdticos e reconhecer os
distintos modos de recepgao que meios sociais diversos fazem dessas figuras. Nessas
circunstancias, percebemos o ideario coletivo e seu dominio sobre a simbolizagdo e a

representacao feitas pelos individuos constituintes do meio social.

Um estudo comparativo de grupos xamanisticos e nao-xamanisticos,
numa 4area geografica restrita, mostra que o Xamanismo poderia
desempenhar um duplo papel frente a disposi¢ées psicopaticas:
explorando-as, por um lado, mas, por outro, canalizando-as e
estabilizando-as. (LEVI-STRAUSS, 2003, p. 21) 1.

O estudo dirigido por etnégrafos, mencionado na introdugdao da obra Sociologia e
Antropologia, remete a uma suspeita de que as sociedades interagem no interior da estrutura
criada na sua coletividade. As reflexdes dirigidas por Lévi-Strauss acerca das
correspondéncias e preponderancias da sociedade sobre o individuo, a determinagao do

agir corporal e a constitui¢do psiquica regidas pela coletividade, nada mais sio que o

10 Parece-nos ser atraente a possibilidade de imaginar que o inconsciente coletivo de Jung tenha sido antes
vislumbrado por Mauss. Entretanto, ao atentar para as minucias, notamos que o interesse de Mauss e suas
explanacGes dizem respeito ao inconsciente e a coletividade que surge de uma relacéo ininterrupta, o que nio
implica na crenca da existéncia de um inconsciente que se projeta para além das relagdes sociais. Conclui
Lévi-Strauss na introducido a Sociologia e Antropologia: “O problema etnolégico é, portanto, em ultima analise,
um problema de comunicagdo; e essa constatacdo deve bastar para separar radicalmente a via seguida por
Mauss, identificando inconsciente e coletivo, da de Jung, que se poderia ser tentado a definir do mesmo modo.”
(LEVI-STRAUSS, 2003, p. 29).

11 Para eventuais problemas com a fonte, a autoria citada de Lévi-Strauss refere-se a introducio da obra de
Marcel Mauss mencionada nas referéncias bibliograficas.
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principio do projeto estruturalista, os resultados da leitura 1évi-straussiana de Marcel Mauss.
O despertar para outra perspectiva fixada na constatagao de que “a formulagdo psicolégica
nao ¢ senao uma tradugao, no plano do psiquismo individual, de uma estrutura
propriamente sociolégica” (LEVI-STRAUSS, 2003, p. 16). O que poderia nos fazer
classificar um individuo de neurético em nossa sociedade, ao passo que, 0 mesmo, em uma
tribo indigena, seria encarado como um provavel xamar Nossa capacidade valorativa esta
submetida ao nosso ideario coletivo, nés estamos, segundo Lévi-Strauss, inseridos nas
estruturas sociais, ou as duas determina¢oes sao plausiveis?

O Eunsaio sobre a dddiva, obra de um dos precursores do estruturalismo, Marcel
Mauss, traz uma analise da troca feita entre os homens, constante de toda formacio social.
As observagdes feitas em varias culturas diferenciadas, realizadas até entre os povos ditos
nao civilizados na época, afirmam a obrigatoriedade do dar e receber para a instauragao,
ampliacdao e unido de grupos sociais. A universalidade da dadiva em Mauss ¢ elucidada por
Lévi-Strauss como principio formal advindo da abstracao e nio como um fato constatado
empiricamente. A dadiva, analisada na obra em questdo, surge nitidamente necessaria a
toda realizagao de socializacao. Embora ela surja muitas vezes regida por outros costumes e
condi¢des de ocorréncia, esta, ¢ identificada como fator chave de todo e qualquer tipo de
interatividade social. “Mauss se revela, contudo, um dos autores dos mais representativos
de nossa época, isto é, dos mais interessados em definir um novo racionalismo no sentido
de Hegel, Marx e Husser]” (LEFORT, 1979, p. 21). A dialética da dadiva esta inserida na
deliberagdo seguida de obrigacdo, um anfitrido é hospede em potencial e a doagao espera,
mesmo implicitamente, um retorno do que foi doado.

Lévi-Strauss, em certa medida, absotve esse cariter maussiano de anilise do
universal em sua atividade etnoldgica. Na segunda parte da introdugao, o Ewsaio sobre a
dddiva é reconhecido como obra prima, gragas a proposta do fato social total. Lévi-Strauss
identifica a obra citada como cerne e ponto de partida seguro para toda analise social. E a
analise da coletividade e do individuo constituinte da totalidade social é adiantada sob a

chancela do cientificismo:

Certamente se poderia dizer que as ciéncias fisicas e naturais se
encontram no mesmo caso, ja que todo elemento do real ¢ um objeto
mas suscita representagdes, ¢ uma explicagdo integral do objeto deveria
esclarecer simultaneamente sua estrutura propria e as representagdes por
meio das quais apreendemos suas propriedades (LEVI-STRAUSS, 2003,
p- 25).
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Além dos ciclos “mecanicos” de reciprocidade, ILévi-Strauss estimula a
matematizagdo da proposta maussiana, como préximo passo do progresso das ciéncias
sociais apoiadas por um sofisticado método de deducio e pela linguistica, designada em
nome de uma futura ciéncia da comunicagao. A partir da catalogagio das categorias é
prometida a exploragao de estruturas desconhecidas pelos proprios homens que vivem em
seus complexos interiores. “Lévi-Strauss da as costas para uma analise fenomenoldgica. A
realidade mais profunda ¢, segundo ele, a realidade Matematica” (LEFORT, 1979, p. 27).
Esta afirmacdo confere a maior das distingdes entre Mauss e Lévi-Strauss. Enquanto um
apela para uma ciéncia de esteio metafisico, como ¢ o caso de Mauss', o outro se utiliza de
recursos matematicos para a decifragdo das constancias dos fenomenos humanos que sao,
consequentemente, estruturais’’.

A utilizagdo da linguistica como um método exemplar para o progresso do
estruturalismo pode ter sido um dos fatores que acabaram por eclipsar a subjetividade
inerente a atividade social. “O signo ¢ significante apenas na medida em que se insere num
conjunto de distancias diferenciais, numa estrutura cujos elementos constitutivos nao
possuem valor por si mesmos, mas apenas em relagdo a totalidade” (BONOMI, 2004, p.
11). Os homens, ao contrario, trazem seu valor consigo mesmos e na mesma medida em
que eles vivem inseridos em uma estrutura, interiormente, eles sio capazes de resignifica-la.
Isso explica porque o estruturalismo de ILévi-Strauss faz analises bem sucedidas de
fenémenos sociais de grande escala e permanece alheio aos fenémenos em suas
particularidades.

Sob a visdao de Lefort (1979), Mauss foi um grande autor, influente e distinto dos
outros sociblogos por nao explicar fendmenos sociais a partir de outros fend6menos sociais

tidos como causa do fenémeno analisado. Suas explicagdes consistem na uniao dos vetores

12 Importa-nos ressaltar que o que nos referimos pelo nome de “metafisica”, em Marcel Mauss, ¢ justamente
a sua predisposicdo em interpretar os fené6menos sociais a partir de uma racionalizagao impulsionada pelo
puro pensamento, formulando assim uma sociologia que analisa o fato social a partir de uma reflexdo
apartada de comprometimentos cientificistas exagerados. Marcos Lanna (2004, p.173-194), no comentario
geral da tese do Ewnsaio sobre a didiva, descreve muito bem a dialética do anfitrido e do héspede que ilustra a
racionalizacio do fato social como praticada pelo sociélogo em questao.

13 As obras A nogio de estrutura em etnologia (1953) e O pensamento selvagem (1962), ambas de Lévi-Strauss, sdo
exemplos claros de como, por exemplo, o estruturalismo flerta com a teoria matematica dos jogos no que
tange a previsio de fenémenos sociais como trocas e comandos. A estrutura lévi-straussiana nesses textos
acompanha um anseio de explicitagio da ordem que nem sempre pode ser encontrada como se deseja nos
fatos sociais. Em Simetria e entropia: sobre a nocao de estrutura de Lévi-Stranss (1999), o professor Mauro Almeida
explicita muito bem essa tendéncia matematizante e cientificista que acompanha o conceito de estrutura nesse
contexto.

Revista Trilhas Filosoéficas, Caico, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, p. 61-77.
ISSN 1984 - 5561



69

A Estrutura em Territorio Filosofico: uma Leitura de Mauss, Lévi-Strauss e Merleau-Ponty
Leonardo de Sousa Oliveira Tavares

econdmicos, artisticos e sociais de uma sociedade especifica, de modo a perceber a diregao
tomada em um mesmo sentido, em uma mesma fluéncia. A especulacio de Lévi-Strauss
sobre a visao cientifica dos fendmenos sociais e culturais comega a contar com a analise de
um subjetivo que é em si objetivavel por pertencer as atividades precisadas pelo
inconsciente. Inconsciente, que em Lévi-Strauss, poderia sem muitas ressalvas ser
substituido pelo termo consciéncia transcendental. E  preciso lembrar que “O
comportamento dos sujeitos empiricos nio se deduz de uma consciéncia transcendental;
esta, a0 contrario, constitui-se na experiéncia” (LEFORT, 1979, p. 33). A constitui¢ao da
totalidade que abarca todos os sujeitos da-se a medida que ha uma busca do eu em ser
reconhecido pelos outros. Por isso, existem sérias restricOes a interpretagao da sociedade,
segundo sistemas estruturais matematizados que contemplam os homens como dados
objetivos.

Nao ¢é possivel unificar as razdes que regem a troca, nao se pode fazer uma
arqueologia do ato primitivo capaz de seguir o ato de troca desde entio dedicado a
justificagdo de tal ato na modernidade. “Todo intercambio tém uma pluralidade de
significacbes” (LEFORT, 1979, p. 25). A proposta de Lévi-Strauss se aproxima das ciéncias
naturais e, em certa medida, tenta delimitar com seus sistemas estruturais o que Marcel
Mauss descrevia, apenas, como este fluxo incessante de fatores que edificam o social,
dimensao que deve ser examinada pelo sociélogo em sua globalidade.

O fenémeno da troca nio é um fato, mas um ato. Esta é uma constatacio que
pode ser realizada em Mauss pela analise da totalidade social, meio em que o homem
necessita de manter-se no constante movimento de doagdes e recep¢oes de bens que
fazem-no afirmar-se como nao objeto. Em Lévi-Strauss, dependemos de uma aplicacido
correta do que essas palavras seriam e seus respectivos diferenciais referentes ao contexto
citado, dedicado a sociologia, a linguistica e suas nuances. A racionalidade social através
deste método surge de uma fungdo abstrata, divergente da analise das relagbes humanas
concretas, enfatizadas pela teoria maussiana. “Nao podemos, igualmente, nos impedir de
evocar o método da fenomenologia quando vemos Mauss esforcar-se por derrubar as
barreiras artificialmente erigidas entre a sociologia e a histéria ou a sociologia e a psicologia

e afirmar uma reciprocidade de perspectivas sobre um real em si indefinivel” (LEFORT,
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1979, p. 22). Assim, retornamos ao estado das novas ciéncias, as denominadas ciéncias
humanas, que se mostram nitidamente como “repartices” do pensamento filoséfico'™.

O plano estruturalista apresentado da maneira mais apartada das preocupagdes
etnoldgicas foi publicado por Lévi-Strauss na primeira parte de .4 Nogao de Estrutura em
Etnologia (LEVI-STRAUSS, 1980, p. 7). A definicio do método e de seus impasses é
suficiente para nossa breve analise do projeto lévi-straussiano, segundo sua base
epistemoldgica. Em uma analise das principais caracteristicas que constituem a estrutura,
pretendemos delinear os elementos conceituais relevantes para a compreensao do que ja

havia de filoséfico no conceito e em sua reconfiguragao merleau-pontyana.

A estrutura ¢ um sistema funcional que nasce num contexto de relagoes
entre o homem e a natureza e entre o0 homem e o homem, relagbes que,
como  Lévi-Strauss acentua diversas vezes, se estabelecem
originariamente a um nivel “inconsciente” (isto é, pré-reflexivo), do
mesmo modo como o sujeito falante niio precisa fazer constantemente a
teoria da lingua para exprimir-se. (BONOMI, 2004, p. 18).

O intuito inicial que impeliu os estruturalistas a pesquisa de campo estava na
tentativa de extrair os aspectos formais dos fatos sociais. A considera¢ao das nogoes e
categorias alheias a propria etnologia tornava-se indispensavel para o avan¢o do projeto
lévi-straussiano que buscava métodos das ciéncias mais avancadas que, segundo seu
critério, eram as ciéncias exatas e naturais. Apesar do frequente emprego, a estrutura nao ¢é
simplesmente a abstragao feita a partir da coleta de certa quantidade de dados subordinados
a uma inducdo. Porém, devemos deixar claro que o processo de construcao dos modelos
de estruturas sociais nao se mantém submetido a analise empirica, pois sao constru¢oes de
modelos apartados desta realidade. As relagdes sociais, presentes na realidade empirica,
apesar de serem a matéria-prima indispensavel para a constru¢ao dos modelos estruturais,
nao pertencem a estrutura explicitada conforme a realidade empirica.

Para os modelos serem considerados estruturas rigorosas precisam cumprir uma
série de quatro condi¢des indispensaveis. Estas condi¢oes, segundo Lévi-Strauss, sio

provenientes da epistemologia, elas nao surgiram a partir dos resultados do trabalho

14 A sociologia, a psicologia e a linguistica, ainda mais depois do fenecimento de suas pretensdes positivistas,
se apresentam como conhecimentos que se péem com problemas filoséficos, langados em uma dialética que
nao compactua com os ideais de objetividade da ciéncia moderna. A divisio dessas areas diz respeito as
especificidades de suas teorias que se desmembraram da filosofia, no infcio do século XX, sem perder,
contudo, sua essencialidade filosofica. Esse carater das novas ciéncias antevisto por Mauss se confirma no seu
modo de teotizar sobre os fenémenos sociais.
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etnolégico. Sao condigdes puramente tedricas que buscam assegurar o rigor metodologico

da defini¢do. Seguem:

I- uma estrutura apresenta um carater de sistema. Consiste em elementos
tais que uma modificacio qualquer de um deles leva a uma modificacio
de todos os outros.

1I- todo modelo pertence a um grupo de transformagdes das quais cada
uma corresponde a um modelo da mesma familia, de sorte que o
conjunto dessas transformagdes constitui um grupo de modelos.

III- as propriedade acima indicadas permitem prever de que maneira
reagird o modelo, em caso de modificagdo de um de seus elementos.

IV- 0 modelo deve ser construido de maneira tal que seu funcionamento
possa dar conta de todos os fatos observados (LEVI-STRAUSS, 1980, p.
7).

Comparagoes entre modelos e estudos etnograficos formam boa parte das
pesquisas abstratas da estrutura. O estudo dos fatos em si mesmos deve ser feito por meio
de analises e discricbes isentas de preconceitos teoricos. E indispensavel a cautela na
generalizacio que firma os modelos a partir dos resultados concretos das pesquisas
etnograficas.

O dever do etndlogo ¢ delinear o modelo que corresponde ao fenémeno social,
cujo carater de sistema nao foi percebido pela sociedade, ou analisar materiais brutos e
modelos ja concebidos pela sociedade. Fendmenos culturais sio antes projecdes que
auxiliam na descoberta das estruturas profundas que se entrelacam. “Esta estrutura
relacional nao ¢é valida apenas no interior de um unico modelo cultural, estende-se também
ao conjunto das diversas culturas entre as quais se observam relagoes de transformacao”
(BONOMI, 2004, p. 18). Ao nos aproximarmos destas estruturas superficiais dos fatos
culturais, corremos o risco de ignorarmos a estrutura que embasa todos estes
acontecimentos, por nossa atividade consciente que deforma e torna-se obstaculo entre o
observador e o objeto observado.

A distincao feita entre os modelos mecanicos e estatisticos ocorre entre os
modelos que, respectivamente, sao elaborados a partir de dados fenoménicos e os
elaborados por dados em outra escala. Nao ha, necessariamente, correspondéncia entre
estrutura ¢ medida, o estruturalismo n3o busca solucbes métricas, mas um tratamento
rigoroso. O modelo mecanico ¢ destinado as analises mais particulares que, geralmente,
examinam elementos provenientes da personalidade e a vivéncia dos individuos inseridos

na estrutura. O nivel de aplicacio dos modelos estatisticos esta no exame de fatores mais
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gerais, de perfodos mais extensos, em varios casos e em uma ou diversas sociedades. O
estruturalismo nao é um método comparativo, meramente estatistico, pois sua dedicagao ¢
destinada ao estudo cada vez mais aprofundado do caso.

Ha uma necessidade das estruturas progredirem paralelamente, em niveis que
compartilham constancias de atributos, mas também se isolam. Os modelos devem ser
traduzidos, convertidos em modelos derivados de outros métodos. As proprias estruturas
nao contam com uma temporalidade histérica cumulativa, seu tempo é reversivel. Nada
garante que um determinado modelo de organiza¢ao matriarcal tenha sido proveniente ou
nao de um modelo patriarcal. O método galilaico assumido por Lévi-Strauss ao adotar a
aproximac¢ao da matematica e dos dados demograficos da estrutura, torna-se um entrave
para a analise fenomenoldgica barrada pelo proprio autor. Um obstaculo desconhecido por

Mauss, criado por Lévi-Strauss e superado por Merleau-Ponty.

3 A ESTRUTURA NA ONTOLOGIA DO SER SELVAGEM

Ha uma semelhan¢a entre a abordagem etnolégica de Mauss e o método
fenomenoldégico em suas linhas gerais. Diferente dos socidlogos de sua época, Mauss
acreditava ser preciso perpassar o fendomeno social pelo pensamento, interpretia-lo e
esclarecé-10". Ao contrario das pesquisas do comego do século XX, ele nio percebia o fato
social como um dado concreto a ser examinado. Mauss trazia uma intui¢ido do social que
tornava possivel a racionalizagao dos campos alheios a razao como ¢ o caso dos rituais da

troca e da propria magia. Para a realizacdo de tal empreendimento, ele nio recorria aos

15> Notamos bem isso na maneira que Mauss executa as suas analises em Enusaio sobre a didiva (2003, p. 183-
314), obra citada ao longo de nosso artigo, e até mesmo no Esbogo sobre nma teoria geral da magia (2003, p. 47-
182). Texto no qual, ap6s uma breve revisio bibliografica e exposi¢do de uma selecdo de documentos para a
pesquisa, ele cria uma defini¢do proviséria da magia que se baseia nas condi¢ées dos atos magicos para além
das formas puras dos ritos. Desse modo, nio se fixando em predefini¢bes reducionistas como a de James
Frazer, autor que, na obra O ramo de ouro, associa todo e qualquer rito magico a um fator simpatico, ¢é
demonstrado que Mauss busca manter-se alinhado a multiplicidade de significados que emana dos fatos
sociais. Talvez seja isso o que Merleau-Ponty queira dizer com a afirmagio: “Mauss possufa mais essa intuicdo
do social do que de uma teoria explicita dele”, tendo em vista que “uma razdo alargada devia ser capaz de
penetrar até no irracional da magia e do dom” (MERLEAU-PONTY, 1980, p. 195).
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métodos numéricos da ciéncia positiva, mas antes recorria a observa¢iao genuina do fato
social apartada de um grande comprometimento com o discurso cientificista das ciéncias
sociais da época.

A partir do esforco maussiano, os fatos sociais deixam de ser vistos como
arcaboucos de ideias objetivadas para serem vistos como a totalidade de simbolos
concatenados que perpassam o proprio individuo sem que este perca sua individualidade.
Naio ha critérios de verdade no individual, no coletivo, ou na soma das partes, pois o
verdadeiro esta em toda parte, na totalidade das relagdes sociais. Mais adiante, poderemos
notar, em Merleau-Ponty, que as proprias estruturas assumem a densidade dos fatos sociais.
E dito por ele que “a estrutura nao rouba a espessura ou o peso da sociedade. Esta é, ela
prépria, uma estrutura das estruturas” (MERLEAU-PONTY, 1980, p.197). E disso
podemos inferir a imensa variedade estrutural que ndo pode ser desligada da
interdependéncia entre os fatores culturais, religiosos e econémicos, que colaboram para a
elaboracao do entrelacamento tenso das estruturas constituintes do estado presente da
sociedade.

E certo que a revisio merleau-pontyana equipara a estrutura aos fatos sociais.
Podemos dizer até que o préprio fato social é encarado como uma estrutura em sua
efetividade. O que torna todos os sistemas de trocas linguisticas, psicol6gicas e economicas,
fatos estruturais, que originam a sociedade na inter-relacio de toda essa diversidade
sistematica'®. A partir dessa andlise, podemos notar que “Metleau-Ponty alimentava um
projeto muito ambicioso que consistia em manter uma espécie de relagio de
complementaridade entre a filosofia e as ciéncias do homem” (DOSSE, 1993, p. 59). Cabe
a filosofia em unido com todas as ciéncias novas o dever de interpretar as estruturas que se
transformam em uma interacio presente. F a partir desse plano que vird a surgir uma
versao filoséfica do conceito de estrutura, uma concep¢ao que nao levara em consideragao
as limita¢oes dos principios do método cientifico proposto por Lévi-Strauss, no comego de
A nogo de estrutura em etnologia.

A aproximag¢ado com o outro, através das pesquisas estruturais, leva, segundo
Merleau-Ponty, “a se apoderar da regido selvagem de si mesmo, que nao ¢é investida por sua

prépria cultura e por onde se comunica com as outras” (MERLEAU-PONTY, 1980, p.

16 “Quando o sabio formula e fixa conceitualmente estruturas e constréi modelos com cujo auxilio procura
compreender as sociedades existentes, ndo lhe passa pela cabeca substituir o real por um modelo”
(MERLEAU-PONTY, 1980, p. 196). H4 um sentido pesado que Merleau-Ponty diz ser possivel encontrar
nas estruturas efetivas, nas estruturas que conferem sentido e formulam os fatos sociais.
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200). A amplia¢ao a que a razao merleau-pontyana se dispoe torna acessivel a “civilizagao
europeia” os homens de culturas distintas que, antes, seriam denominados diferentes antes
de serem repelidos da comunidade dos iguais. A visao distanciada de nossa propria
sociedade e a disposi¢do em compreender o outro sdo propostas da filosofia apontadas por
Merleau-Ponty para este alargamento dos horizontes da razio. Um alargamento que traz
como consequéncia a ampliacio do discurso filoséfico que almeja abarcar o louco e o
selvagem'’. “Mais profundamente: para uma antropologia, nio se trata de dar a razio do
primitivo ou de lhe dar razio contra nds, e sim de instalar-se num terreno onde sejamos,
uns e outros, inteligiveis, sem reducao nem transposi¢ao temeraria” (1980, p. 203). Trata-se
de um esfor¢o para atingir a compreensao das diversas estruturas que circundam e

constituem a humanidade.

Se, ao contrario, quiséssemos definir sem preconceito o sentido
filoséfico da Psicologia da Forma, seria preciso dizer que, relevando a
“estrutura” ou a “forma” como ingrediente irredutivel do ser, questiona
a alternativa classica da “existéncia como coisa” e da “existéncia como
consciéncia”, estabelece uma comunica¢io e uma espécie de mistura do
objetivo e do subjetivo, concebe de maneira nova o conhecimento
psicolégico, que ndo consiste mais em decompor conjuntos tipicos, mas,
antes, em esposa-los e compreendé-los, revivendo-os (MERLEAU-
PONTY, 1980, p. 181).

O conceito de estrutura propoe uma nova maneira de correlacionar o que é — os
valores culturais e os homens — para além da dicotomia cartesiana entre sujeito e objeto. As
fungoes simbolicas que constituem as estruturas nos apontam para a situacao do homem
inserido nos encadeamentos sécio-historicos. As implicagdes que trazem a utilizagdo da
estrutura sio filosoficas demais para sua contengdo na antropologia. A presenga da
estrutura exposta por um etnoélogo ¢ s6 o resultado de uma investigagao cientifica que nao
alcanga a génese das estruturagoes, “o visivel, o perfil efetivamente experimentado, nao é
algo de meramente positivo, assenta num outro de si mesmo, emerge de uma espessura de
invisivel” (BONOMI, 2004, p. 10). Todas as dualidades acabam por nao se sustentar nessa
vivéncia intima que entrelaga a palavra e o siléncio.

O homem visto como sintese da dimensao cultural e social permanece, na

atualidade, no mesmo encadeamento simbolico das estruturas que se justapdem de modo

17 Compreendemos por selvagem qualquer individuo participante de um grupo social distinto da cultura
dominante que dita o que ¢ civilizado.
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mais maleavel, na dissolu¢io do dogma e da interpretagao mitica da realidade que cede
espaco as interpretacdes metddicas que conferem a humanidade o carater do existir,
genuinamente, mundano. Uma forma de existir a partir da qual tecemos analises das
estruturas fenomeénicas que visam o conhecimento do mundo sem recorrer ao auxilio de
sistemas teoricos unificadores. “Trata-se portanto de uma ‘especulacio sensivel’ onde a
atividade perceptiva serve de substrato a uma atividade légica, na qual a sensibilidade deixa
de opor-se a inteligibilidade” (BONOMI, 2004, p. 134). A estrutura, vista por esse angulo,
nao pode jamais ser confundida com uma ideia que da forma as coisas. Em sua analise,
Merleau-Ponty reconhece que as préprias coisas compoem estruturas mais consistentes que
qualquer modelo tedrico ja concebido. “A tarefa é, pois, alargar nossa razao para torna-la
capaz de compreender aquilo que em nods e nos outros precede e excede a razdo”
(MERLEAU-PONTY, 1980, p.203). E preciso reconhecer os limites da razio para sé
entdo fortalecé-la em sua capacidade de compreensio.

Por tras das estruturas basicas que criam o liame entre a consciéncia e o mundo,
ha um estado de existéncia originario, modo de ser anterior a qualquer grau de civilidade.
Nessa dimensao em que o objetivo e subjetivo se confundem, as estruturas matematizadas
nao podem ordenar a relacido de pertenca a tecitura do mundo, pois, em nivel originario,
tudo que é no mundo converge para uma unidade que nao pode ser analisada por partes
sem prejuizos. Por conseguinte, trata-se de uma realidade que s6 pode ser experienciada em
siléncio, na qual o pensamento em sua naturalidade parece agir conforme a estrutura
invisivel da “fé perceptiva, que se origina na Lebenswelt e constitui um primum refratario a
toda reducao” (BONOMI, 2004, p. 35). Nao ha condi¢oes de extrairmos a esséncia da
vivencia genuina por intermédio de caracteres matematicos ou categorias epistemologicas,
pois a prépria vivencia bruta ¢ essencial em sua totalidade e ¢ esse modo de viver originario
que se torna a principal matéria de estudos metafisicos.

Em O metafisico no homenm, as mengdes que Merleau-Ponty faz ao termo metafisica
nao podem ser confundidas jamais com uma tentativa de se referir aos sistemas metafisicos
classicos. Nos estamos bastante afastados da tentativa de criar relacGes harmoniosas entre
Deus, homem e natureza. Conforme esse seguimento tedrico, “a metafisica ndo é uma
construcao de conceitos por cujo intermédio tentarfamos tornar nossos paradoxos menos
sensiveis — é a experiéncia que temos deles em todas as situagoes da historia pessoal e
coletiva, e das acles que, ao assumi-los, os transformaram em razao” (MERLEAU-

PONTY, 1980, p. 190). Assim, ¢ a partir da auséncia do absoluto que surge a condi¢ao de
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se viver experiéncias dinamicas, em uma multiplicidade incessante. A partir desse atual
estado de coisas, a metafisica se afigura na questio que permanece insolavel, apds séculos
das mais variadas respostas. Ela se faz presente nas limitacdes do conhecimento e naquilo
que mina as suas bases, algo que também recebe o nome de devir.

Aqueles que imaginam que a vida despida de cientificidade, logica e todos os
motivos de orgulho do Ocidente, seja privilégio dos barbaros, dos povos nao civilizados,
talvez tenham razdo nisso. S6 se equivocam em acreditar que eles mesmos se encontram
completamente fora dessa condi¢iao de barbarie e selvageria. Lévi-Strauss e Merleau-Ponty
convergem na admissao de que “o pensamento ‘selvagem’ se revela niao ja como uma
forma destorcida ou arcaica do nosso, mas como uma experiéncia dotada de uma logica
interna que é tao exigente e rigorosa como a que ¢ realizada pelo pensamento ‘ocidental™
(BONOMLI, 2004, p.129-130). O ser bruto ou o ser concreto é a descri¢ao de uma condi¢ao
pela qual todas as consciéncias passam em seus momentos de percepgdo originaria, no
instante em que o corpo, através da fé perceptiva'®, pertence integralmente a0 mundo.

As ciéncias, por mais avangadas que sejam, nao sdo capazes de resolver as
questoes profundas que se apresentam no decorrer da vida humana. Apesar de se tornar
comum o equivoco de que as férmulas sao unicas para qualquer situagao, sabemos que na
vida ha tantas férmulas quanto seres viventes. “Nossa experiéncia é nossa. Isto significa
que ela nao ¢ a medida de todo ser em si imaginavel, mas que, entretanto, ¢ coexisténcia a
todo ser de que possamos ter no¢ao” (MERLEAU-PONTY, 1980, p. 187). A vida se da
em um campo dialético entre o universal e o particular. Essa tensdo que surge entre os
coexistentes e o existente estd submetida as suas proprias relagdes estruturais. “Nao
atingimos o universal abandonando nossas particularidades, mas fazendo dela um meio
para alcancar os outros, em virtude de uma afinidade misteriosa que faz com que as
situagoes se compreendam entre si” (1980, p. 187). Esse entrecruzamento que se estabelece
entre todos os seres é o que podemos chamar de maxima estrutura, ela traz consigo a

forma, densidade e leveza do mundo.

180 conceito aqui visto de soslaio ¢ tratado com recorréncia nas obras Fenomenologia da Percepedo ¢ em O visivel e
o invisivel, trabalhos nos quais Merleau-Ponty faz questio de discorrer sobre essa condigdo pré-reflexiva de
uma experiéncia muda e carregada de sentido que aceita a existéncia do mundo sem a necessidade de
teorizagoes prévias.
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Resumo: o artigo problematiza a questao que lhe serve de titulo: é possivel falar de Deus na época
do niilismo? O ponto de partida é o reconhecimento do niilismo como “destino”, “cifra”, “espirito”
do nosso tempo, ou seja, o inicio de uma época de decadéncia, mudanga e desvalorizacao de todos
os valores que provoca a chamada “crise dos paradigmas” religiosos, metafisicos, ético-politicos,
estéticos e epistemologicos. Esta crise, porém, nao deixa um mero vazio: os paradigmas perdidos
foram substituidos por um novo que esta se tornando dominante, que é o paradigma técnico-
cientifico. A critica a técnica enquanto destino do nosso tempo esta levando a duas posturas
opostas: ora para uma impossivel volta ao passado, ora para uma atitude de impoténcia para com
o futuro. Apos analisar varias alternativas possiveis para um discurso racional sobre Deus, no
interior e para além do niilismo, o autor conclui que a religido, apesar de todas as criticas, tem uma
grande chance de sobreviver porque o sentimento religioso ¢ uma dimensao originaria da condi¢ao
humana e porque os seres humanos precisam de fortalecer os lacos de identidade e solidariedade
organica e de seguranca diante do mistério e dos perigos do mundo. Mas a religido (em particular
a cristd) precisa se reinventar profundamente aceitando as “licdes” do niilismo: assumir uma
postura mais prudente contra o fundamentalismo, o dogmatismo, o fanatismo, a intolerancia, a
violéncia; nao fazer de Deus um objeto a ser manipulado para os nossos interesses “mundanos”; e
renovar o grande e insuperavel legado ético do cristianismo, que se manifesta mais na ortopraxis
do que na ortodoxia. Talvez seja este o caminho mais promissor para “falar de Deus na época do
niilismo”.

b 14
b

Palavras-chave: Niilismo. Técnica. Religiao. Ortopraxis.

Abstract: the article discusses the question's title: it is possible to talk about God at the time of
nihilism? The starting point is the recognition of nihilism as "fate", "ciphet", "spirit" of our time,
that is, the beginning of an era of decay, change and devaluation of all values which causes the so-
called "crisis of paradigms” religious, metaphysical, ethical-political, aesthetic and epistemological.
This crisis, however, this is not a mere empty: the paradigms lost were replaced by a new one which
is becoming dominant, the technical-scientific paradigm. The critique of the technique while fate
of our time is taking the two opposing positions: some times for a impossible back in the past,
other times to an attitude of powerlessness towards the future. After examining several possible
alternatives to a rational discourse on God, within and beyond the nihilism, the author concludes
that religion, despite of all the criticism, has a great chance of survival because the religious
sentiment is a dimension from the human condition and because human beings need to strengthen
the bonds of organic solidarity, identity and security in the face of the mystery and the dangers of
the world. But religion (particularly Christian) needs to reinvent itself deeply accepting the "lessons"
of nihilism: take a more cautious stance against fundamentalism, bigotry, fanaticism, intolerance,
violence; don't make God an object to be manipulated for our interests "worldly"; and renew the
great and insuperable ethical legacy of Christianity, which is manifested more in ortopraxis than in
orthodoxy. Maybe this is the most promising path to "talk about God at the time of nihilism".

Key words: Nihilism. Technique. Religion. Ortopraxis.
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A Franco Volpi '
In memoriam

O mundo ocidental é um mundo cansado da sua propria cultnra, um mundo gue chegou a nm
momento em que ja ndo ¢ evidente a necessidade de Dens, mmito menos de Cristo, e, por
consegninte, no qual parece que o praprio homem poderia construir-se por si mesmo. Neste clima
de um racionalismo que se fecha em si, que considera o modelo das ciéncias o sinico modelo de
conbecimento, tudo parece ser subjetivo. Naturalmente, também a vida crista se torna uma
escolba subjetiva, por conseguinte arbitrdria e jd nao o caminho da vida. Por isso torna-se dificil
crer ¢ se € dificil crer ¢ muito mais dificil oferecer a vida ao Senbor para ser seu servo. Sem
divida isto ¢ nm sofrimento posto no nosso momento bistorico, no qual geralmente se vé que as
chamadas grandes Igrejas se apresentam moribundas. Assim ¢ sobretudo na Austria, também
na Europa, em menor medida nos Estados Unidos. Ao contririo, crescem as seitas, as quais
e apresentam com a certeza de um minimo de fé e o homem procura certezas. E, portanto, as
grandes Igrejas, sobretudo as grandes Igrejas tradicionais protestantes, encontram-se realmente
numa crise profundissima. As seitas tém a supremacia porque se apresentam com certeas
simples, poucas e dizem: isto ¢ suficiente. A Igreja Catdlica ndo estd tao mal como as grandes
Iorejas protestantes historicas, mas naturalmente partitha o problema do nosso momento
historico. Penso que ndo hd wm sistema para uma mudanca rapida. Devemos ir além,
ultrapassar esta galeria, este tiinel, com paciéncia, na certeza de que Cristo ¢ a resposta e de que
70 fim aparecerd de novo a sua luz.
Papa Benedetto XVI
25 de Julio de 20052

1 O NIILISMO COMO DESTINO DO NOSSO TEMPO

O nosso tempo vive sob o signo do niilismo profetizado por Nietzsche. A manifestacao
mais clara deste fenomeno esta na crise dos paradigmas — religiosos, metafisicos, ético-politicos,
estéticos e epistemoldgicos — que, durante séculos, haviam fornecido o sentido a existéncia e a

convivéncia humana no Ocidente. Escreve Nietzsche a respeito do niilismo:

O que aconteceu, no fundo? O sentimento de azuséncia de valor foi alvejado, quando
se compreendeu que nem com o conceito “fiz”, nem com o conceito “unidade”,

! Este texto ¢ um agradecimento péstumo a Franco Volpi (1952-2009), professor de Historia da Filosofia na
Universidade de Padua e estudioso de fama internacional, que faleceu prematuramente quando circulava com a sua
bicicleta nas verdes colinas venetas. Sem o seu livro sobre o niilismo este ensaio nao tetia sido escrito.

2 Discurso proferido durante o encontro com o clero da Diocese de Aosta. Disponivel em:
http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches /2005 /july/documents/hf ben-xvi spe 20050725 diocesi-
aosta.html . Acesso em 07 de agosto de 2017.
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nem com o conceito “verdade” se pode interpretar o carater global da existéncia.
[...] Em suma: as categorias “fim”, “unidade” “ser”, com as quais tinhamos posto
ao mundo um valor, foram outra vez retiradas por nés — e agora o mundo parece

semz valor.

29 <C
S

Nietzsche se refere aqui aos principios metafisicos relativos aos atributos transcendentais,
isto é, inerentes a todas 0s seres e ao ser em sua esséncia: “unum, verum et bonum convertuntur” diziam
os escolasticos medievais. Sdo essas categorias metafisicas, que davam sentido e valor ao mundo e
a existéncia, que entram radicalmente em crise, em decadéncia segundo Nietzsche.

O niilismo esta ja inscrito na origem do pensamento judaico-cristao em seu embate com a
racionalidade grega: ao admitir - contra a concepgao grega da eternidade do mundo - a criagao ex
nihilo, a religiao judaico-crista joga o mundo na sua absoluta e total contingéncia: o ser do mundo
esta posto no ambito da possibilidade e nao da necessidade. A metafisica cristd prop0s, assim, uma
solu¢do a grande questao levantada por Parménides e pela escola eleatica: “O ser é e ndo pode nao
ser, 0 ndo ser nao ¢ e nao pode ser”. Disso, Parménides deriva a concepgao do ser como algo
“ingénito e indestrutivel, infinito, eterno, imperecivel, indivisivel, imoével, imutavel, permanente,
perfeito”, e nega que o mundo do devir e da mudanga possa ser o mundo do verdadeiro ser. Ele é
somente o mundo da aparéncia e nao da esséncia, da doxa e nao da episteme, segundo as categorias
dualistas que Platdo ird depois desenvolver na sua metafisica®.

A metafisica judaico-crista, desde Filao de Alexandria, Origenes e Agostinho, através da
doutrina do /gos, dissolve a rigida dicotomia eleatica colocando em Deus todos os atributos do ser
parmenideo, que é assim preservado na sua necessidade, eternidade, perfei¢ao, permanéncia. No
principio era o Verbo (en arxh hn o logoj): é o famoso zncipit do prologo do Evangelho de Sio Jodo’.
Em Jesus Cristo, /ogos divino, I erbum, palavra eterna e eterna sabedoria de Deus Pai, estio reunidos
todos os arquétipos do Universo criado. O ser do mundo continua sendo o ser da aparéncia, do

devir, da corrup¢io, da mudanca, o ser dos fendémenos, mas é “salvo” (sogein ta phainémena)’ pela

3 NIETZSCHE, F. Sobre o niilismo, in “Obras Incompletas”, selecido de textos de Gerard Lebrun, trad. e notas de
Rubens Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1983, p 381 (Os Pensadores).

4 “Vamos, vou dizer-te — e tu escuta e fixa o relato que ouviste — quais os unicos caminhos de investigagdo que sio
para pensar: um que é, que nio é para nio ser (1) p&v dnwg Eov e 1ol O 0O Eote ui elva); ¢ caminho de confianga
(pois acompanha a verdade); o outro que nio é, que tem de nio ser (1] 8' O 0V Eotwv te ol O yEebv ot PN elvar),
esse te indico ser caminho em tudo ignoto, pois ndo poderas conhecer o que nao ¢, nao e consumavel, nem indica-
lo[...]. PARMENIDES. Da Natureza. Tradugido de José Gabriel Trindade Santos. Sao Paulo: Loyola, 2002, B2.

5> Quem escreveu este evangelho conhecia bem a linguagem filosofica, pois utiliza dois conceitos entre os mais
fundamentais da filosofia grega: arché e logos.

¢“Salvare i fenomeni” (sozein ta phainimena) é o titulo de um artigo de Gustavo Bontadini, (meu) professor de Filosofia
Teorética e Metafisica na Universidade Catélica de Mildo, que apateceu na Rivista di Filosofia Neo-scolastica em 1964
como resposta a0 seu discipulo Emanuele Severino (que posteriormente foi afastado da Universidade), que em um
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¢riatio ex nibilo. Deus, na sua infinita onipoténcia, retira 0 mundo do nada e, ao fazer isso, em nada
modifica o seu ser; assim, a aparente contraditoriedade de tudo o que existe é superada pela
onipoténcia de Deus. O mundo aparece, portanto, suspenso no abismo do nada, mas a sua aparente
falta de sentido ¢ superada pela presenca ontologicamente plena e necessaria de Deus.

A resposta mais convincente a Parménides e a questio da relagao entre o ser de Deus e o
ser de mundo se encontra no principio fundamental da ontologia aristotélica: o ser de diz de
multiplas maneiras (fo on légetai pollakds) atirma Aristételes na Metafisica, mas também o “nio-ser”
se diz de multiplas maneiras (f0 7¢éh on légetai pleonakds).” Ao contrario da concepgio univoca do ser
de Parménides, Aristoteles afirma uma concepgao pluralista e analdgica dos multiplos significados
de ser, que ¢ o fundamento da sua ontologia e da sua epistemologia. A respeito desta questio,
podem ser encontradas na tradigao trés solugdes possiveis:

O predicado “ser” ¢ atribuido a Deus e a0 Mundo de maneira idéntica: é a solu¢ao monista
dos estoicos retomada por Espinosa: Dexus sive Natura, pode significar que tudo é Deus, negando
assim a existéncia do mundo (acosmismo) ou que Deus estd em tudo (panenteismo) negando assim
a existéncia de Deus e afirmando a sua radical imanéncia.

O predicado “ser” pode ser atribuido a Deus e a0 mundo de maneira analégica: é a solugao
tomista, que encontra o seu fundamento na ontologia aristotélica da pluralidade do ser, ¢ na
mensagem biblica da criagio do homem “a imagem e semelhanga de Deus”. Por isso, podemos
dizer algo sobre Deus e atribuir a ele alguns predicados, contrariamente ao que afirma a teologia
apofatica ou negativa.

O predicado “ser” pode ser atribuido a Deus a a0 mundo de maneira equivoca: é a resposta
dualista do Deus como “totalmente outro”, tao diferente e distante do Mundo que dele se pode
dizer somente o que nao ¢, mas nunca o que ecle é. Propriamente falando, nessa tradi¢do, nao se
poderia afirmar que Deus “é”, porque o ser de Deus e do mundo sdo entendidos em sentidos
totalmente diferentes. Esta ¢ a tradicao da teologia negativa (via negationis) ou apofitica que nasce na

Antiguidade com Dioniso Pseudo-areopagita®, perpassa a Idade Média com Escoto Eritgena e

artigo na mesma revista intitulado Retornare a Parmenide, pregava a eternidade e a necessidade do mundo e de todas as
coisas. Para uma apresenta¢io deste debate, como um dos capitulos do niilismo, ver VOLPI, Franco. O Nii/ismo. Trad.
Aldo Vannucchi. Sdo Paulo: Loyola, 1999 (1996), p. 119-142.

7 Cf. ARISTOTELES, Metafisica TV, 1003a 34; IV, 1004a 22-24; V1, 1026a 30-35; 1026b 5.

8 Na obra De Divinis Nominibus.
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Maister Eckart, chega a0 Renascimento com Nicolau de Cusa e Charles de Bovelles’, e alcanca até
os nossos dias, sobretudo na teologia da Igreja Ortodoxa.

Na teologia apofatica, rigorosamente falando, o mundo ¢ literalmente nada: vivemos e
existimos grag¢as a onipoténcia divina que nos mantém e conserva no ser. Esta ¢ a licao ontolégica
e ética que da tradi¢ao que Heidegger chama de onto-teologica. A garantia da nossa existéncia e
da existéncia do universo esta mais na misericoérdia ou na bondade divinas do que na consisténcia
e firmeza ontolégica do mundo; o que ira aparecer ainda com mais for¢a na concep¢ao nominalista
e voluntarista de Guilherme de Ockham, que atribui a existéncia do mundo a pura vontade divina'’.

Temos assim um niilismo cdésmico:

Isto significa que a terra, separada da vontade de Deus que a p6s no ser, nido tem
em si nenhuma consisténcia, nada que a salve da caducidade. Por isso, ¢ na
propria ideia de eriagdo que estd a negagio da autossuficiéncia da terra; portanto,
a necessidade de salvagao estd ja inscrita na sua origez, antes mesmo de considerar
o que acontece na terra. Separada do eterno, a terra aparece a religido (mas nio
0 mito grego) como o que perece, o que niao pode se defender da acdo predatéria
do nada: por isso o niilismo da terra estd inscrito no préprio ato da criagio, que
port este e nio por outro motivo é ex #ibils, “do nada’'.

Resulta assim mais facil entender o significado do niilismo contemporineo. A modernidade
pode ser vista como uma progressiva seculariza¢do da religido e da metafisica cristas, elaboradas
pelo Ocidente nos longos séculos de amadurecimento da Idade Média". Secularizagio que abrange
todos os campos da vida e do saber e que alcanga o seu auge com a “morte de Deus” declarada
por Nietzsche na “Gaia Ciéncia”: “O maior dos acontecimentos recentes — que “Deus esta morto”,
que a crenga no Deus cristao, tornou-se inaceitavel — ja comeca a langar suas primeiras sombras
sobre a Europa”".

Heidegger, a0 comentar esta passagem, afirma, numa de suas raras referéncias aos tragicos

acontecimentos histéricos do seu tempo, que:

Hsta sentenca (de Nietzsche) nio tem nada a ver com a tese propria de um
ateismo corrente. Significa: o mundo sobrenatural, notadamente o mundo do

® Ver BOVELLES, Chatles. I/ piccolo libro del nulla, a cura di Piercarlo Necchi. Genova: 11 Melangolo, 1994 (1510).

10 Para uma reconstrucio historica do niilismo ver VOLPI, gp. ciz.

11 GALIMBERTI Umbetto. Psiche e Techne. L 'nomo nell’eta della tecnica. Milano: Feltrinelli, 1999 (traducgio do autor).

2 LOWITH Karl. Significato e fine della storia. 1 presupposti teologici della filosofia della storia, trad. it. F. Tedeschi, Milano:
Comunita, 1963 (1949).

B NIETZSCHE, F. A Gaia Ciéncia, V, 11 239, apud VOLPI Franco, op. ¢it., p. 55.
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deus cristao perdeu a sua forca na historia. Se as coisas ndo fossem assim como
teria sido possivel a primeira guerra mundial? E, com maior razio, a segunda?!4

Tais sombras que se projetam na historia sdo as sombras do niilismo: se Deus estd morto
o mundo permanece “desguarnecido”, jogado na sua falta de sentido, suspenso no abismo do nada,
porque nao ha mais a poténcia divina que o sustenta, nao ha mais um ser absoluto que dé sentido
a0 seu ser contingente, uma verdade absoluta que oriente a sua procura pela verdade, um bew
absoluto que justifica o seu fazer o bem, um fiz absoluto que dé um rumo a sua existéncia e ao
qual o homem pode recorrer. Ja Pascal havia intuido as consequéncias tragicas da nova visio do
universo, proposta pelas ciéncias: “O siléncio desses espagos infinitos me apavora”. Nos espagos
infinitos nao mais paira o Espirito criador de Deus com o seu fiaf, mas o siléncio assustador do
vazio sem eco. E Dostoievski, contemporaneo de Nietzsche e dos niilistas russos, havia percebido
as tragicas consequéncias éticas do atelsmo, com a famosa frase dos Irmaos Karamazor: “Se Deus
nio existisse tudo seria permitido”".
Nietzsche define de modo preciso este fendmeno: “Nizlismo: falta-lhe a finalidade. Carece
116

de resposta a pergunta “para que? . Que significa o niilismo? Quwe os valores supremos se depreciaram’™°.

E o anuncia como fenémeno que vai marcar os dois séculos seguintes da histéria da Europa:

Descrevo o que vird: a chegada do niilismo [..] O homem moderno ctré
experimentalmente ora num ora noutro valor, para depois esquecé-lo. Cresce
sempre mais o circulo dos valores superados e esquecidos. Percebe-se sempre
mais o vazio € a pobreza de valores. F um movimento incessante, apesar de todas as
grandes tentativas para deté-lo. No maximo, o homem ousa uma critica genérica
dos valores. Reconhece sua origem. Conbece demais para nio crer mais em valor
algum. [...]. Essa ¢ a histéria dos dois proximos séculos!”.

Nos estamos vivendo esta historia: foram palavras proféticas, que souberam identificar o
“destino” do nosso tempo, na medida em que o niilismo pode ser visto como a chave de leitura do
Zeitgerst, do espirito do nosso tempo. Como reconhece um outro grande intérprete da

contemporaneidade, Max Weber: “O destino do nosso tempo, que se caracteriza pela

4 HEIDEGGER, Mattin. L antoaffermazione dell Universita Tedesca. Il rettorato 1933/ 34, a cura de Catlo Angelino, Genova:
11 Melangolo, 1988, p. 36 (traducio do italiano).

1>Ver: VOLPL F. op. cit.,, p. 37-42.

16 NIETZSCHE, F. A Gaia Ciéncia, V11, 11, 12, apud VOLPL, op. cit., p. 55.

17 IDEM, gp. cit., p. 56.
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racionalizacdo, pela intelectualizagdo e, sobretudo, pelo ‘desencantamento do mundo’ levou os

homens a banirem da vida ptblica os valores supremos e mais sublimes”".

2 RELIGIAO E TECNICA

A decadéncia, a mudancga e a desvalorizagao de todos os valores que perpassa 0 nosso
tempo e provoca a chamada “crise dos paradigmas” nao deixa um mero vazio: os paradigmas
perdidos" foram substituidos por um novo que esta se tornando dominante, que é o paradigma
técnico-cientifico colocado a servigo da produgio e da distribui¢io de bens no mercado capitalista

poés-moderno e globalizado. A nossa sociedade ¢ a sociedade da técnica, afirma Franco Volpi:

O fato é que se substituiu paradigma perdido por um novo, que dita suas imposicoes a
todas as condutas e comportamentos humanos. Eo paradigma técnico-cientifico. A ciéncia
e a técnica — que encurtaram o espago ¢ aceleraram o tempo, que mitigam a dor e
prolongam a vida, que mobilizam e exploram os recursos do planeta — fornecem a conduta
humana orientagbes mais eficazes e impositivas que a moral. Fixam obrigacbes mais
coercitivas que qualquer tipo de moral inscrita na histéria da humanidade, tornando
doravante supérfluo qualquer conjunto de leis. A ciéncia e a técnica organizam a vida do
planeta, irresistiveis como uma avalanche. Diante delas, a ética e a moral tém a beleza
de fosseis raros™.

A hierarquia dos saberes estabelecida por Aristoteles, entre ciéncias teoréticas (didnoia
theoretiké), ciéncias praticas (didnoia praktiké) e ciencias produtivas (didnoia poietiké) é subvertida e
estas ultimas — consideradas pelo filésofo como inferiores porque meio para outras ciéncias e nao

fim em si mesmas - assumem um papel central, vinculando estritamente e indissoluvelmente a

[N

teoria € nao mais a “contemplacao desinteressada”, nem a “agdo pratica (ético-politica)”’, mas
producao de artefatos, de bens de consumo.
Dizia Aristoteles a respeito da filosofia, na famosa passagem da Metafisica em que compara

o filo-mythos ao filo-sophos:

18 WEBER, Max. Ciéncia e Politica. Duas vocagges. Sio Paulo: Cultrix 1999, p. 51.

19 Paradigm lost, ¢ o sugestivo titulo de uma obra de Niklas Luhmann: “Essa alusdo ao célebre poema de John Milton
vale em dois sentidos, tanto no plano da fundamentac¢io, como no da aplicagdo tanto na dimensio teérica como na
pratica” VOLPL F. gp. cit., p. 138.

20 VOLPI, Franco. Op. ¢it. p. 140.
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Os homens comegaram a filosofar, agora como na origem, por causa do espanto
(thanmazein). |...] Ora, quem tem duvidas e se espanta reconhece de nio saber, e
é por isso que também quem ¢é amante do mito (philo-mythes) é, de certa forma,
um amante da sabedoria (philo-sophos): pois, o mito se compde de coisas que
suscitam maravilha.

E evidente, portanto que nés nio a procuramos [a filosofia] por nenhuma
vantagem a ela estranha; mas, como chamamos de livre 0 homem que é fim a si
mesmo e nao € servo de outros, assim também somente esta, entre todas as
outras ciéncias, chamamos de livre: porque, somente ela é fim em si mesma. |[...|
Todas as outras ciéncias serdo mais necessarias, mas nenhuma superior”!.

O espirito da época da técnica consiste justamente nessa subversio dos valores: a técnica
se transforma de meio, de instrumento, em fim em si mesma, ou no Gnico e verdadeiro fim que
tudo subordina. Essa profunda transformagdo penetra em todos os campos do saber e da vida
contemporanea, mudando radicalmente as nossas concepg¢oes de razao, de verdade, de natureza,
de historia, de religido™.

Podemos observar, por exemplo, como a dimensao escatolégica da religido perde
progressivamente sentido em favor de uma salvacao “intramundana”, que pode e deve se realizar
na histéria e ndio numa dimensao transcendente, ultramundana e supra historica. Isso pode ser
encontrado — com as devidas diferengas - tanto nas correntes mais “politizadas” da Teologia da
Libertagao, que se propoem a realizar ja o Reino de Deus nesta terra, quanto nas correntes mais
“alienadas” das seitas neopentecostais evangélicas que prometem saude, felicidade, riqueza, sucesso
nessa terra.

A propria escatologia divina ¢é substituida por uma escatologia humana. Hoje, como nunca
na histéria, a humanidade tem em suas maos duas possibilidades que, até pouco tempo atrds, eram
prerrogativas de Deus (¢ por isso que Deus estd morto?): a destruicao ou a libertagao da violéncia
fisica da natureza, com exce¢ao da morte. O desenvolvimento da técnica chegou a um ponto tal
que a humanidade poderia varrer da face da terra os graves problemas que a assolaram durante
milénios: a fome, o analfabetismo, a falta de moradia, a falta de trabalho, as principais doengas.
Hoje, o problema nio é mais técnico, mas ético-politico.

Por outro lado, fenémenos terrificantes como a bomba atémica e o colapso ambiental
podemos nos destruir totalmente. O que, segundo a Biblia, Deus fez com o dilavio universal e com
o fogo sobre Sodoma e Gomorra, hoje o homem pode fazer com as suas proprias maos.

Conseguimos dominar as poténcias teluricas que estavam adormecidas nas profundezas da matéria

21 ARISTOTELES, Metafisica, A 2, 982b11-983a11.
22 Ver GALIMBERTTI, Umbetto, gp. cit., pp. 33-48.
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e agora, como o aprendiz de feiticeiro, estamos com esta poderosa arma em nossas maos sem saber
o que fazer. Este ¢ o lado tragico do progresso e de emancipacio, ¢ a “Dialética do Iluminismo”?,
que nos faz duvidar a existéncia de um progresso nio somente técnico, mas moral e politico da
humanidade, como esperava Kant™.

Podemos também descortinar na nossa vida cotidiana os sinais de uma perda de influéncia
da religido na nossa sociedade, através do processo histérico de retirada da religido do espaco
publico para o ambito privado. Uma consequéncia deste fenomeno pode ser percebida na
mudanga profunda operada na nossa concepgao do tempo: até pouco tempo atras, quando o
processo de secularizagdo e a penetracao das relagoes de mercado nao eram tao avancadas e
capilares como ¢é hoje, o tempo em que os homens viviam — e ainda vivem certas culturas mais
tradicionais — era o tempo das estagoes, o tempo natural, ao qual estava associado o tempo sagrado,
que, na nossa civilizagao, era o tempo litdrgico: as pessoas marcavam as suas vidas pelo Advento,
pela Quaresma, pela Semana Santa, pela Pentecostes, pelo més de Maria e o domingo era
verdadeiramente dies domini, um dia dedicado ao Senhor. Hoje, o tempo litdrgico permanece
meramente no calendario como um resquicio do passado, mas a sociedade vive sempre menos os
tempos sagrados: de fato, os tempos sociais, siao marcados por outras dimensoes,
fundamentalmente as economicas e festivas. E as festividades religiosas sao um mero pretexto para
uma festa comercial: o Natal ¢ o tempo do 13° salario e das compras, o Sio Jodo ¢ a festa do forré;
o carnaval (dentro e fora de época) é uma oportunidade para o turismo e nio mais uma
“preparagdo” para a quaresma, etc.

Até a paisagem arquitetonica mudou substancialmente: as igrejas e catedrais que
dominavam as paisagens urbanas na Idade Média e Moderna foram substituidas pelos
supermercados e Shopping-Center que sao hoje as verdadeiras catedrais onde se celebram os ritos

do consumo e onde acorrem a maioria das pessoas que antes frequentavam os templos.

23 ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do Esclarecimento. Rio de Janeiro: Zahar, 1985.
24 KANT, Immanuel. Idéia de Uma Histdria Universal de Um Ponto de Vista Cosmopolita. Trad. Rodrigo Naves
e Ricardo R. Terra. Edicdo Bilinglie. Sdo Paulo: Editora Brasiliense, 1986.
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3 0 DEUS DOS FILOSOFOS E O NIILISMO

A critica a técnica enquanto destino do nosso tempo esta levando, porém ao surgimento
de uma certa moda filoséfica que tende a uma critica sempre mais radical do existente, apontando
ora para uma impossivel volta ao passado, ora para uma atitude de impoténcia para com o futuro,
sem apresentar nenhuma safda “para além do niilismo”. Afirmar o niilismo como cifra do nosso
tempo nao significa cair numa postura de desespero ou de resignacao, nem pensar em saidas e
atalhos faceis: efetivamente estamos atravessando um periodo de mudanga epocal que nao sabemos
onde ira parar. Mas, apesar de tudo, a histéria nao acabou, ela continua e a propria crise dos
paradigmas nos mostra que o destino da humanidade ndo esta nas maios de misteriosas ou
poderosas for¢as ocultas (dos inferos ou dos céus), mas nas maos, ainda que frageis, dos proprios
homens. A afirmagao do niilismo nao dispensa, portanto, a necessidade de pensar através e além
do niilismo.

Nesse contexto, a pergunta crucial é saber se ¢ possivel ainda falar de Deus, ou seja, elaborar
um discurso racional sobre Deus, uma teologia racional como a entendiam os antigos ¢ medievais
e grande parte dos filésofos modernos até Hegel.

Ha tempo a filosofia vem anunciando a crise “definitiva” da religiao. Com exce¢ao das
escolas neotomistas, do existencialismo e personalismo cristdo, e de uma parte da fenomenologia,
as principais correntes filoséficas e os principais filésofos contemporaneos ou sio declaradamente
ateus e materialistas ou quanto menos agnoésticos. A partir do Iluminismo — mas as raizes podem
ser encontradas ja no Humanismo e no Renascimento — a religiao é sempre mais objeto de uma
critica radical: o maior pensador iluminista, Immanuel Kant, aceita somente uma “religido nos
limites da simples razao”. O dltimo grande filésofo sistematico, Hegel, coloca como momento
supremo da manifestacdo do Espirito Absoluto, nao mais a religido, mas a filosofia. Com
Feuerbach o “mistério” da religidao ¢ desvelado: ndo ¢ Deus que cria 0 homem a sua imagem e
semelhanca, mas é o homem que cria Deus a sua imagem e semelhanga; a antropologia e nao mais
a teologia constitui a verdadeira esséncia do cristianismo. Marx e Engels aprendem a licio de
Feuerbach e ampliam o seu conceito de alienagao, de estranhamento, de entfremdung, considerando
a religido como uma das manifestagoes da alienagao produzida pelas relagdes capitalistas que deve
ser superada na sociedade comunista.

O positivismo, com Augusto Comte, proclama — através da lei dos trés estadios — a

superacao da teologia e da metafisica e o advento da ciéncia positiva; e os neopositivistas e filosofos
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analiticos da linguagem consideram os problemas metafisicos como desprovidos de sentido, como
erros de linguagem, aceitando a distingdo de Hume entre matters of fact e relation of idéias e levando as

extremas consequéncias as ultimas palavras das Investigacoes:

Quando percorremos as bibliotecas, persuadidos destes principios - afirma
Hume - que destruicio deverfamos fazer? Se examinarmos, por exemplo, um
volume de teologia ou de metafisica escolasticas e indagarmos: Contém algum
raciocinio abstrato acerca da quantidade on do nimero? Nao. Contém algum raciocinio
experimental a respeito das questoes de fato e de existéncia? Nao. Portanto, langai-o ao
fogo, pois ndo contém senio sofismas e ilusdes.?>

A fogueira, antes reservada pela Igreja aos livros dos heréticos, é agora reservada aos livros
teologicos e metafisicos, neste “auto da f¢ racionalista”.

Diante desta profunda e, em certos aspetos, irreversivel crise do discurso religioso,
aparecem varias alternativas, todas problematicas.

Um primeiro caminho que se vislumbra é o retorno ao paganismo, através de uma
radicalizacao da tese de que o niilismo constitui a definitiva supera¢ao do cristianismo, mas
retirando o pathos e a dimensido tragica que o niilismo ainda mantinha em Nietzsche. Nesta
petspectiva, o longo processo de secularizagao, que perpassa toda a modernidade, chegou ao seu
fim, pondo fim também a doutrina da criatio ex nibilo para retomar a tradigdo greco-romana da
eternidade do mundo e da imanéncia dos deuses ou do “divino”. Este nespaganismo aparece nao
somente como uma opcio tedrica que desponta em alguns filésofos™, mas como uma condi¢io
sociologica vivida por um numero crescente de pessoas no Ocidente. Quando nao se manifesta na
forma de um atefsmo ou agnosticismo pratico, se apresenta como politefsmo e sincretismo de
valores que se afirmam sempre mais como uma “nova religido” do nosso tempo, tolerante e
relativista, aberta a todas as contribuicdes do Ocidente e do Oriente. O sucesso da literatura new age
e de autoajuda, representa bem a difusdao desta compreensao da fé que dispensa as mediagdes das
religides tradicionais e faz apelo a uma postura pessoal e intima na relagdo com uma “outra
dimensao”. Ao Deus pessoal do monoteismo se contrapde um conceito amplo e vago de natureza,
que, no fundo, significa a retomada do panteismo ou panenteismo antigo: Deuus sive natura. Perde-

se a dimensao transcendente e vertical em favor de uma dimensao imanente e horizontal da

2> HUME, David. Investiga¢ao acerca do entendimento humano. Sio Paulo: Abril Cultural, 1999, p. 154 (Os Pensadores).
26 NATOLL, Salvatore. I nuovi pagani. Neopaganesimo: una nuova etica per forzare le inerzie del tempo. Il Saggiatore,
1995. GILBERT, Paul. La ferra e l'istante. Filosofi italiani e neopaganesimo. Roma: Rubbettino, 2005.
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“experiéncia” religiosa pessoal, sem necessidade da mediagao das religides e da Igrejas historicas
tradicionais.

Uma resposta ao neopaganismo consiste na afirma¢ao do que o niilismo “nada tem a ver
conosco”, é um fenomeno “outro”, um adversario, um inimigo a ser combatido com a retomada
do arsenal conceitual tradicional, a reproposicao da philosophia perennis e da linguagem e dos valores
da tradi¢ao imemorial ipsis litteris ou com um simples “aggiornamento”. Nesta postura encontramos
posi¢coes mais moderadas que reivindicam a necessidade de nao perder a relacdo entre a fé e a razao,
uma razao que, porém, continua a ser a razao “metafisica” elaborada pelo cristianismo durante os
longos séculos da Idade Média e que niao pode dispensar as categorias conceituais do racionalismo
classico que impregnaram o kerigma originario de maneira indissoldvel: ndo seria possivel a
deselenizacio do cristianismo”.

Numa postura, que nao se contrapoe a esta, mas que radicaliza e prioriza o aspeto
apologético, se encontram os movimentos que reivindicam a identidade proépria e os fundamentos
da fé dispensando ou relegando a segundo plano a necessidade de sua “racionalidade” ou
“razoabilidade”. O renovado vigor dos fundamentalismos, nas trés religides monoteistas — o judafsmo,
o cristianismo e o islamismo (ainda que de maneira diferente) - ¢ um sinal deste fenémeno crescente
de “retorno do sagrado”, de reacdo ao confinamento da religido no espagco meramente privado,
como reagao a secularizag¢ao, em nome de uma irredutivel alteridade e identidade propria que deve,
antes de tudo, garantir certezas e fortalecer a fé e os lagos identitarios e comunitarios. Enquanto as
Igrejas historicas estao em dificuldade, as seitas fundamentalistas de todo tipo proliferam, como
notava com muita perspicacia o Papa Bento XVI na citagao de abertura deste ensaio.

O fundamentalismo, catélico, protestante, judeu e islamico, é um fenémeno que lan¢a um
desafio a filosofia como disciplina autbnoma, pregando uma volta da sua subordinagao a religiao,
como acontecia na Idade Média. Fundamentalismo significa que a religido basta por si s6 a resolver

todas as questdes humanas. Como diz o Papa Ratzinger: “As seitas tém a supremacia porque se

27 Sobre este tema ver a lectio magistralis do Papa Bento XVI na Universidade de Regensburg no dia 12 de setembro de
2006, onde ele apresenta as trés ondas ou tentativas de deselinizar o cristianismo, ou seja, de retirar a influéncia da
cultura grega sobre o cristianismo na passagem dos evangelhos para o dogma. Assim se expressa Papa Ratzinger em
relagdo a terceira onda: “Em consideragao do encontro com a multiplicidade das culturas hoje ha quem goste de dizer
que a sintese com o helenismo, realizada na Igreja antiga, teria sido uma primeira enculturagao, que nao deveria vincular
as outras culturas. Isto deveria ter o direito de retroceder até ao ponto que precedia aquela enculturacdo para descobrir
a simples mensagem do Novo Testamento e acultura-la depois novamente nos seus respectivos ambientes”. Postura
esta que o Papa considera “nio simplesmente errada. Contudo grosseira e imprecisa”. (RATZINGER, Joseph. "F,
razao e universidade. Recordagdes e reflexdes”. Disponivel em:

http://www.montfort.org.br/bra/veritas/papa/papa regensburg/ Acesso 07/08/2017.
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apresentam com certezas simples, poucas e dizem: isto € suficiente”. A fé fornece todas as respostas
do qual o ser humano precisa, sem necessidade de recorrer a razdo; alias a racionalidade ¢é vista
como um perigo e uma ameaga para a fé que deve ser combatida.

Tomamos como exemplo a leitura fundamentalista da Biblia. Na Biblia podemos encontrar
ensinamentos religiosos, documentos historicos, relatos miticos, textos literarios e poéticos,
documentos juridicos e politicos, grandes ensinamentos éticos e morais, € muito mais. Todos esses
géneros literarios sio subordinados a um unico propdsito: transmitir uma mensagem religiosa. E
isto vale tanto para os crentes como para os céticos: a Biblia ¢ um dos grandes livros da histéria da
humanidade, que criou os alicerces da cultura dos povos ocidentais que continuam até hoje, apesar
da secularizacio.

A tnica coisa que nao encontramos nela é a ciéncia: nio podemos exigir da Biblia uma
explicacdo cientifica do mundo. Este foi o erro da Igreja Catdlica com relagao a Galileu, o qual,
como bom catdlico, ja alertava a Igreja sobre esta leitura equivocada da Biblia; erro que a Igreja
catdlica s6 reconheceu na segunda metade do século XX. Tratar a Biblia como um texto cientifico
¢ prestar um péssimo servico a ela. A Biblia utiliza a ciéncia disponivel a época para transmitir sua
mensagem religiosa, mas esta ciéncia foi superada definitivamente pela revolugao cientifica
moderna e contemporanea. Por isso, nao faz sentido procurar, como fazem os fundamentalistas,
explicacoes cientificas na Biblia, para contrapo-las ao evolucionismo darwiniano, exigir que se
ensine o criacionismo como doutrina cientifica, e outras posturas obscurantistas deste tipo.

Mas os fundamentalistas nio se limitam a criticar a filosofia e a ciéncia, eles estio
intimidando e ameagando os que nao aceitam suas ideias. Desde a violéncia armada do
fundamentalismo islamico, até as ameagas do fundamentalismo sobretudo protestante norte-
americano (que chegou também no Brasil) contra os professores de filosofia, contra o ensinamento
do darwinismo, contra os pensadores que se declaram ateus ou agndsticos, etc. **

Estou convencido de que, apesar da seculariza¢ao, ha um espag¢o na contemporaneidade
para a religido, como pratica e como teoria sobre o mundo e a vida, mas sem perder o diadlogo com
a razao. O perigo do fundamentalismo ¢é justamente o fechamento num discurso auto referencial e
autossuficiente, que torna a religido uma seita, uma expressao de fanatismo e de intolerancia que

gera violéncia simbodlica e fisica.

28 Ver por exemplo o projeto de lei chamado de “Escolas Sem Partido” em discussio no Parlamento Federal e em
varias Assembleias Estaduais e Municipais.
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Um outro caminho radicalmente diferente é reconhecer o niilismo como destino do nosso
tempo e a necessidade de reformular os conceitos e a linguagem religiosa “tomando o niilismo a
sério”. Nesta perspectiva - que possui em comum o reconhecimento de que a linguagem classica
utilizada para expressar o depositum fidei é insuficiente - podemos encontrar varias perspectivas.

Uma delas ¢ a retomada da #radicao apofitica que, em grande medida, se identifica com a
tradicio mistica. Podemos encontrar algo parecido num dos maiores filésofos do século XX.
Ludwig Wittgenstein, que mantém a possibilidade da religido entre as coisas inefaveis das quais nao
se pode falar e sobre as quais deve-se calar, para deixar falar o siléncio da dimensao mistica, que
“nao ¢ como o mundo ¢é, mas gue ele ¢”. Escreve Wittgenstein nas famosas paginas finais do Tractatus
Logico-Philosophicus: “6.522 Ha por certo o inefavel. Isso se mostra, é o Mistico”. Caminho este de
recuperagao da religido, que a0 mesmo tempo em que declina a possibilidade de uma “teologia
racional”, abre-se para a perspectiva mistica e a recuperagao da tradi¢ao apofatica. Neste sentido,
tanto a filosofia analitica quanto a hermenéutica contemporaneas, apesar das divergéncias, mantém
como ponto em comum a recusa da possibilidade de um discurso “racional” sobre Deus nos
moldes da tradi¢io metafisica, e a abertura para uma conceitualidade p6s-metafisica™.

Tentativas extremas de aceitar o niilismo como condicio insuperavel do nosso tempo e ao
mesmo tempo de manter a dimensdo religiosa se encontram, por exemplo, em um autor como
Wilhelm Weischedel que interpreta Deus como “o donde da problematicidade” (Got# als 1 onwober

der Fraglichkei?), utilizando as categorias de Heidegger:

Tem que ser declarada desde ja a tese de base: o donde da problematicidade
radical é o tnico conceito que — na situa¢do de aberto niilismo apresentado — ¢é
ainda possivel utilizar tendo que falar de Deus. Para o homem contemporaneo
que se da a reflexdo, Deus niio é mais um ser supremo, uma vez que a realidade
em seu conjunto se tornou problematica. Para o homem contemporaneo que se
da a reflexdao, Deus ndo é mais um Espirito absoluto, uma vez que na interrogacio
radical a natureza espiritual do principio ultimo se dissolveu. Para o homem
contemporaneo que se da a reflexdo, Deus nio é uma pessoa absoluta; uma vez
que a natureza pessoal do absoluto foi consumida pelo fogo da interrogacao
radical. Nenhum dos tradicionais conceitos de Deus pode, portanto, entrar em
jogo de repente. Deus deve, ao contrario, ser considerado somente e
exclusivamente, a partir da unica coisa que resta: a problematicidade da realidade.
Mas, neste caso, Deus nao pode ser outro do que o “donde” da problematicidade

2 WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus ldgico-philosophicus. Sao Paulo: EDUSP, 1994, p. 281.

Nesta perspectiva se inserem as propostas de Vattimo de recuperar o sentido da religido cristd no ambito do seu
“pensamento fraco”. VATTIMO, Gianni. Credere di credere, Milano: Gatrzanti, 1998; Dopo la cristianita, Milano: Gatrzanti,
2002.
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radical, da oscilacio de toda a realidade entre ser e nio ser, entre sentido e
auséncia de sentido™3!.

Nessa direcdo, o niilismo questiona a teologia, que se torna assim uma “teologia da
auséncia” e uma “teologia da ignorancia”, estabelecendo relagoes entre Heidegger e a tradigao da
teologia negativa®. Deus nio é mais o fundamento (grund) ou a origem (Ursprung) das coisas, mas o
lugar de onde provém (Herkunf?) a problematicidade absoluta do real™.

As varias formas de teologia negativa sio uma recusa de toda tentativa de objetivar Deus,
porque se dao conta de que o simples nomear Deus, o torna um objeto ao nosso dispor, perde a
sua transcendéncia e alteridade. Em sentido estrito o mandamento “niao nomear o nome de Deus
em vao”, deve ser entendido como “nao nomear o nome de Deus” em qualquer circunstancia, para
evitar qualquer forma de antropomorfismo ou de manipula¢io de Deus para os nossos fins. Eo
que fazem todas as religides, sobretudo as fundamentalistas, cotidianamente num espetaculo que é
claramente blasfemo, tornando Deus um objeto manipulavel segundo os proprios interesses.

Por outro lado, a teologia negativa ¢ uma resposta intelectualmente refinada, mas que se
assemelha mais a uma forma de atefsmo envergonhado e eticamente estéril: da problematicidade
absoluta do real o que podemos retirar que dé sentido para a nossa vida?

Alternativas que “tomam a sério o niilismo” sem se refugiar na teologia apofatica sao
aquelas que procuram valorizar o sentido da religiao como essencialmente uma ética, a partir do
problema do mal absoluto ou do mal radical, como o definia o dltimo Kant. Nesse sentido, se
insere a proposta de Hans Jonas no pequeno livro intitulado: O conceito de Deus depois de Auschwity,.
Diante da existéncia do mal moral e fisico experimentado de maneira absoluta nos campos de

exterminio nazistas, o atributo da onipoténcia de Deus é colocado em questio™.

A onipoténcia divina pode coexistir com a bondade absoluta de Deus somente
ao preco de uma total incompreensibilidade de Deus, ou seja, da acepgao de Deus
como mistério absoluto. [...] Somente de um Deus totalmente incompreensivel
pode se afirmar que ¢é absolutamente bom e co-originariamente e absolutamente
onipotente e que, apesar disso, suporta o mundo assim como ele é. Os trés
atributos em questaio — bondade absoluta, poténcia absoluta e

SWEISCHEDEL, Wilhelm, I/ Dio dei filosofz, 11 Melangolo, Genova 1994 (1971), Vol 111, p. 278 (tradugio minha).

32 YANNARAS, Christos. Heidegger ¢ Dionigi Aregpagita. Roma: Citta Nuova, 1995 (1967).

3 Ver. WEISCHEDEL, Wilhelm, I/ Dio dei filosofi. Genova: Il Melangolo, 1994 (1971), Vol. 111, p. 278. CARACCIOLO,
Alberto. Nichilismo e scetticismo. 1l problema di Dio nel pensiero scettico” di W. Weischedel. In: Nichilismo e etica.
Genova: Il Melangolo, 1983, p. 179-195.

3 JONAS Hans, I/ concetto di Dio dopo Auschwitz. Una voce ebraica. Genova: Il Melangolo, 1995 (1987), p. 33 (traducio
do autor).
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compreensibilidade - estio numa situacio tal que cada relagdo entre dois deles
exclui o terceiro”.

Como alternativa a um Deus “totalmente outro”, a um Deus absconditus totalmente
misterioso do qual ndo podemos dizer nem conhecer nada se nao pelo caminho da via negationis,
Jonas propde de salvar a compreensibilidade de Deus, apresentando um Deus que é bondade, um
Deus que sofre, um Deus que devém, um Deus que se preocupa, mas que nao é onipotente. Mas
esta ¢ uma outra maneira de afirmar o valor fundamentalmente ético da religiao: um Deus “fraco”
¢ exatamente o oposto de Deus pantocrator, cbsmico, onipotente, Dominus Deus Sabaoth, Deus senhor
dos exércitos.

Nao sabemos até que ponto podemos definir tais posturas ainda como religiosas, na medida
em que o Deus que apresentam perde as caracteristicas tradicionais e se torna mais do que tudo o
simbolo de valores éticos que “a humanidade” precisa cultuar para se preservar. O legado da
tradicao religiosa ¢ assim “purificado” de toda componente “mitica”, ao ponto que Deus aparece
como a esséncia da propria humanidade, como havia brilhantemente intuido Feuerbach, o qual
afirmava que ateu nao era quem negasse Deus, mas quem negasse a humanidade os atributos que
a tradi¢ao projetava (alienadamente) em Deus. Escreve Feuerbach no capitulo dedicado a esséncia

da religido em geral:

Por isso, aqui se aplica sem qualquer restricio o seguinte principio: o objeto do sujeito nao
¢ outra coisa senio a esséncia objetivada do préprio sujeito. Tal como o homem ¢ objeto
para si, assim Deus é objeto para ele; tal como pensa, tal como sente, assim é o seu Deus.
Tal o valor que o homem tem, assim o valor - e ndo mais - que o seu Deus tem. A consciéncia
de Deuts ¢ a consciéncia que o homen tem de si mesmo, o conbecimento de Deus o conbecimento que o homem
tem de si mesmo. Pelo seu Deus conheces o homem e, vice-versa, pelo homem conheces o
seu Deus; ambas sao 2 mesma coisa. O que para o homem ¢é Deus, isso é o seu espirito, a
sua alma, e o que para o homem ¢é o seu espirito, a sua alma, o seu corag¢io, isso é o seu
Deus: Deus € o interior revelado, a expressio do eu do homem, a religido ¢ a revelagio
solene dos tesouros escondidos do homem, a confissio dos seus pensamentos mais
intimos, a proclamagdo publica dos seus segredos de amor.

Numa perspectiva diferente, que enfatiza a genosis de um Deus fraco que se manifesta em
Jesus Cristo, mas com uma originalidade e uma forca de pensamento prépria, se situam as reflexoes
de Simone Weil, filésofa e mistica crista, dentre os maiores pensadores do século XX. Ela advoga

a nogao de “decria¢ao”, ja proposta por Isaac Luria, no séc. XVI, a saber: Deus nio cria o mundo,

35 FEUERBACH, Ludwig. A esséncia do cristianismo. Petropolis-RJ: Vozes, 2007, p. 44 (Cap. Il A esséncia da
religido em geral). Tradugdo modificada.
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mas “‘se retrai” para que exista algo de outro que nao Ele, ou seja, o proprio mundo. Nesse mundo,
marcado pela auséncia de Deus, imperariam a for¢a ou uma necessidade cega ao qual Deus -
encarnado como Cristo, Deus do amor - s6 poderia retornar como mendigo, fraco e suplicante.
Nesse sentido, ha uma singular explicacio metafisica e religiosa para a fraqueza divina, mas que

nio implica em qualquer niilismo, ou pensamento fraco™.

4 CONCLUINDO

Nas férias, que costumo passar na BEuropa, peregrinei por muitas igrejas romanicas e
catedrais goticas em Italia, Franca e Espanha com um espirito entre o do turista e do romeiro. As
impressOes que tive foram fortes e contrastantes. Por um lado, essas imensas e belissimas
construgoes traziam a lembranga de uma civilizagdo inteira que nelas havia materializado a sua
profunda f¢é e cristalizado o sentido da vida de uma inteira coletividade durante milénios: dificil ndo
sentir o peso dessa tradicdo e a pertenca a esta imensa “‘comunhio dos santos”. Por outro lado,
frente ao siléncio e ao “vazio” desses espagos, ecoavam na minha mente as terriveis palavras de
Nietzsche: “O que sao as Igrejas sendo os lugares onde ainda se cultua o cadaver insepulto de
Deus?”. Ao final, a sensa¢io era de estar diante de um mundo que nio é mais 0 nosso, ao qual nao
mais pertencemos, que ¢ histérico no sentido de “passado”.

A possibilidade de “falar de Deus na época do niilismo” estd intimamente ligada a
sobrevivéncia da religiao. Acredito que o sentimento religioso seja uma dimensao originaria da
condi¢ao humana, e que a religiao podera se transformar, mas nao se extinguir, porque a demanda
religiosa nasce da surpresa, da admiragao, do espanto frente ao mistério do mundo na sua totalidade
e esta vinculada a uma demanda de sentido que o homem nao pode deixar de se colocar, a a qual

a ciéncia e a técnica nio podem responder’’. E com a religido dever subsistir também a necessidade

36 WEIL, Simone. Oeuvres, Gallimard, 1999. VETO, Miklos. La méthaphysique religiense de Simone Weil, Paris, Vrin, 1971.
CANCIANI, D. Tra sventura e bellezza. Riflessione religiosa e esperienza mistica in Simone Weil, Ed. Lavoro, 1998.
GABELLIERI, Emmanuel. E#e et don — Simone Weil et la philosaphie. Louvain-la-Neuve, Institut Supérieur de
philosophie ; Louvain / Patis, Peeters, 2003. DOERING, E. J. SPRINGSTED, E. O. The Christian Platonism of Simone
Weil, Univ. Notre Dame Press, Indiana, 2004. Devo essas preciosas indicacbes a amigavel insisténcia de dois colegas,
Emilia Mendonca de Morais, da UFPB e Fernando Rey Puente da UFMG, que agradeco.

37 Kant que foi um ctitico da Metafisica, admite, porém, que existe uma metafisica naturalis que propoe questoes supremas
das quais a razao ndo pode se libertar, embora nao possa dar a elas uma resposta cognitiva.
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de um /pgos, de uma linguagem, de algum tipo de racionalidade, para expressa-la e justifica-la, para
“dar as razoes da nossa fé”.

Nesta perspectiva, o niilismo pode deixar algumas “licoes” para a religido. A primeira dela,
como afirma Franco Volpi, é que esta linguagem deveria evitar os dogmatismos e manter uma

razoavel prudentia diante do mundo:

O niilismo corroeu as verdades e enfraqueceu as religides, mas invalidou também os
dogmatismos e desacreditou as ideologias, ensinando-nos, assim, a manter uma ragodve/
prudéncia de pensamento, um paradigma de pensamento obliquo e prudente, que nos torna
capazes de navegar por entre os escolhos do mar da precariedade, na viagem do vir-a-ser,
na transicio de uma cultura para a outra, na negociagio entre varios grupos de
interesses™.

Diante da complexidade e problematicidade do mundo, somos obrigados a assumir uma
postura mais prudente (no sentido da sabedoria pratica, phrinesis dos antigos) contra os
dogmatismos, os fanatismos, a intolerincia, a violéncia®.

A outra licdo que o niilismo deixa para as religides é que todo discurso religioso é
inevitavelmente e necessariamente um discurso humano, produzido pelos homens que procuram
decifrar o mistério do mundo, mas ninguém pode se arrogar o direito de falar em nome de Deus,
mais ainda do dnico Deus verdadeiro. E nesta pretensdao que consiste a blasfémia e a idolatria, que
transformam Deus num objeto manipulavel pelos homens segundo os seus interesses e pode levar
a intolerancia, ao fanatismo e ao fundamentalismo.

As religides histéricas vao continuar a existir também por um outro motivo mais “terreno”,
porque o homem ¢é um ser social e precisa das instituicdes para celebrar os ritos coletivos que
fortalecem os seus lagos de identidade e solidariedade organica e dio seguranca diante do medo e
dos perigos do mundo: a Igreja encontra o seu sentido originario justamente em ser ekklesia, isto €,
comunidade dos fiéis reunida num determinado espaco fisico e que mantém esses lagos de

comunhao simbdlicos mesmo quando nao ha mais esta presenca fisica.

B VOLPL F. Op. cit., p. 142.

3 Nesta perspectiva, podemos citar a Declaragio por uma Ftica Mundial, proclamada pelo Parlamento das Religides
Mundiais em Chicago em 1993. Ela se inspira no trabalho de alguns te6logos ecuménicos, como Hans Kiing, cuja tese
central é que “ndo haverd paz no mundo sem que haja paz entre as religides”. As religides que foram, e continuam
sendo, motivos de guerra e de conflitos, poderiam assim contribuir para o processo de pacificacio e de compreensio
entre os povos. Ver: KUNG, H., Projeto de ética mundial. Uma moral ecuménica em vista da sobrevivéncia humana, Sio
Paulo: Paulinas 1992. KUNG, H. Uwma ética global para a politica e a economia mundiais. Petrépolis-R]: Vozes, 1999
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Neste sentido, o cristianismo pode ter ainda um futuro, nao o cristianismo “sociol6gico”
que dava um sentido integral e totalizante a vida dos homens, que talvez esteja chegando ao fim e
com ele a era cristd. O segundo milénio que foi celebrado pela Cristandade, podera ter sido também
o ultimo milénio cristdo; mas um cristianismo que seja capaz de renovar e atualizar o grande e
insuperavel legado ético-religioso. A mensagem de Cristo ¢ tdo sublime que sempre havera alguém
disposto a pegar a cruz e segui-lo, e nesta seguela dar um sentido a sua vida e a existéncia do mundo,
ainda que nao mais “o sentido” absoluto.

Mas neste caso, mais do que a ortodoxia é relevante a ortopraxis, talvez o caminho mais

promissor para “falar de Deus na época do niilismo”.
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A ciéncia positiva na perspectiva da L’Action (1893)
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Resumo: o artigo pretende indicar a interpretagdo de Maurice Blondel sobre a ciéncia positiva de
acordo com a sua I.’Action (1893), a saber, que a ciéncia positiva se constréi pela agio humana,
sem a qual ndo pode se justificar. Partimos da caracterizagao do que é a ciéncia positiva,
considerando sobretudo o seu método, baseando-nos principalmente em considera¢des feitas a
esse respeito por Karl Popper (2007) e Thomas Kuhn (2013). Em um segundo momento,
procuraremos explicitar a argumentacdo blondeliana sobre o estatuto da ciéncia positiva,
entendida como o resultado de um fecundo comércio entre ciéncias dedutivas e ciéncias
experimentais, apoiado em uma falha constitutiva.

Palavras-chave: Ciéncia positiva. Método. Filosofia da Ciéncia. Postulados. Filosofia da agao.

Abstract: the article intends to indicate the interpretation of Maurice Blondel about the positive
science according to your L.'Action (1893), namely, that positive science build by human action,
without which it cannot be justified. We leave the characterization of positive science,
considering your method, based primarily on considerations made in this regard by Karl Popper
(2007) and Thomas Kuhn (2013). Secondly, we will seek to clarify the Blondel’s argument about
the status of positive science, understood as the result of a fruitful trade between deductive
Sciences and applied Sciences, supported by a constitutive failure.

Keywords: Positive science. Method. Philosophy of science. Postulates. Philosophy of action.
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INTRODUGCAO

A tese que procuraremos demonstrar, seguindo a inspiracio de Maurice Blondel, é a de
que a ciéncia positiva se constrél pela agdo humana e sem ela ndo pode se justificar como
conhecimento. Aparentemente essa ¢ uma afirmac¢ao sobre a qual ninguém discordaria, tendo em
vista que a ciéncia é um produto humano e nio algo que possa ser encontrado ja constituido na
natureza, embora alguns intérpretes possam acreditar em algo muito semelhante, ou seja, em uma
ciéncia positiva que apenas espelha a ordem objetiva do real.

Em relagdo ao sentido a partir do qual a interpretaremos, inspirados pela filosofia de
Maurice Blondel, entretanto, as convergéncias nao sao assim tao grandes. Sem negar o sucesso
pratico da técnica, o que queremos dizer com essa afirmagao ¢ que, longe de ser um reflexo ou
imagem objetiva da ordem real, a ciéncia positiva é um “simbolismo, arbitrario em seu principio,
ininterrompido [...] em seu desenvolvimento continuo, verificado por suas aplicagdes”
(BLONEL, 1993, p. 82). Esse simbolismo ¢é incapaz de justificar a sua relevancia como
representacao da realidade, sendo o resultado de uma agdo humana bem precisa que ganha os
contornos de uma aposta na aproximagao de recortes esquematicos da experiéncia humana e de
operagoes analdgicas, onde o calculo e a empiria sao aproximados.

Mas o que estamos chamando de ciéncia positiva? Referimo-nos com o uso dessa
expressao ao tipo de conhecimento que ¢ o resultado de um “fecundo acordo” (BLONEL, 1993,
p. 51) entre ciéncias dedutivas e ciéncias experimentais, como resposta a uma aporia que parecia
insuperavel: as ciéncias exatas (matemadticas) nao possufam garantia de aplicagdo pratica e as
naturais ou experimentais (fisica, quimica, etc.) lhes faltava o elemento de universalizacao,
essencial para se dizerem fonte de conhecimento cientifico. A unido entre o calculo e a
experiéncia, embora permaneca injustificavel ontolégica e epistemologicamente, tecnicamente
torna-se um empreendimento de grande sucesso. A este respeito dira Maurice Blondel na Action

(1893):

A concepg¢ido positivista, hoje dominante, segundo a qual as ciéncias se
encadeariam em uma séria unilinear, segundo uma ordem de crescente
complicagio, ¢é, pois, radicalmente erronea. Ao mesmo tempo, cada uma das
formas da ciéncia [exata e natural] ndo tem sentido e razio de ser sendo na
medida em que uma reduplica de alguma maneira a outra e a iguala. Embora no
proceder dos matematicos o todo e as partes sejam homogéneos, as
matematicas constituem sinteses especificas e utilizam simbolos que procedem
da heterogeneidade dos conhecimentos sensiveis. Ainda que as ciéncias da
natureza se fundam sobre o guzd proprium da intuigao, pretendem introduzir nela
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a continuidade causal e a lei do nimero. Assim, cada uma parece ser uma
matéria, um método e um fim para a outra (BLONDEL, 1993, p. 53-54)

Seu aparecimento ¢ relativamente recente, em torno século XVII, vinculado a um grande
esforco intelectual de personagens abstrusos como John Dee, Francis Bacon, Galileu Galilei e
Isaac Newton, e marcado por episédios controversos, como o embate entre tendéncias
herméticas e materialistas no interior da Royal Society.

Ao leitor contemporaneo versado em filosofia da ciéncia, a quem certamente nao falta
familiaridade com o texto mais conhecido de Thomas Kuhn (2013), A estrutura das revolucoes
cientificas, nao sera estranho o entendimento de que as cosmovisdes cientificas se substituiram
historicamente umas as outras, ou deixaram de o fazer, sob o fundamento de motivos nem
sempre puramente “cientificos”, tais quais as simpatias pessoais, as crengas religiosas de seus
cultores etc. Analogamente a essa interpretagdo de Kuhn, um filésofo francés a ele anterior,
Maurice Blondel — cuja divida a Emile Boutroux a respeito desse assunto especifico é imensa —,
entende que o ponto de partida da ciéncia positiva nao pode ser justificado como um projeto de
conhecimento simplesmente recorrendo a seus proprios critérios de cientificidade. Em termos
mais claros: os critérios que definem o que ¢é valido ou nao como conhecimento cientifico-
positivo nao sao evidentes e, nem muito menos, sao respeitados no momento de se erigir o
alicerce da propria ciéncia positiva.

Antes de aprofundarmos essa questao que diz respeito propriamente ao ponto de partida
da ciéncia positiva, procuremos caracteriza-la, por meio da consideragdo de seu método

especifico.

1. A QUESTAO DO METODO EM CIENCIA POSITIVA

Geralmente, o observador nao especializado acredita que a ciéncia positiva procede por
generalizacio de dados particulares, colhidos e organizados em procedimentos indutivos. Em
parte, essa imagem ¢é verdadeira, dado que estes procedimentos sao muito comuns na ciéncia
atual. Todavia, a metodologia empregada na chamada ciéncia normal, segundo o parecer de

diversos especialistas como Carl Hempel, ndo comeca com a enumeragiao e observagiao de casos

2 Philip Fanning (2016) nos apresenta uma interessante narracdo a respeito em seu livro Isaac Newton e a
transmutacdo da alquimia, a qual se apoia em ndo menos interessantes estudos capitaneados por Dame Frances
Yates (1964, 1972, 1979, 1992) e Betty Jo Teeter Dobbs (1975, 1991).
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particulares, que depois sio pensados e simplesmente generalizados, obtendo-se com isso uma lei
universal. Diversamente, os procedimentos cientificos seguem uma légica dedutiva-nomolégica,
de acordo com a qual a ciéncia positiva parte sim de fendomenos particulares cuja explicagao se
busca, o explanandum (supino latino do verso explanare - explicar — e que significa “o que vai ser
explicado”, por exemplo, “cruzamos ervilhas vermelhas e ervilhas brancas e s6 obtivemos
ervilhas rosadas), mas o faz procurando fundamentar um explanans (participio presente latino que
significa “o que explica”). Ora, esse explanans é constituido por dois tipos de frases: um primeiro
que ird declarar as condiges iniciais que descrevem o contexto em que o explanandum se deu. Por
exemplo, C1: “cruzou-se ervilhas brancas e ervilhas vermelhas”), e um segundo tipo de frases que
representam sempre leis gerais. Por exemplo, L1: “ervilhas terdo cor rosada se somente se tiver
um genodtipo heterozigdtigo para cor”. L2: “ervilhas terdo cor vermelha se somente se tiverem
gendétipo homozigdtico para cor”. L3: “ervilhas terdo cor branca se somente se tiverem gendtipo
homozigético para cor”. L4: “um cruzamento entre ervilhas de rosas brancas e ervilhas de rosas
vermelhas deve produzir ervilhas rosadas”. A explicagdo ou explanans sera cientificamente
adequada apenas se o explanandum (E) puder ser deduzido das leis da teoria (L) e das condigdes
antecedentes (C), ou seja, se for o caso em que “C & L — E” (“Se C e L, entao E”) (APPIAH,
2006, p. 122-143).

Observemos, porém, a partit do que foi dito acima que se uma explicagdo cientifica
funciona sempre que um explanandum (E) possa ser explicado como sendo a dedugao (explanans)
de condigbes antecedente (C) e leis gerais (L) — estas ultimas, hipoteticamente pensadas pelo
pesquisador — isso nao significa que o explanans seja a Gnica, a melhor ou a definitiva explicagao
possivel. Eventualmente, se o explanandum mostrar uma nova complicagdo que nao havia
aparecido antes - por exemplo, que eventualmente uma ervilha vermelha seja o resultado do

cruzamento anteriormente descrito em C1 -, ou se forem concebidas outras hipéteses de leis

>
gerais, diversas das anteriormente elencadas e preferiveis a estas porque, digamos, sao capazes de
explicar fendmenos mais abrangentes, entao o explanans anterior poderia ser substituido.

Em A ligica da pesquisa cientifica, Karl Popper falard de uma légica da pesquisa cientifica
identificada como “a teoria do método cientifico” (POPPER, 2007, p. 51) ou, dado que as
ciéncias sao sistemas de teorias, “uma teoria de teorias” (POPPER, 2007, p. 61), sendo uma
teoria uma rede lancada “para captar aquilo que denominamos ‘o mundo’, para racionaliza-lo,
explica-lo, domina-lo” (POPPER, 2007, p. 61).

O estudo da logica da pesquisa cientifica, segundo o mesmo Popper, deixa transparecer

que esta atividade segue regras metodoldgicas “convencionais” - as mesmas identificadas por Carl

Revista Trilhas Filosoficas, Caicd, ano 9, n. 1, Jan.-Jul. 2016, P. 101-119.
ISSN 1984 - 5561



106
A ciéncia positiva na perspectiva da L’Action (1893)
Galileu G. M. de Souza; Emerson A. de Medeiros; Elisiane P. de Azevedo; Francineide A. de Medeiros

Hempel, citadas anteriormente. Assim, essas regras nao sao expressoes de uma légica pura, mas
as orientagoes fundamentais de uma atividade realmente praticada pelos cientistas. Em suma, a
logica da pesquisa cientifica é “o resultado da investigagdo a respeito das regras do jogo da
ciencia” (POPPER, 2007, p. 56). Mas as pretensoes de Popper a respeito dessa metodologia
cientifica vao bem mais longe do que uma simples preocupagdo descritiva da atividade dos
cientistas. Aproveitando-se de uma analogia com o jogo de xadrez, ele afirma que essas regras
metodolégicas sio “convencionais”’, mas nao deixam por isso de serem também prescritivas e,
desta forma, de orientarem o modo como os cientistas devem proceder em sua atividade
cientifica. Popper da dois exemplos de regras metodoldgicas, que permitem colher seu principio

fundamental, o critério de falseabilidade:

(1) O jogo da Ciéncia é, em principio interminavel. Quem decida, um dia, que
os enunciados cientificos ndo mais exigem prova, ¢ podem ser vistos como
definitivamente verificados, retira-se do jogo.

(2) Uma vez proposta e submetida a prova a hipétese e tendo ela comprovado
suas qualidades, ndo se pode permitir seu afastamento sem uma “boa
razao”. Uma “boa razdo” serd, por exemplo, sua substituicdo por uma
outra hipétese, que resista melhor as provas, ou o falseamento de uma
consequéncia da primeira hipétese. (POPPER, 2007, p. 56)

Em suma, Popper caracteriza a atividade cientifica como uma investigagdo sempre em
constru¢ao, mas nao de modo aleatério, o que se expressa na nogao de “boa razao”.

Divergindo da proposta de Popper, outros filésofos da ciéncia, dizendo procurar
intensificar a exigéncia descritiva da investigagao filosofica a respeito da metodologia cientifica,
individuam que o critério da “boa razao” nao parece expressar o que de fato ocorreu na historia
do desenvolvimento da pesquisa cientifica, na qual a mudan¢a de paradigmas ou de teorias
explicativas se dao muitas vezes sem qualquer motiva¢ao racional.

Exemplo disso se observa em A estrutura das revolugoes cientificas, de Thomas Kuhn.
Segundo ele (KUHN, 2013), motivos racionais nunca sao a verdadeira causa para a mudanga ou a
conservacao de teorias ou paradigmas cientificos. De uma parte, Kuhn apoia o enunciado
segundo o qual as experiéncias cientificas sdo realizadas para verificar e confirmar as
demonstragoes teodricas: “A ciéncia normal esforca-se (e deve fazé-lo constantemente) para
aproximar sempre mais a teoria e os fatos. Essa atividade pode ser vista como um teste ou uma
busca de confirmagao ou falsificagao” (KUHN, 2013, p. 163). Assim, também para ele, a ciéncia

¢ uma interpretagao dos fatos baseada em observagdo e experimentos que permitem estabelecer
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indugoes e que ao serem completadas, oferecem a definicao do objeto, suas propriedades e suas
leis de funcionamento.

Para Kuhn (2013), ainda, a ciéncia normal é caracterizada por um paradigma, que legitima
quebra-cabegas e problemas sobre os quais a comunidade trabalha. Tudo vai bem até que os
métodos legitimados pelo paradigma nao conseguem mais enfrentar o aglomerado de anomalias;
daf resultam e persistem crises até que uma nova realizacdo redirecione a pesquisa e sirva como
um novo paradigma. Dessa forma, dado que nenhuma experiéncia pode ser concebida sem o
apoio de alguma espécie de teoria, o cientista em crise tentard constantemente gerar teorias
especulativas que, quando bem-sucedidas, abrem o caminho para um novo paradigma e, se
malsucedidas, sio abandonadas com relativa facilidade.

Porém, Kuhn adverte que a falsificacio nao ¢ o unico nem o principal critério para a

substitui¢ao de teorias ou paradigmas cientificos:

[...] uma teoria cientifica, apds ter atingido o status de paradigma, somente ¢é
considerada invalida quando existe uma alternativa disponivel para substitui-la.
Nenhum processo descoberto até agora pelo estudo histérico do
desenvolvimento cientifico assemelha-se ao esteredtipo metodoldgico da
falsificacdo por meio da comparacdo direta com a natureza. HEssa observaciao
nio significa que os cientistas nio rejeitem teorias clentificas ou que a
experiéncia e a experimentacdo nao sejam essenciais ao processo de rejeicao,
mas que [...] o juizo que leva os cientistas a rejeitarem uma teoria previamente
aceita baseia-se sempre em algo mais do que essa compara¢io da teoria com o

mundo (KUHN, 2013, p. 159-160).

E referindo-se a qual seria esse “algo mais” assim afirma o mesmo Kuhn (2013, p. 251-

252):

Cientistas individuais abracam um novo paradigma por toda sorte de razdes e
normalmente por vérias delas a0 mesmo tempo. Algumas dessas razdes — por
exemplo, a adoragdo do Sol que ajudou a fazer de Kepler um copernicano —
encontram-se inteiramente fora da esfera aparente da ciéncia. Outros cientistas
dependem de idiossincrasias de natureza autobiografica ou relativas a sua
personalidade. Mesmo a nacionalidade ou a reputacdo prévia do inovador e
seus mestres podem desempenhar algumas vezes papel significativo.

Enfim, torna-se bem patente que se as pretensoes da ciéncia positiva até meados do
século XX foram a descricao de fatos reais e do mundo tal e qual é, o estudo da histéria da
propria atividade cientifica levou a um redimensionamento de seu real poder epistémico, como se

pode constatar em Popper (2007) e Kuhn (2013).
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Essa histéria, naturalmente, nio foi o resultado de uma iluminacao subita, mas o
resultado de um longo processo de preparagio e estudo. Procuraremos indicar, a seguir, a

contribui¢ao de Maurice Blondel a esse respeito.

2. BLONDEL E A CIENCIA POSITIVA

Até meados do século XX a crenca em um conhecimento cientifico-positivo capaz de
representar o real de um modo absolutamente objetivo apoiou o esforgo intelectual ndo s6 de
homens de ciéncia, mas também de inumeros filésofos. Como prova disso, basta evocar as
producdes da escola neopositivista. E em um ambiente cultural onde essa ideia é amplamente
disseminada que se devem entender as observacées de Blondel a respeito, as quais siao
sintetizadas na Etapa I da Parte III de sua obra mais conhecida, I Action (de 1893).

A Etapa I da Par III da L.’Action (1893) é constituida por trés capitulos. No primeiro deles
Blondel estuda a sensagdo, no segundo, as ciéncias positivas e enfim, no terceiro capitulo, Blondel
falara das caracteristicas da ciéncia da a¢do. A nds interessard sobretudo o segundo destes
capitulos, no qual sera evidenciada a nossa tese, ou seja, que a agdo se revela uma condigiao de
possibilidade do conhecimento positivo. E a0 seu estudo que nos dedicaremos agora.

Nos capitulos que compéem a Etapa I da Parte III da L’Action (1893), o termo
“fenémeno” sera utilizado para designar o que se manifesta, o que de algum modo se faz
presente, sendo de alguma forma conhecido (sentido ou pensado) e querido. Ha no fenémeno
uma dualidade e incoeréncia profunda. Por um lado, o fenomeno é passivo, ¢ aquilo que é
percebido, sentido, pensado, querido por um sujeito. Por outro, o fendmeno ¢é ativo, nao é uma
pura criacio de quem o experimenta, mas o afeta.

A Ciéncia positiva nasce dessa ambiguidade do fendémeno, é uma resposta a sua
provocac¢ao. Todavia, como afirma Simone D’Agostinho (1999, p. 271): “Blondel mostra que a
ciéncia procura o que no fendmeno constitua a sua realidade profunda sem, entretanto, conseguir
superar a dualidade e a incoeréncia pela qual foi provocada”.

Por longo perfodo, pensava-se que a distancia entre a matematica e a experiéncia era
muito grande para que se pudesse ver “no sensfvel mesmo um objeto de ciéncia e na natureza um
calculo realizado” (BLONDEL, 1993, p. 49). Sempre pareceu que a matematica poderia se
restringir a uma ordem ideal e abstrata, marcada por absoluta suficiéncia e independéncia. Muitos

pensavam — como Descartes, Galileu, Newton, Francis Bacon —, e muitos ainda pensam, que
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talvez a ordem dos nimeros constitua uma realidade em si ou mesmo que essa seja a esséncia do
real. De qualquer modo, por muitos séculos, a necessidade quantitativa e dedutiva do sistema
numérico foi interpretada como o traco definidor do verdadeiro conhecimento e,
consequentemente, da verdadeira ciéncia. Mas, além da matematica, que outras dimensoes da
experiéncia humana poderiam ser objeto de ciéncia? O mundo empirico o seria?

Quando os conhecimentos experimentais come¢am a aspirar também ao patamar de
ciéncia, uma questdo torna-se muito relevante: como dar cientificidade ao fenémeno sensivel?
Para tanto seria necessario poder abstrair da experiéncia empirica, concreta e particular, uma

qualquer objetividade universal, talvez analoga a universalidade matematica. Mas, como? Por

meio de uma hipdtese fecunda que o sucesso consagrou.

1.1 A HIPOTESE

Segundo Blondel, ensaiou-se uma solugio em uma “Hipdtese fecunda e consagrada pelo
éxito” (BLONDEL, 1993, p. 49), a saber, a de que a realidade pudesse ser explicada a partir de
uma fusdo de dois extremos, ou seja, por uma ciéncia unica que religa a dedu¢do matematica aos
fenémenos da experiéncia. Como se fosse possivel identificar a férmula do analista ¢ a lei do
fisico como dois aspectos de uma mesma solugdo, a ciéncia positiva se apoia em “duas
orientacdes meticulosamente unidas entre si e, ndo obstante isso, entre elas irredutiveis”
(CORNATI, 1998, p. 64).

Hipotese fecunda porque com ela se pretendeu resolver o problema implicito no desejo
de conhecimento. O desejo de conhecimento ¢é inexaurivel, primeiramente porque em tudo o que
se conhece se descobre sempre o nao conhecido, depois porque ¢ sempre possivel dizer que
conhecer mais é melhor que conhecer menos. Isso significaria, todavia, que nido existiria nunca
um conhecimento definitivo?

As ciéncias matematicas e as ciéncias experimentais aproveitam de suas diferencas para se
oferecerem reciprocamente como solugao apaziguadora para esse problema, ainda que sem o
suprimir. Na mesma ciéncia positiva, a matematica e o conhecimento empirico se descobrem um
para o outra como possibilidade de ultrapassar seus préprios limites e de conhecer o que
possuem ainda de desconhecido. O conhecimento empirico se constitui como ciéncia
experimental quando recorrendo aos numeros torna possivel superar a particularidade e a

heterogeneidade qualitativa da experiéncia sensivel, universalizando-a. A ciéncia matematica
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também se beneficia. Descobre seu uso pratico, superando a pura idealidade e revelando o
alcance aparentemente real dos nimeros. Dessa forma, na ciéncia positiva a infinidade qualitativa
e heterogénea da experiéncia ¢ simbolizada pela infinidade quantitativa e homogénea do nimero.

Em razdo desta estratégia, ¢ justificada e sustentada a ideia do determinismo universal, tio
cara a ciéncia positiva. O indeterminismo ou a contingéncia nao representam mais problemas
insuperaveis, enquanto podem ser interpretados como expressoes da infinidade e da complica¢ao
do calculo. A resisténcia da experiéncia em ser determinada, nao ¢ mais entendida como sendo
um indicio de sua natureza indeterminavel, mas apenas de sua estrutura infinitamente complicada
e determinada.

Também nao hd mais razao para inquietagao diante do desconhecido. A ciéncia positiva
nao precisa mais temer encontrar no desconhecido o nada, nem o Ser, nem o incognoscivel,
porque tudo o que ela ainda ignora é homogéneo ao que ela ja sabe. Por que tudo pode ser
calculado, acredita-se que o que atualmente se ignora, virtualmente ¢ conhecido: “aquilo que ela
ignora nao destrél o que ela sabe presentemente, e nao impede de explorar cada uma de suas
conquistas sucessivas” (BLONDEL, 1993, p. 50). Consegue-se, assim, a paz da certeza.

Hipétese nio s6 fecunda, mas também consagrada pelo sucesso. A ciéncia positiva
promove eficientemente o controle e a previsao dos fenémenos. Os resultados de suas aplicagdes
praticas, ou seja, os resultados técnicos sao o seu melhor argumento, a melhor sustentagao de sua
objetividade, de sua adequacao a realidade. Os fatos da experiéncia continuam a ser 0 parametro
ultimo a partir do qual os produtos da ciéncia positiva sao julgados. Mas os fatos muito
frequentemente dizem sim as conjecturas da ciéncia positiva, aos seus calculos.
Consequentemente, nao ha mais porque aspirar a outro fim para a a¢ao humana: “por todo lado
um problema e uma solugio cientifica” (BLONDEL, 1993, p. 50). Assim, consegue-se também a
paz do pleno sucesso pratico.

Em suma, por sua objetividade a ciéncia positiva é forte candidata ao titulo de fim ultimo
do conhecimento, e por seu sucesso técnico de fim ultimo da agdao. Entretanto: “Sim ou nao, ha
na ciéncia esta coeréncia e esta suficiéncia que fixa o espirito e a vontade em plena paz da certeza

e em pleno sucesso pratico?” (BLONDEL, 1993, p. 50).

1.2 O FUNDAMENTO DAS CIENCIAS POSITIVAS
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A resposta de Blondel sera um eloquente nao. Nao, porque a ciéncia positiva em seu
conjunto e¢ em cada uma das suas partes, ciéncias matemadticas e ciéncias experimentais,
constroem-se sob o fundamento de hipoteses indemonstraveis. Nao, porque essas ciéncias,
apesar de sua pretensao de objetividade, supoem postulados fundamentais sustentados pela agao
subjetiva. Nao, porque as ciéncias positivas em suas explicagdes confirmam a presenca do
indeterminado, a resisténcia de uma incognita ao desejo de conhecimento, a resisténcia da
subjetividade. Nao, porque as ciéncias positivas sao apenas uma solugdo parcial ao problema da
acao humana e do sentido da vida. As ciéncias positivas, sua objetividade cognoscitiva e seu
sucesso pratico, nao serdo o fim da a¢ao humana, porque, ao invés, a acio humana ¢ o seu fim,

como mostraremos adiante.

1.2.1 O fundamento das ciéncias exatas

A matematica pretende apresentar-se como um sistema completo e consistente, edificado
sob o fundamento da unidade numérica. Por ser um sistema completo, a matematica abarcaria
atualmente o universo de todos os seus elementos, nao precisando de nenhum elemento exterior
para fornecer suas explicacbes. Por ser consistente, a matematica nao admitiria nenhuma
contradicao interna, sendo absolutamente coerente.

O fundamento do sistema matematico, responsavel por sua completude e consisténcia, ¢
a unidade numérica, enquanto condi¢ao de homogeneidade de todo outra quantidade, ja que toda
quantidade ao ser analisada conduz a identifica¢ao da unidade numérica elementar, do “1”, em
sua base. Desta forma, o sistema matematico — a partir da presenca homogeneizante da unidade
numérica em seu principio, em seu curso e em seu fim — apresentaria uma légica e uma
necessidade tal que toda no¢ao numérica poderia ser deduzida a priori. Portanto, o sistema
matematico constitui-se em um composto ou sintese de partes, mas uma sintese perfeitamente
deduzivel (sistema completo) e perfeitamente coerente (sistema consistente).

E, todavia, para que se possa aceitar esta hiptese se impde superar a dificuldade que se
apresenta tio logo se considere a infinidade numérica. Essa é uma propriedade, ademais, nao s6
do sistema matematico, mas também de cada uma de suas partes. Por que infinitamente analisavel
(divisivel), toda no¢ao numérica compreende o infinito numérico. Consequentemente, como

compatibilizar a completude e a consisténcia com a constatagao da infinidade do sistema
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numérico, que caracteriza ndo s6 o todo do sistema, mas cada uma de suas partes, incluindo a
unidade numérica? Como ter certeza da completude e coeréncia de um sistema infinito? Como
garantir a completude e a coeréncia do sistema matematico se a propria unidade numérica, seu
fundamento, abarca o infinito numérico?

A solugdo proposta por Leibniz para este problema foi genial. Blondel a apresenta nos
seguintes termos: a unidade numérica, de fato, ¢ infinitamente divisivel, quantitativamente
considerada. Mas considerada sob o ponto de vista de algo que se aproxima muito de uma
qualidade, nenhuma no¢ao numérica é menos simples do que a nogao de unidade. Ora, toda
nog¢ao numérica possivel requer, para que se a entenda, a no¢ao de numero inteiro e todo nimero
inteiro requer, para ser entendido, a no¢ao da unidade numérica, em virtude de sua originaria
simplicidade. Portanto, a unidade é a nocio mais simples.” Quantitativamente considerada, a
unidade numérica compreende um infinito, podendo ser infinitamente dividida. Nao obstante, a
unidade numérica ¢ a nogao qualitativamente mais simples e, como tal, ndo possui partes mais
simples do que ela.

Assim sendo, a homogeneidade de todo sistema matematico, sua completude e
consisténcia, ¢ garantida tendo em vista que toda noc¢io numérica analisada conduzira a
identificar a nogao mais simples da unidade numérica em sua base. A matematica parece,
portanto, perfeitamente objetiva: as sinteses matematicas, os objetos da ciéncia matematica, sio o
resultado da simples composicao ou somatoéria de suas partes. Em seu ambito, a partir do
conhecimento das partes se conhece também o todo. Assim, qualquer todo matematico pode
dizer-se uma sintese a priori, perfeitamente deduzivel.

Se no fundamento da ciéncia matematica se encontra a unidade numérica, por sua vez, na
base da ciéncia da experiéncia se encontra a percep¢ao sensivel. A heterogeneidade e a
singularidade de toda sensagdo nao s6 é o que caracteriza mais propriamente a experiéncia
empirica, como também o que constitui o obstaculo mais desafiador as tentativas de sua
sistematizacao cientifica. De fato, a sensacdo primitivamente considerada é um caos
(heterogeneidade da sensacao) e a sensagao enquanto sensagao ¢ uma experiéncia subjetiva, Gnica
e incomunicavel (singularidade da sensagdo). Apesar disso, a ciéncia experimental foi tornada

possivel, como mostraremos a seguit.

3 A nocdo de unidade é mais simples inclusive do que qualquer fragdo que dela se obtenha, embora seja maior
que essa mesma fragdo. Por exemplo, a representagdo da fragdo que significa a metade do “1” ¢ dada pela
expressao “1/2”. Ora, essa fracdo ¢ menor que a unidade numérica (“1”’), mas ndo ¢ menos simples que ela, ja
que para compreender essa fracdo devemos fazer uso seja da nogdo do niimero “1”, seja da no¢do do niimero
“2”, que, como namero inteiro, compreende-Se, por sua vez, a partir da unidade numérica, ou seja, como a soma
de “1 e 1” ou como a sequéncia de uma unidade apds a primeira unidade.
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1.2.2 Os postulados das ciéncias experimentais

O ponto de partida das ciéncias experimentais parece ser a intuicao sensivel. Este
primeiro dado ¢, todavia, absolutamente confuso: “o universo sensivel é para os sentidos um
caos” (BLONDEL, 1993, p. 62).

A ciéncia experimental comega quando, a partir dessa desordem, a observag¢ao analitica se
esforca em descobrir uma ordem e estabelecer leis. Quando eu observo uma percepgao, ou seja,
quando eu me concentro em uma percepgao, o fato percebido nao ¢ observado sem um original
trabalho de elaboracao. Em qualquer percepc¢ao o carater sintético dos dados sensiveis ja é o
resultado de uma analise. Isto significa que os fatos somente podem ser percebidos como fatos,
diferenciando-se uns dos outros e apresentando-se como qualidades e seres — em outras
palavras, como sinteses’ — em virtude de uma primeira anélise que permite isolar o fato,
determina-lo sinteticamente a partir do caos inicial da sensagdo, descobrindo seu sentido.
Portanto, a propria “possibilidade da observagao é ja um postulado” (BLONDEL, 1993, p. 63),
que pressupoe o acordo entre a sensacdo em seu estado mais primitivo — que nio podemos
conhecer como tal — e a nossa percepgao sensivel — resultado sintético de nossa paixao e agao
sensiveis e simultaneas. Para observar a sensagao, para percebé-la, ¢ preciso sentir de modo
inteligente.

Todavia, para fazer ciéncia experimental é necessario ainda admitir outro postulado. Para
se estabelecer a cientificidade da experiéncia é necessario niao sé postular a possibilidade da
observagao sensivel (percepgio sensivel), mas também que esses enunciados sejam validos
universalmente, ou seja, independentemente da perspectiva do sujeito que os enuncia. E como

isso seria possivel?

4 As sinteses sdo sinteses enquanto sdo compostas. Uma sintese a priori seria aquela em que a sintese fosse o
resultado da simples soma das partes. Entretanto, mesmo para a matematica esse tipo de sintese é apenas
possivel (é determindvel como sintese, pode ser pensada) pressupondo-se a andlise numérica completa, o que ndo
se d& nunca, j& que os nimeros sdo infinitos. Muito menos isso se dara em relagdo a sinteses reais. A analise de
uma sintese real € um processo também infinito, mas nesse caso ndo em virtude de um infinito numérico, mas
em virtude de um infinito qualitativo ou de um infinito interior. O conhecimento analitico das sinteses reais é
inesgotavel, o resultado da analise de sinteses reais sdo sempre outras sinteses reais. Ademais, em uma sintese
conhecemos as partes em funcdo do composto e o composto em funcéo das partes. Desse modo, as sinteses reais
sdo infinitos interiores que por meio de fendmenos expressam acdo, paixao e reacdo ligadas a incomensuraveis
estimulos internos e externos. Externos enquanto cada sintese se relaciona com o universo inteiro. Internos
porque a relagdo com o universo inclui na sintese a relagéo (agdo, paixdo, reacdo) do todo sobre as partes e vice-
versa. E tudo isso de forma ndo simétrica, ja que a agdo, paixao e reacdo que constitui a sintese (como operagéo)
ndo é o produto de uma simples soma.
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Duas hipoteses a este respeito sdo possiveis. A universalidade ¢é garantida ou
exclusivamente por causa do compartilhamento por parte dos sujeitos das mesmas estruturas
cognitivas, nao sendo a realidade acessivel como ¢é em si (resposta kantiana), ou porque além de
compartilhar as mesmas estruturas cognitivas, os agentes que conhecem tém por referéncia o
mesmo universo real que se oferece como € (resposta aristotélica).”

As ciéncias experimentais constituem-se somente quando se faz abstragdo do contetdo
original e imediato de cada fenomeno contingente e particular para considerar unicamente sua
forma necessaria. Constituem-se somente quando por uma analise artificial se realiza a
transposicao da ordem dos fenomenos, abstraindo das sinteses qualitativas representagdes
formalizadas, por meio de uma conversao simbolica. A esta analise seguird a composicao de uma
sintese a prior, por meio da qual os simbolos utilizados (representacdes formalizadas) sao
relacionados de tal modo a expressar uma coordenagao sistematica entre fendmenos concretos.
Entretanto, a conversao simbolica é sempre contingente. Ademais, com o procedimento que
resulta nas sinteses @ priori, consegue-se a enunciagio de leis cientificas que expressam a
coordenagio de fendmenos, suas fungdes, nio o que eles propriamente sejam.’

Em suma, para se fazer ciéncia experimental ¢ necessario recorrer a dois postulados
ligados ambos a analises e sinteses artificiais, ou seja, forjadas por uma atividade inteligente. No
primeiro deles, recorre-se a analise artificial que ordena o material dos sentidos, dando-lhe um
carater sintético e postula-se que esse resultado sintético corresponde a ordem das coisas como
elas sao ou, pelo menos, a ordem que nos ¢é acessivel. Sem essa operagao, a ciéncia experimental
nao possuiria nenhum objeto, seja porque tudo nao passaria de um caos amorfo e indeterminado,
seja porque qualquer universalizagdo seria impossivel. Por um segundo postulado, procura-se
definir um resumo abstrato e uma coordenacao sistematica de fendémenos, sustentando a
possibilidade de traducao das sinteses qualitativas (concretas) em representa¢oes simbolicas
formalizadas em sistemas dedutivos (sinteses @ prioriy (BLONDEL, 1993). Presume-se, deste
modo, que as sinteses reais possam ser representadas simbolicamente por sinteses mentais (a
priori). Sem essas pressuposicoes, o fato empirico, ja resultado de uma primeira anilise, nao
passaria de qualidades descontinuas e heterogéneas entre si, além de infinitamente analisaveis
(infinidade qualitativa), sobre as quais nada se poderia afirmar universalmente ¢ de modo

determinado.

S A outra possibilidade é a de que as estruturas cognitivas sejam diversas e os dados iniciais ndo acessiveis, caso
em que o conhecimento universal ndo poderia ser dado.

6 E 0 que ocorre, por exemplo, quando tomando por referéncia a ciéncia positiva, ao tentar responder & pergunta
sobre quem é o homem, afirma-se que ele é um animal biologicamente ndo muito diferente de um chipanzé ou
de um porco.
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Nessa direcao, compreende-se a espessura da novidade do que ficou conhecido como
revolucao cientifica. Até entdo, os simbolos formalizados utilizados para a representacio dos
dados empiricos ligavam-se fundamentalmente a sistemas filosoficos ou religiosos de grande
complexidade e pouco praticos. A partir do século XVII, em grande parte por influéncia do
ressurgimento dos estudos platonicos e neoplatonicos dos dois séculos anteriores, essas
“representagoes simbolicas formalizadas em sistemas dedutivos” tornam-se sinoénimo de
linguagem matematica.

Enfim, com a introdu¢ao do numero na experiéncia, traduzindo as qualidades em
quantidades, a matematica empresta homogeneidade e universalidade a ciéncia experimental. Para
tanto, presume-se que as sinteses reais ou concretas possam ser analisiveis, como as sinteses «
priori, de tal forma a se obter elementos homogéneos.”’

Mas o recurso a hipdteses indemonstraveis nao ¢é um privilégio das ciéncias

experimentais. Também as ciéncias exatas recorrerao a postulados. Sendo vejamos.

1.2.3 Explicitagdo dos postulados das ciéncias matematicas

Como ja frisamos, fundadas sob a homogeneidade do numero, as ciéncias exatas
apresentam-se como um sistema completo e acabado, cujas partes se relacionam de tal forma a
constituir leis que podem ser sempre deduzidas a partir da consideragao da unidade numérica, em
virtude dessa ser a no¢ao fundamental, mais simples e constitutiva de todo o sistema. Entretanto,
isso pressupde no minimo também dois postulados.

O primeiro deles diz respeito a possibilidade de concepgao dos numeros, como um
continuo ou uma sequéncia. Toda sequéncia por mais elementar que possa parecer, como toda
relagio de onde é possivel obter uma deducio, implica a passagem por estados de consciéncia
distintos e, entretanto, que se fazem homogéneos.® Essa passagem homogeneizante tem como

condi¢ao de possibilidade o ato de consciéncia em que os estados distintos se ddo. Sem o ato

" Obtidos na andlise de toda sintese, os pretendidos elementos homogéneos representariam o elemento mais
simples presente nos fatos da experiéncia, cuja composicdo seria descrita pelas leis cientificas. Como se percebe,
o artificio utilizado € o de se pensar em unidades reais minimas e absolutamente simples na base das sinteses
reais, como se essas fossem as correspondentes analogas da unidade numérica.

8 Por exemplo, a sequéncia: 1, 2. Essa implica a passagem do estado de consciéncia que me permite conceber a
nogdo de “1” para o estado de consciéncia que me permite conceber a no¢do “2” ou a nogao sintética “de uma
unidade que se acresce a primeira unidade”.
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unificador da consciéncia, ndo se da qualquer sequéncia continua. Isto é ja um indicio de que a
matematica e seu processo dedutivo se sustentam, em sua origem, a partir do ato de consciéncia.

Mas isso nao ¢ ainda tudo. O ato de consciéncia nio é s6 condi¢cio da matematica em seu
nascedouro, mas também da hipdtese de sua perfeicio. O segundo postulado exigido para
garantir a completude e a consisténcia da matematica sera a pressuposicao de que todas as partes
de seu sistema quantitativo ja foram submetidas a uma analise, a partir da qual se encontrou
sempre em seu limite maximo a simplicidade da unidade numérica. Postula-se, assim, a
completude da analise.

Entretanto, a infinidade numérico-quantitativa nao é compativel com a possibilidade de
uma analise completa do sistema numérico. E isso ndo obstante os arranjos anteriormente
propostos, inspirados por Leibniz, sobre a simplicidade da nogao de unidade numérica, porque a
simplicidade da unidade numérica ndo garante que o todo das sinteses matematicas seja igual a
simples soma de suas partes. Em outras palavras, a impossibilidade de uma analise completa do
sistema matematico nao permite que se conclua no fim dos procedimentos matematicos o que ¢
pressuposto como sendo seu inicio: a simplicidade da unidade.

Consequentemente, a completude da anilise, ou seja, a ideia de que os nimeros se
organizam em um sistema homogéneo com nogdes, propriedades e relagées deduziveis a partir
da simplicidade da unidade numérica, é a hipétese implicita e fundamental, embora
indemonstravel, de todo o edificio da ciéncia matematica.

Em resumo, a matemaitica niao sé é construida sob o fundamento de um ato de
consciéncia, mas também depende de outro ato de consciéncia para assumir como sua perfeicao
ultima a hipdtese indemonstravel que presume que os nimeros se relacionam de tal forma a
constituir uma sintese (composto com caracteristicas proprias e heterogéneas em relagiao aos seus
elementos componentes isoladamente considerados) @ priori (cujas relagdes sao deduziveis por
que fundadas sob a homogeneidade da unidade).

Essa mesma condicao sera o fundamento do célculo infinitesimal, através do qual a
matematica parece justificar-se também como ciéncia aplicada ao conhecimento da realidade.
Para sua concepg¢ao, mais uma vez por meio de um ato de consciéncia, no calculo infinitesimal a
matematica abarca a ideia de um infinito atual. Mas um infinito atual ¢ sempre, sob uma
perspectiva numérica, uma contradi¢do: diz algo que é numericamente infinito e ao mesmo
tempo quantitativamente determinado. Um artificio que da for¢a ao esquema por meio do qual a
indeterminacao da infinidade qualitativa que marca a experiéncia empirica (a sensacao) ¢

representada e superada.
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Enfim, se por um lado, as ciéncias experimentais podem gozar, com estes artificios, da
necessidade tipica da dedugao matematica; por outro, os sucessos da aplicacio da ciéncia
experimental permitem que a matematica goze de certa seguranca pratica que lhe sustenta a
pretensdao de que suas sinteses a priori sejam realmente completas e, de alguma forma,
representem adequadamente os dados da experiéncia.

Feitas essas consideragoes, podemos justificar suficientemente uma conclusio: a ciéncia
positiva em seu conjunto e cada uma das metodologias cientificas que a constitui (o0 método
dedutivo e o método experimental), mesmo consideradas separadamente, dependem de um
residuo que nao podem justificar. Exigem a a¢ao do cientista para que se constituam. Esta acdo se
apresenta como um ato de consciéncia que pressupde demonstrado o que nunca podera ser
provado, tendo como justificagao apenas a coeréncia interna do sistema linguistico utilizado pela

ciéncia positiva e o sucesso de suas aplicagoes.’

1.3 CONSIDERACOES FINAIS

Wolfgang Smith, em sua obra Ciéncia ¢ Mito, chama-nos a atengdao para o fato que “o
homem nio foi feito para brincar de jogos positivistas, mas para conhecer a verdade, para
conhecer o ser” (SMITH, 2014, p. 91). Como ja enunciava Aristételes em sua Metzafisica, ha no
homem uma necessidade de conhecer, um desassossego tal, que por si s6 exclui a possibilidade
de se chegar a um fechamento epistémico: “Quando o ser ¢ excluido de sua mentalidade por um
ato de fechamento epistémico, o préprio cientista se sente compelido a trazé-lo de volta, a
reinstala-lo, de algum modo, em seu universo” (SMITH, 2014, p. 91). E ainda o mesmo
Wolfgang Smith a alertar-nos, na sua obra o Ewigma Quantico, para o fato de que nao se pode
simplesmente podar e reduzir o campo de investigacao e a capacidade do sujeito de buscar
compreender as coisas. Segundo ele, ha um postulado fundamental, ndo s6 para a ciéncia
positiva, mas para todo tipo de conhecimento: “precisamos reconhecer, acima e antes de
qualquer ciéncia, qualquer filosofia e qualquer perquiri¢ao racional, que o mundo existe e que ¢
conhecido em parte. [...] Como algo que pode e deve, eventualmente, apresentar-se a nossa

inspecao” (SMITH, 2011, p. 30).

® Embora haja uma necessidade interna que governa o complexo das ciéncias positivas, esta necessidade é de
natureza apenas légica (ldgica interna do sistema) e nada leva a pensar que essa necessidade l6gica tenha
qualquer natureza real.
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Além da impossibilidade de limitar o conhecimento do ser, além de todos os postulados
necessariamente admitidos para que possamos justificar nosso conhecimento, a ciéncia positiva é
portadora de uma falha constitutiva que limita significativamente as pretensoes, hoje melhor
dimensionadas, que animaram grande parte de seus cultores neopositivistas. A contribui¢do da
filosofia de Maurice Blondel a respeito esta em que ele individua com imensa transparéncia em
que ela consiste: ha uma fissura na relagao dos dois tipos de ciéncia que a constituem que jamais
desaparecera. A matematica pode tentar se inserir na natureza e a fisica pode também se munir
do calculo, mas sua unido sera sempre aparente porque “nem a experiéncia pode proporcionar o
abstrato puro nem o calculo o concreto verdadeiro; porque o calculo esta justamente fundado no
fato de que a andlise real tende ao infinito, e a experimentaciao, sobre o fato de que as

construgoes matematicas nao produzem a sintese real” (BLONDEL, 1993, p. 79).
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Resumo: Este artigo busca discutir os conceitos de Corpo-priprio e Corpo-Sujeito dentro do contexto
filosofico de Maurice Merleau-Ponty. Desta forma, a discussio esta voltada para se ver o homem
como unidade em que nido ha separagdo entre o seu corpo (maquina) de sua razao. O objetivo é
mostrar que em Merleau-Ponty o corpo-sujeito é este que esta posto na realidade e que tem a
capacidade de experienciar a si mesmo e o mundo. O mundo ¢ isso que ¢, as coisas sa0 O que
aparecem ao homem, porém, ele tem a capacidade de experienciar e de ver sempre de uma
perspectiva nova.

Palavras-chave: Merleau-Ponty. Corpo-Préprio. Corpo-Sujeito

Abstract: This article seeks to discuss the concepts of Body itself and Body-Subject within the
philosophical context of Maurice Merleau-Ponty. In this way, the discussion is aimed at seeing man
as a unit in which there is no separation between his body (machine) of his reason. The aim is to
show that in Merleau-Ponty the subject body is the one who is put in reality and who has the
capacity to experience himself and the world. The world is what it is, things are what appear to
man, but he has the ability to experience and always see from a new perspective.

Key-works: Merleau-Ponty. Body itself. Body-Subject
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O filésofo e psiclogo Maurice Merleau-Ponty nasceu em 14 de marco de 1908, em
Rocheford sur mer, na Franga. Em 1926 ingressou na Ecole Normale Supérieure onde fez seus
estudos de filosofia e onde conheceu Jean Paul Sartre e Simone de Beauvoir. Apés formado em
filosofia no ano de 1931 lecionou em varios liceus, logo depois regressou, em 1935, ao Ecole
Normale supérieure como tutor, em 1952 ganhou a cadeira de filosofia no College de France,
ademais, de 1945 a 1952 fora coeditor da revista Les Temps Modernes junto a Sartre e em 04 de maio
de 1961, aos 53 anos de idade em Paris na Franca morreu. O pensador francés traz em suas
discussdes uma preocupagio eminente com o que seja fenomenologia' e isso ¢ visivel quando ver-
se em seu prefacio a Fenomenologia da percepeao: “O que é a fenomenologia? Pode parecer estranho
que ainda se precise colocar essa questao meio século depois dos primeiros trabalhos de Husserl.
Todavia, ela esta longe de estar resolvida” (Metleau-Ponty, 1999, p. 1).

Edmund Husserl (1859 — 1938) é um dos grandes influenciadores de Merleau-Ponty, este
“fez um estudo cuidadoso de idezas 11, quando ainda estava sob sua forma arquival nao publicada,
e sua influéncia pode ser percebida em Fenomenologia da percepeao” (CERBONE, 2013, p. 150). E a
partir das ideias de corpo e percepcio em Husserl que Merleau-Ponty desenvolve sua filosofia.
Cerbone (2013) ao falar sobre Husserl traz a tona a distin¢ao entre corpo (Koérper) e Corpo vivo
(Leib) mostrando que corpo para a fenomenologia ndo ¢ meramente o corpo material e sim o corpo
que experiencia, que ¢ experienciado e “o corpo-como-vivido”. Destarte, Merleau-Ponty absorve
bem esta filosofia Husserliana entendendo, como mostra Cerbone (2013, p. 151-152), que “o corpo
nao é experienciado como apenas mais um objeto material dentre outros, mas sim que é manifesto
de uma maneira categoricamente distinta”.

A modernidade, dita iniciada com Descartes® (1596 — 1650), tendeu a separar corpo e
consciéncia. Nesta separagido o corpo ganha um carater meramente de objeto em que é visto como
uma massa concreta repleta de partes que podem ser separadas, analisadas e compreendidas como

objetos no mundo. Observa Lopes (in CAMINHA e SILVA, 2013, p. 123):

1Cf. CERBONE, 2013, p. 147: “uma caracteristica proeminente da fenomenologia de Merleau-Ponty é a influéncia
do movimento da Gestalt na psicologia. O movimento, cujas figuras dominantes incluem Max Wertheimer,
Wolfgang Kohler e Kurt Koffka, rejeitou descrigdes ‘sensacionalistas’ da experiéncia perceptual — ou Seja, teorias
que concebem a percep¢do como envolvendo algum tipo de atomos sensdrios ou senacfes como elementos
fundamentais — em favor de uma teoria que enfatiza a prioridade das formas significativas inerentes a existéncia
perceptual (‘Gestalt’ = configuragio).

2MARCONDES, 2005, p. 159: “A filosofia de Descartes inaugura de forma mais acabada o pensamento moderno
propriamente dito, juntamente com a dos empiristas ingleses. [...] Entender as linhas mestras do pensamento de
Descartes &, portanto, entender o sentido mesmo dessa modernidade, que ele tdo bem caracteriza e da qual somos
herdeiros até hoje, ainda que sob muitos aspectos vivamos precisamente a sua crise”.
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Esta separagdo entre corpo e consciéncia nio apenas permite conceber o corpo como
objeto, mas também atribui a consciéncia a funcio de responsabilizar-se pela atividade
mental de subsumir, por meio de conceitos, as informagbes obtidas por intermédio do
corpo, como também construir as relagdes que acontecem no proprio corpo e entre este
e o mundo. Enfim, esta concep¢do objetivista de corpo, que influenciou bastante a
modernidade, traz atrelada 2 mesma uma concep¢do mentalista de consciéncia [...].

E perceptivel que com a separagio entre a consciéncia e o corpo quem ganha o poder de
dominio ¢ a razdo, tendo em vista que o corpo ¢ apenas um mero objeto em que transmite
informagoes a razdo pelos sentidos. Ademais, em Descartes parece haver um isolamento da res
cogitans. O dualismo ¢é fortemente apresentado na observagao cartesiana do cogito, ergo sum
(MARCONDES, 2005), tendo em vista que para Descartes isso — cogito, ergo sum — é o que se pode

saber. Marcondes (2005, p. 169, grifo nosso) contextualiza o pensamento cartesiano descrevendo:

Sequer posso saber o que sou — um ser humano, dotado de um corpo etc. —, ja que para
isso precisaria ir além do puro pensamento, dependeria dos sentidos, de minha
experiéncia, de conhecimentos adquiridos etc., o que ndo me é permitido pela certeza do
cogito. Esta ¢ a raiz do célebre dualismo corpo-mente em Descartes. Ndo podemos
sequer afirmar a existéncia do corpo, porque, sendo este material, ¢ de fato um objeto no
mundo externo, sobre o qual ndo podemos ter certeza.

Assim se constitui o que em Descartes chama-se de so/psismo (MARCONDES, 2005), O
isolamento total do eu em relacio ao mundo exterior, e 0 que ¢ mais interessante, 20 proprio corpo.
O que ¢ o corpo entao? No pensamento cartesiano, ao que parece, mero objeto da res cogitans.
Porém, ¢ contra esse dualismo e desmerecimento do corpo que adentra o pensamento de Merleau-
Ponty.

Em 1945 Merleau-Ponty escreve a Phénomenologie de la Perception em que discute aspectos da
filosofia e da psicologia referente a percep¢ao. Dentro dos inimeros temas que Metleau-Ponty
trata nesta obra e seus varios conceitos quer-se aqui discutir a ideia de “corpo proprio” e a relagao
ou, se se pode dizer, a mudanga de percep¢ao de corpo-objeto para corpo-sujeito, isso para que
esteja presente e bem esclarecida a ideia de corpo proprio que promove a ideia de um imbricamento
entre a mente € o Corpo.

Metleau-Ponty (1999, p. 133) levanta o seguinte problema:
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Quando descrevia o corpo proptio, a psicologia classica ja lhe atribufa "caracteres"
incompatfveis com o estatuto de objeto. Ela dizia, em primeiro lugar, que meu corpo se
distingue da mesa ou da lampada porque ele é percebido constantemente, enquanto
posso me afastar daquelas. Portanto, ele ¢ um objeto que nao me deixa. Mas entdo ele
ainda seria um objeto?

Como qualquer outro corpo na natureza somos submetidos as leis mecanicas naturais, ja
que somos corpéreos (CAMINHA, 2012). Deste ponto de vista poder-se-ia afirmar que somos
corpo/objeto como qualquer outro. Ademais, Ponty (1999) levanta a questao relacionada ao corpo
ser um objeto que nao deixa esse sujeito que questiona-o e, por ser tao proximo “ele ainda seria
um objeto?”.

Faz-se necessario entender o que é corpo-proprio no pensamento merleaupontyano. No
capitulo IV da Fenomenologia da Percepeao (1999), Merleau-Ponty faz uma sintese sobre a ideia de
corpo proprio elencando alguns pontos importantes. Na sua analise sobre a espacialidade corporal
se conclui que: “Constatamos pela primeira vez, a proposito do corpo préprio, aquilo que é
verdadeiro de todas as coisas percebidas: que a percep¢iao do espaco e a percepgao da coisa, a
espacialidade da coisa e seu ser de coisa nao constituem dois problemas distintos” (MERLEAU-
PONTY, 1999, p. 205). O corpo é o que se tem de verdadeiro, ademais “Ser corpo [...] é estar atado
a um certo mundo, € NOssO cOrpo NAo esta primeiramente no espago: ele é no espago”.

Caminha (2012, p. 39, grifo nosso) discutindo a ideia de corpo préprio diz:

O “corpo préprio’ é o corpo que experimento a mim mesmo, o outro ¢ o mundo. B
aquele que afirmo ser meu proprio corpo. Nesse sentido, nem todos os movimentos do
corpo humano ¢ regido por leis fisicas. Mas como um corpo, que realiza movimentos
mecanicos, provocados por causas externas, pode expressar movimentos intencionais e
constitui-se sujeito por meio de tais movimentos? Se 0 nosso corpo ¢é capaz de realizar
movimentos que nio dependem exclusivamente de uma causa externa, podemos afirmar
que ele pode desempenhar movimentos voluntarios, que se originam das intengdes, dos
desejos e das vontades do préprio corpo.

Até aqui pode ser entendido que o corpo é um objeto por ser ele no espaco como assim o
¢ uma cadeira, uma mesa ¢ qualquer ser que seja corpdreo, porém, o corpo proprio ele se
experiencia e experiencia a realidade que o circunda. O corpo proprio pode ele nao ser sujeito (no

sentido de se sujeitar, esta disposto a alguma coisa ou a¢dao) unicamente as leis da fisica mas,
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outrossim, as suas vontades e intengoes, neste ponto distinguindo-se dos demais objetos
corpéreos’, até porque o proptio Metleau-Ponty (1999) afirma ndo ser problema distinto a
espacialidade e o ser da coisa quando fala de corpo proprio, ou seja, o ser nao ¢ distinto do estar
no mundo, assim a coisa pensante (numa linguagem cartesiana) nao tem um corpo No espago, mas,
a colsa pensante ¢ um corpo no espa¢o (huma linguagem merleaupontyana). Dando embasamento
a essa ideia de corpo préprio como algo que experimenta o mundo e mostrando a perspectiva de
corpo proprio a partir da nogao de perspectivismo atirma Lopes (in CAMINHA e SILVA, 2013, p.

125, destaque da autora e grifo nosso):

A condi¢do do corpo perceber por perspectiva advém da mesma condi¢io na qual
encontram-se submetidos corpo e mundo, condi¢io denominada por Merleau-Ponty de
‘ser no mundo’. Da mesma forma que os objetos estio no mundo, também o corpo
encontra-se neste mesmo mundo submetido as suas condi¢bes. A posi¢do espacial na
qual o corpo esta submetido ¢ uma imposi¢ao indispensavel e condigdo fundamental da
experiéncia perceptiva. A condi¢io de ‘ser no mundo’ faz com que o corpo possua uma
determinacdo que lhe é anterior e transcendente. Essa condi¢io direciona a forma como
o corpo visa o mundo, o modo como o corpo ¢ impulsionado para o que lhe é extetior.

O corpo esta no mundo da mesma forma que as demais coisas, porém, ele percebe o
mundo. Aqui esta o grande diferencial do corpo, este percebe a realidade e percebe também a si

mesmo. Afirma Merleau-Ponty ja no prefacio a sua obra magna (1999, p. 3):

Eu nio sou o resultado ou o entrecruzamento de multiplas causalidades que determinam
meu corpo ou meu "psiquismo”, eu nio posso pensar-me como uma parte do mundo,
como o simples objeto da biologia, da psicologia e da sociologia, nem fechar sobre mim
o universo da ciéncia. Tudo aquilo que sei do mundo, mesmo por ciéncia, eu o sei a partir
de uma visdo minha ou de uma experiéncia do mundo sem a qual os simbolos da ciéncia
ndo poderiam dizer nada. Todo o universo da ciéncia é construido sobre o mundo vivido

[].

O eu mertleaupontyano, enquanto este ser corporal e também consciente nao ¢é resultado
de multiplas causalidade mas, ¢ este ser que experiencia a realidade, ou seja, tem uma visao de

mundo. Assim, confirma-se: ndo é o cotpo mero objeto, mas é um corpo/sujeito, hi um total

3 BARBARAS (2003 APUD CAMINHA, 2012, P.39-40): “Os movimentos regidos pelas leis mecanicas sdo
previsiveis. Se 0 nosso corpo estiver num plano inclinado e for empurrado com uma carga, de forma que ele nao
possa oferecer resisténcia, de forma previsivel, ele se deslocard. Mas 0os movimentos voluntarios sdo
imprevisiveis, se consideramos o ponto de vista das leis da fisica. Logo, temos movimentos, determinados pelas
leis mecanicas, e movimentos indeterminados, produzidos por um sujeito”.
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imbricamente entre corpo e a consciéncia tornando o sujeito algo uno: corpo e mente. Assim o
homem “pensa ao mesmo tempo que sua percepgao penetra nas coisas e que se faz aquém de seu
corpo” (MERLEAU-PONTY, 1971, p. 20).

Essa ideia de corpo sujeito é tio cara ao pensamento de Merleau-Ponty que parece ocorrer
o que Lopes (2013) chama de inseparabilidade ontolégica, ou seja, ha uma perfeita unido entre
corpo e mente. HA momentos que a partir de agdes sensiveis do proprio corpo humano ha destaque
para se pensar, a partir de Merleau-Ponty (1999, p. 137), como se da o aparecimento da ideia de
corpo sujeito, exemplo disso ¢ o tocar de uma mao a outra: “Quando pressiono minhas maos uma
contra a outra, nio se trata entdo de duas sensa¢oes que eu sentiria em conjunto, como se percebem
dois objetos justapostos, mas de uma organiza¢do ambigua em que as duas maos podem alternar-
se na funcio de ‘tocante’ e de ‘tocada’™.

Nisso o que se percebe é que o fato de uma mao tocar a outra no se da a mesma sensagao,
parece que uma esta exercendo uma func¢ao de sujeito enquanto a outra se esta apenas solta no
espaco. Lopes (in CAMINHA e SILVA, 2013, p. 126) falando da inseparabilidade ontolégica que
ocorre entre o corpo e a mente no pensamento de Merleau-Ponty mostra no préprio corpo
humano como que membros desse mesmo corpo exercem ora fun¢iao de objeto ora func¢ao de
sujeito, havendo assim uma ambiguidade de sensa¢des. Nesta ambiguidade esta o sentido de se
saber que acontecera a mudanga de sensagdo, ou seja, ora a mao que antes estava como objeto
(sendo tocada) passa a ser sujeito da agao (tocar) ora a mao que era sujeito da agdao passa a ser
objeto. O problema dessa agao ambigua do tocar uma mao a outra é que “nao podemos precisar,
de maneira clara e distinta, qual ¢ a mao toca e qual ¢ a mao que ¢é tocada” (CAMINHA, 2012, p.
40).

Com isso se afirma que niao ha uma consciéncia (mente) que seja sujeito de um corpo
meramente objeto. Ha um imbricamento total ou como Lopes (2013) chama uma inseparabilidade
ontoldgica. E a unidade do corpo com a mente — corpo/sujeito — que sente e pensa a agio, como
se ver no comentario de Caminha (2012, p. 41): “E o préptio corpo que instaura processos
subjetivos capazes de realizar movimentos voluntarios. Para alcancar a compreensao do corpo
sujeito é preciso adotar uma perspectiva de conceber o corpo humano que ultrapasse a explicagao

de seu funcionamento™.
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Ha agbes ou algo que ultrapassa os limites do corpo, assim, corpo proprio é algo que vai
além daquilo que é corpéreo. Ou seja, a unidade do corpo com a mente que deriva as vontades de
acoes e as acOes da vontade.

A ideia de corpo préprio ganha mais propor¢des do que meramente o corpo (maquina)
humano. Parece que ha algo de afetivo, exemplo disso ¢ quando falando do movimento Merleau-

Ponty (1999, p. 138-139, grifo nosso) diz sobre o corpo:

Movo os objetos exteriores com o auxilio de meu proprio corpo que os pega em um
lugar para conduzi-los a um outro. Mas ele, eu 0 movo diretamente, ndo o encontro em
um ponto do espa¢o objetivo para leva-lo a um outro, ndo preciso procuri-lo, ele ja esta
comigo — ndo preciso conduzi-lo em dire¢do ao termo do movimento, ele o alcanca
desde o comeco e ¢ ele que se lanca a este termo. As relagoes entre minha decisdao e meu
corpo no movimento sio relacdes magicas.

Merleau-Ponty chama essa relagao afetiva — unidade entre consciéncia e corpo — de relagoes
magicas, iS50 porque o corpo nao passa pelo mesmo processo do movimento que é estabelecido
pelos outros objetos, ou seja, é preciso algo mover os objetos de modo que se estiver a sul venha
a estar a norte, NO corpo isso parece nao ocorrer tendo em vista a relagao imbricada que ha entre a
consciéncia e corpo, pois, “ele, ex 0 movo diretamente, nao o encontro em um ponto do espago objetivo para levd-
lo a um outro, nao preciso procurd-lo, ele jd estd comigo”.

Corpo proprio e percepgao sao dois conceitos que devem andar juntos na filosofia de
Merleau-Ponty, e parece que se entrelacam tendo em vista que a percepgao ¢ a chave mestra da
fenomenologia de Merleau-Ponty. Porém, para essa percepcao haver ela deve “esta relacionada a
atitude corpérea” como alerta Nobrega (2008) e, aqui se entende agora como o corpo humano
(sensagdes). O corpo proprio em Merleau-Ponty abarca a ideia de corpo (sensagdes) mas nao se

limita a ele. Afirma Lopes (in CAMINHA e SILVA, 2013, p. 127):

Como o corpo préprio é o meio pelo qual o mundo existe para um sujeito, sua condi¢do
¢ ambigua porque ele, sob certo aspecto, ndo ¢ tangivel nem visivel, ja que ele é aquilo
que vé e que toca os objetos. Ele se constitui num limite daquilo que é percebido.
Enquanto campo de presen¢a primordial, ele é uma zona de fronteira através da qual
somos afetados e por meio do qual o mundo nos chega.
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Se destaca entdo que o corpéreo (as sensagoes) estdo presentes na ideia de corpo proprio
pois é o que vé e o que toca, mas contudo, nao se limita a isso porque “nao é tangivel nem visivel”.
E preciso deixar claro que a fenomenologia em Merleau-Ponty ndo despreza o corpo, muito
pelo contrario, em O Visivel e o Invisivel (1971, p. 21) o filésofo realga a ideia de percepgao atrelada

como ag¢ao do corpo: “Antes da ciéncia do corpo — que implica a relagdo com outrem —, a

>
experiéncia de minha carne como ganga de minha percep¢ao ensinou-me que a percep¢ao nao
nasce em qualquer lugar, mas emerge no recesso de um corpo”. O corpo tem o seu espago proprio
na filosofia merleaupotyana, mas nio complica toda a filosofia nele. Destarte, deve-se pensar o
corpo como algo importante mas nao o fim, pois, ha a percep¢ao que capta o mundo ao qual o
corpo/sujeito estd inserido e apreender ou percebe a realidade, o mundo vivido.

E sempre o movimento (corpo — razio) que esta em cheque na filosofia fenomenolégica
de Merleau-Ponty, é um perceber percebendo, é um ver vendo, sentir sentindo. O corpo préprio

¢ todo esse circundante que envolve a percepcao. Em O Visivel ¢ o Invisivel (1971, p. 15, grifo e

destaque do autor) o autor consegue zpsis /itteris mostrar o problema de toda a filosofia, afirma:

Vemos as coisas mesmas, o mundo ¢ aquilo que vemos — férmulas désse género
exprimem uma fé comum ao homem natural e ao filésofo desde que abre os olhos,
remetem para uma camada profunda de ‘opinides’ mudas, implicitas em nossa vida. Mas
essa fé tem isto de estranho: se procurarmos articula-la numa tese ou num enunciado, se
perguntarmos o que é este nds, 0 que é este ver € o que é esta coisa ou este mundo,
penetramos num labirinto de dificuldades e contradicoes.

E intrigante essa sintese que Merleau-Ponty faz, no basta lidar com o mundo como se
percebe, parece que se é necessario dizer o que é este mundo que se percebe e dizer isto é o mesmo
que entrar “wum labirinto de dificuldades e contradicoes”. Ha nao sé um problema ontolégico, mas
linguistico o fato de ndo conseguir exprimir aquilo que o mundo é ou o que se é em si, mas sobre
este problema da linguagem nao ¢ o foco da presente discussao.

O passo para se entender essa ideia de corpo préprio como sujeito € a abertura a realidade

como destaca Merleau-Ponty (1999, p. 142)

Ser uma consciéncia, ou, antes, ser uma experiéncia, ¢ comunicar interiormente com o mundo, com
0 corpo e com os outros, ser com eles em lugar de estar ao lado deles. Ocupar-se de psicologia
¢ necessariamente encontrar, abaixo do pensamento objetivo que se move entre as coisas
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inteiramente prontas, uma primeira abertura as coisas sem a qual nao haveria conhecimento
objetivo.

O movimento da experiéncia é o que estar em cheque, é tudo aquilo que circunda o sujeito
encarnado: a cultura, os afetos, o tempo, as relagdes socials, etc., mas, vale salientar e reafirma que
“Esse conceito de percepgao s6 ¢ possivel porque Metleau-Ponty rompe com a nogao de corpo-
objeto, parte extra-parfes e com as nogoes classicas de sensagdo e 6rgaos dos sentidos como
receptores passivos” (NOBREGA, 2008, p. 142). O corpo-sujeito é este que esta posto na realidade
e que tem a capacidade de experienciar a si mesmo e o mundo. O mundo ¢ isso que é, as coisas
sao o que aparecem ao homem, porém, ele tem a capacidade de experienciar e de ver sempre de

uma perspectiva nova: “[...] ¢ verdade que o mundo é o gue vemos e que, contudo, precisamos

aprender a vé-lo” (MERLEAU-PONTY, 1971, p. 10).
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