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A cena da experiéncia de vida e pensamento contempordnea é, apesar de presen-
te, inesperada. Ha um cardter de inadequacio entre os individuos e seu tempo,
nele reside a exigéncia maior de um esforco para se compreender as experiéncias
de vida e do mundo potencializados pelas novas tecnologias da informagdo. No in-
terior dessa cena, no fluxo dos processos que lhe anfecedem e lhe atravessam,
cujos limites ndo estto claros, pdem-se fodas as prefensoes discursivas e descriti-
vas em questdo. Além do complexo e incompreendido feor multifacetado da esfera
pOblica largamente explorado pela midia. Nessa condigdo, o esforco hermenéutico
de fazer vir @ luz ndo apenas aquilo que nos aparece enquanto dbvio e evidente,
mas também aquilo que defermina suas obviedade e evidéncia, torna-se tarefa
fundamental ainda que posta em risco, exatamente, em virtude de se encontrar no
interior de todas essas condigoes. Vale dizer, a produgio da verdade e seus proces-
s0s de subjetivacto, por mais evidentes que parecam, talvez ndo comportem ne-
nhuma obviedade. Apesar disso, arriscamos. Tal risco & o mesmo que sempre con-
figura o frabalho do intelectual, o saber, ao propor diagndsticos de seu respectivo
tempo, testar sua metodologia com a iminente possibilidade de fracassar. Ainda
assim, ndo lhe resta alternativa. Enfrentar com s teoria e metodologia produzidas
pela mediagdo entre tradigdo e contemporaneidade aquilo que se poe no aqui e
agora, como novidade a ser pensada em sua génese e factualidade implica, pois,
a proposicao quase constelatoria dos fendmenos. Em alguma medida, € o que con-
figura, entre outras coisas, a Série Inconfidentia Philosophica, especialmente em
seu primeiro volume: a proposicio multifacetada de textos de infelectuais que, em
suas respectivas orientacdes, lancam luzes sobre os mais diversos problemas e,
dessa maneira, viabilizam o trabalho com o que lhe é, necessariamente, contem-
poréineo. E nesse fnterim que se insere fal trabalho e sua pretensiio de oferecer um
diagnostico acerca do espaco e tempo circundantes. Nesse sentido, enfrenta-se
aquilo que, nos termos hegelianos, configura a farefa da filosofia: a elevacdo do
presente ao nivel do conceito. Esse enfrentar mapeia, antes de qualquer coisa, o
experiéncia contempordnea e fomece-lhe uma descri¢do minima a fim de que se
proceda, entdo, a interprefado e critica. Por isso mesmo, em cardter introdutdrio,
pracedemos a informagdo breve sobre o inadequado e inesperado cendrio atual.
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Nossos estudos foram, para mim, numa salvacao.
Atribuo a filosofia ter me erguido, ter me recuperado.
E a ela que devo a vida e nada menos do que isso devo a ela.

Lucius Annaeus Seneca, Epistola 78,3






Série Inconfidentia Philosophica

Constituendum est quid velimus et in eo perseverandum.
(E preciso definir o que queremos e perseverar nisso)
Lucius Annaeus Seneca, Epistola 23,8

Ha uma philosophia perennis implicita nas palavras de
Lucius Annaeus Seneca que, certamente, pode orientar nossa
atividade académica e impulsionar nossas escolhas. Em
primeiro lugar precisamos definir o que queremos, por isso
apresentamos a Série Inconfidentia Philosophica. Com clara
remissao a znconfidéncia mineira, a Série abre espago ao debate
académico e a tarefa de pensar juntos (sumphilosophiren) o
sentido da sociedade em que vivemos. Afinal, a tarefa do
pensamento nao se reduz a obriga¢ao da razao colocar-se no
tribunal, embora esse momento seja importante a todo
tempo. Mas, a racionalidade académica precisa também
voltar-se decididamente a sociedade e aos problemas do
nosso tempo, por isso a Série Inconfidentia Philosophica
pretende viabilizar um espago académico de publicagao e
debate de ideias, porque a func¢ao do conhecimento é abrir
horizontes e nao, dogmatizar respostas. A  inconfidéncia
mineira representa ainda o tempo de inquietacio e
efervescéncia intelectual guiada pelos ideais libertarios, por
isso essa Série alicerca-se em trés principios basicos: a
inquietagao intelectual comum a todos que nao se conformam
com o establishment social vigente, a efervescéncia propria da vida
académica frente as mudangas e diretrizes governamentais
acerca da educacio, a funcio social da academia e a vocacio
a  liberdade propria  as  ciéncias  que reconhecem,
continuamente, a microfisica social e institucional do poder
que transforma sutilmente a ato de pensar em burocracia
académica, impedindo, muitas vezes, que o pensar cumpra
sua funcdo de provocagiao social. Nos, herdeiros da fisica
einsteiniana da relatividade, acteditamos em uma
epistemologia deflacionaria, porque todas as formas de



conhecimento estio continuamente perpassadas pelas
relagoes de poder, de inter-esse e situam-se na relatividade do
tempo presente. Por isso, a tarefa do pensamento inscreve-
se, humilde e¢ honestamente, nao apenas nos limites da
demanda do homo lattes, mas no compromisso com a
sociedade e o tempo atual, isto ¢, com a vocagdao ao pensar
inquieto, efervescente e livre. A Série Inconfidentia Philosophica
dirige-se a sociedade tanto acolhendo propostas de
publicagdo quanto visando ser um espago de debate
intelectual dos problemas do nosso tempo. Optando-se por
uma epistemologia deflacionaria, a Série niao se reduz a
apresentacao de contetudos filosoéficos, porque reconhece a
necessidade de conectar os saberes de todos os ramos do
conhecimento ou religar os conhecimentos, segundo a
expressao de Edgar Morin, para que a atividade académica
signifique, verdadeiramente, uma obra de pensamento em
tempos de complexidade.

A Série nasce nas terras da znconfidéncia e abre-se a
colaboragao de todos os que se inquietam diante dos
problemas atuais, independentemente, da perspectiva do
conhecimento, porque cré a necessidade de religar os saberes
como caminho para a compreensiao da realidade e pensar as
relagdes que moldam o mundo em que vivemos. Nossos
objetivos sdo i. propiciar espago de divulgacdo e debate de
conhecimentos, ii. viabilizar a circulagdo publica do
conhecimento produzido fora ou nos limites da academia,
iii. incentivar, 2 moda kantiana, o sapere aude, por crer que o
sapere agens ou a ortopraxia decorre, em grande parte, da ousadia
do pensar e/ou da ortodoxia, da honestidade do pensamento.
Dessa forma, cremos colaborar com o desenvolvimento
académico e com a implementacao de ideias socialmente
fecundas em vistas de uma sociedade justa, igualitaria e
verdadeiramente democratica.

Essa Série nasce da colaboracio voluntaria de todos
os membros do Comité Cientifico e do Conselho Editorial
Institucional. Nenhum membro recebe qualquer beneficio
financeiro ou vinculo empregaticio pela colaboragiao



prestada. Por isso, agradecemos efusivamente a todos os
colaboradores do Comité Cientifico, responsavel pela avaliacao
dos textos propostos para publicacao na Série, e do Conselho
Editorial Institucional, responsavel por implementar, organizar
e viabilizar as publica¢oes. Esse Conselho responsabiliza-se
por receber as propostas de publicagao, solicitar ao Comité
os pareceres e repassa-los aos autores. Se os pareceres do
Comité forem negativos, a publicaggo nao sera
implementada na Série, entretanto agradecemos a
submissao. Por isso, o fato de submeter um texto a avaliacio
nao significa que sera aceito para publicacio. Quando for o
caso, contamos com a compreensio do autor. Todos os
textos aprovados pelo Comité serdo publicados conforme a
agenda de submissoes e de disposi¢aio de recursos. O
Conselho Editorial Institucional reserva-se o direito de nao
publicar textos que contenham opinides discriminatérias de
quaisquer naturezas, embora respeite a opiniao do seu autor.
Ademais, o Comuté Cientifico, o Conselho Editorial Institucional e
a propria Faculdade Arguidiocesana de Mariana nao assumem
nenhuma opiniao ou juizo presente nos textos publicados.
Sendo de inteira, irrestrita e exclusiva responsabilidade do
autor quaisquer 6nus e/ou bonus decorrentes do conteudo
do texto.

Quando a normalizacio técnica do texto a ser
submetido, o autor deve adequar-se as normas presentes no
Guia para elaborago de trabalhos académicos da FAM, disponivel
no endereco eletronico da institui¢ao. Entretanto, quando as
normas elementares consulte a nota abaixo'. A Série

! Normalizagdo basica para configuracdo de texto a ser submetido a
avaliacdo: (1) citagdo no corpo do texto, prioritariamente: (Autor ano:
pagina ou citacdo classica) ou segundo os exemplos (Nietzsche 2001:
103) e (Platao 1946: 509b); (2) citagio nas referéncias: Nietzsche, F. 2001.
Correspondéncia com Wagner. Tradu¢do de M. J. de la Fuente. Lisboa:
Guimaraes Editores. Ou: Platao. 1946. Oeuvres completes V1I-1: La
République, livres I-VIL Texte établi par E. Chambry. Paris : Les Belles
Lettres. (3) Formatacido do texto: folha A4, espaco 1,5, fonte Times New
Roman, tamanho 12, paragrafo 1,25 cm, margem esquerda e superior de
3 c¢m e direita e inferior de 2 cm e para citagbes em recuo: tamanho 10,



Inconfidentia Philosophica (representada pelo Comuité Cientifico,
Conselbo Editorial Institucional, Faculdade Arquidiocesana  de
Mariana e/ou Editor) isenta-se de toda e qualquer
responsabilidade referente ao texto proposto para
publicag¢do ou mesmo ja publicado no que refere aos direitos
de propriedade intelectual. Qualquer violagdao de direitos de
propriedade intelectual ou plagio, sob qualquer forma, ¢ de
inteira e irrestrita responsabilidade do autor do texto.
Tornando-o passivel de processo civil e judicial tanto pelos
responsaveis da Série quanto por terceiros. Ademais,
nenhum autor podera alegar desconhecimento dessas
responsabilidades ainda que acuse auséncia de documentos.
As regras estabelecidas nesta apresentagdo estendem-se a
todos os conteudos veiculados pela Série, sem qualquer
€xXCecao.

A submissao de textos para avaliagdo e possivel
incorporagao a Série acontece por remissio dos mesmos ao
Conselho Editorial Institucional através do correio eletronico
(inconfidentia.philosophica@gmail.com) que solicitard ao
Comité Cientifico os devidos pareceres. Como a Série ainda nao
dispoe de financiamento publico, a publicagao sujeita-se a
disponibilidade de recursos por parte da Faculdade
Arguidiocesana de Mariana ou mesmo ao autofinanciamento

recuo de 1,25 cm, sem recuo de paragrafo ou aspas. Permitem-se notas
de rodapé, exclusivamente, para discussbes pontuais de estrita
necessidade. (4) Termos em destaque sdo permitidos em italico ou entre
aspas e reserva-se o uso de negrito apenas aos titulos, conforme os
exemplos: (a) para titulo de capitulo — I. CIENCIA, LOGICA E
SABEDORIA (tamanho 12, centralizado), (b) para subtitulo (tamanho
12, alinhado a esquerda com paragrafo de 1,25 cm) — 1. Da ciéncia a
sabedoria, (c) demais subdivisdes (tamanho 12, alinhado a esquerda
com paragrafo de 1,25 cm, italico) — 1.1. A constitui¢io da ciéncia, 1.2.
A virtude da sabedoria. (5) Textos em linguas estrangeiras sejam
precedidos pela traducio e os demais, provenientes de linguas classicas
como grego e hebraico, sejam transliterados em caracteres latinos,
conforme a convengao. Para o grego, por exemplo, consulte-se a obra
de Livio Rossetti. 2000. Introducio a filosofia antiga: premissas filolégicas e
outras “ferramentas de trabalho”. Traducao de E. G. Vergosa Filho. Sio
Paulo: Paulus.
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dos custos de edi¢ao. Sabendo que a publicac¢ao disponibiliza
o conteido em versdo eletronica (e-Book) na pagina da
editora e impressa segundo a solicitagao a editora. Porém,
todos os textos serdo publicados com todos os direitos e
registros necessarios: ISBN impresso e eletronico e Creative
Commons.

Os responsaveis pela Série agradecem aos membros
do Comité Cientifico e do Conselho Editorial Institucional e,
especialmente, a Faculdade Arguidiocesana de Mariana, na
pessoa do seu Diretor Geral, Vander Sebastidao Martins, e do
Presidente da Fundacao Marianense de Educac¢io, Dom
Geraldo Lyrio Rocha, pela disposicio de recurso que
viabiliza a implementagao dessa iniciativa. A todos, obrigado
por acreditarem no pensar como instrumento de
transformagao social ef in eo perseverandum.

O presente volume inaugura a Série Inconfidentia
Philosophica recolhendo artigos provenientes de trés eventos
ocorridos na Faculdade Arguidiocesana de Mariana no ano de
2016: a Semana Académica Dom Luciano Mendes,
homenagem aos dez anos de passagem do benemérito bispo,
de onde originou a primeira parte do volume — Sapientia
Sanctitatis — uma simples homenagem a memoria do Servo de
Deus e a veneravel inteligéncia de Luciano Pedro Mendes de
Almeida. As outras partes resultam dos Ciclos de Debates
organizados pelos professores Mauricio de Assis Reis e
Licio Alvaro Marques com a participagao de diversos
professores devidamente identificados nos respectivos
textos. O primeiro ciclo, Os sentidos da filosofia centrou-se no
pensamento de Platao e Aristoteles, Heidegger e Adorno, e
o segundo, As vias do pensamento, Lévinas e Benjamin, Lewis
e Frege. Orgulhosamente, na primeira parte, incluimos um
texto inédito de Luciano Mendes redigido em agosto de
1971, o Curso de Interiorizacdo. Fizemos algumas correcoes
meramente ortograficas e conservamos a integra do texto
digitado pela senhorita Anamelia Souza, a quem
agradecemos a gentileza da colaboracao. O titulo do volume
inspira-se em uma expressio presente no inédito ora



apresentado e situa, nesse sentido, a publicacdo nas veredas
do pensamento ocidental. Luciano Mendes problematizou
no Curso a situacao do ser e a ilusido do ser estabelecendo um
didlogo entre a filosofia helénica e Sartre, o humanismo
cristdo e a teologia natural.

Agradecemos aos professores a permissio de
publicar seus artigos e, para além dos créditos da publicagao
ex homo lattes (publish or perish), que se instituiu, praticamente,
como norma académica atual, cremos no valor testemunhal
do texto. A publicagdo preserva a memoria e viabiliza um
acesso aos vestigios do pensamento para além da
efemeridade da palavra. A identificagdo dos autores
encontra-se na indicacdo do aurriculum lattes no inicio dos
textos, onde o leitor reconhecera nao apenas uma linha a
mais em um curticulo, mas o esfor¢o permanente de pensar
desempenhado pelos autores reunidos. Enfim, ao leitor,
desejamos que o volume inquiete e suscite novos
pensamentos e aos colaboradores, que a chama do pensar
nunca se apague. Sapere aude!

O Editor
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— 2016 -

O gue foi dito?

Por que o siléncio?

A cena da experiéncia de vida e pensamento
contemporanea ¢é, apesar de presente, inesperada. Ha um
carater de inadequagio entre os individuos e seu tempo, nele
reside a exigéncia maior de um esfor¢o para se compreender
as experiéncias de vida e do mundo potencializados pelas
novas tecnologias da informacao. No interior dessa cena, no
fluxo dos processos que lhe antecedem e lhe atravessam, cujos
limites ndo estio claros, poem-se todas as pretensoes
discursivas e descritivas em questao. Além do complexo e
incompreendido teor multifacetado da esfera publica
largamente explorado pela midia. Nessa condigio, o esfor¢o
hermenéutico de fazer vir a luz ndo apenas aquilo que nos
aparece enquanto obvio e evidente, mas também aquilo que
determina suas obviedade e evidéncia, torna-se tarefa
fundamental ainda que posta em risco, exatamente, em
virtude de se encontrar no interior de todas essas condicdes.
Vale dizer, a producao da verdade e seus processos de
subjetivacdo, por mais evidentes que parecam, talvez nao
comportem nenhuma obviedade.

Apesar disso, arriscamos. Tal risco é o mesmo que
sempre configura o trabalho do intelectual, a saber, ao propor
diagnésticos de seu respectivo tempo, testar sua metodologia
com a iminente possibilidade de fracassar. Ainda assim, nao
lhe resta alternativa. Enfrentar com as teoria e metodologia
produzidas  pela  mediacilo  entre  tradi¢do e
contemporaneidade aquilo que se poe no aqui e agora, como
novidade a ser pensada em sua génese e factualidade implica,
pois, a proposi¢ao quase constelatéria dos fendmenos. Em
alguma medida, é o que configura, entre outras coisas, a Série
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Inconfidentia  Philosophica, especialmente em seu primeiro
volume: a proposi¢ao multifacetada de textos de intelectuais
que, em suas respectivas orientagdes, langam luzes sobre os
mais diversos problemas e, dessa maneira, viabilizam o
trabalho com o que lhe ¢, necessariamente, contemporaneo.

E nesse interim que se insere tal trabalho e sua
pretensio de oferecer um diagnostico acerca do espago e
tempo circundantes. Nesse sentido, enfrenta-se aquilo que,
nos termos hegelianos, configura a tarefa da filosofia: a
elevagao do presente ao nivel do conceito. Esse enfrentar
mapeia, antes de qualquer coisa, a experiéncia contemporanea
e fornece-lhe uma descrigao minima a fim de que se proceda,
entio, a interpretacdo e critica. Por isso mesmo, em carater
introdutério, procedemos a informagdo breve sobre o
inadequado e inesperado cenario atual.

O ano ¢ 2016 — o lugar é variado e, a0 mesmo tempo,
o mesmo — é Mariana, o Brasil, os EUA, a Europa, o Mundo.
Muitos eventos marcam esse ano no qual aparece a Série que
ora lancamos e estao radicalmente individuados — afinal,
podemos nomear cada um, indicar seu carater particular, o
que também impede qualquer hybris dos proprios fendmenos
e, apesar disso, estritamente relacionados uns aos outros.
Aparentemente, as cenas politica, econdmica, social, religiosa,
cientifica, entre outras, nunca estiveram tio intimamente
relacionadas, tensas e nao-individnadas. Talvez seja indice dos
tempos liquidos em que se vive. Mas nao se trata ainda de
inferir — ainda nao? — Nao. Apenas descrever.

Retomando, o ano é 2016: ano de Olimpiadas, tempo
em que o Brasil recebeu delegacGes de outros paises para o
maior evento esportivo do planeta. Evento que exige unidade
e concentragao do pafs-sede para anunciar ao mundo suas
belezas, riquezas, hospitalidade... No entanto, e isso configura
a primeira e evidente inadequagdo —, esse mesmo Brasil se
mostra numa absolutamente deflagrada situacao de
fragmentagao politica, social, economica, religiosa, racial... Eis
o ano do segundo impeachment de sua recente historia
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democratica —apenas vinte e seis anos desde a primeira eleicao
direta na era da redemocratizagao. Apenas cinco mandatos
eleitos e cumpridos em sua integralidade, dos quais, apenas
trés representantes eleitos terminaram-nos.

Ap6s o impeachment (31 de agosto de 2016) vieram
mudangas na educagdo, na saude, nos impostos e,
principalmente, no aumento dos salarios dos altos escaloes da
Republica. E sem nenhuma desfagatez, o ministro Ricardo
Lewandowski que presidiu o processo admitiu no dia 26 de
setembro de 2016 (note-se: menos de um més apds o
desfecho do processo) que esse foi um “tropeco na
democracia”. O teatro politico nacional seguiu com os
Projetos de Emendas (In)Constitucionais (PEC’s 55 e 241),
cortes nos programas como FIES, Ciéncias sem fronteiras,
cortes drasticos nos or¢amentos das universidades publicas e
ajustes fiscais. Ademais, a operacao Lava Jato fez juz a muita
corrupgao, mas ainda nio ficou claro quem serdo os novos
donos do pré-sal, pois a sistematica desvalorizacio da
empresa nao tinha outro fim que passar o dominio do pré-sal
as multinacionais. Além disso, em meio a grave crise
financeira mundial, a 12 de agosto de 2016, os maiores bancos
“brasileiros” (Banco do Brasil, Bradesco, Itau e Santander)
registraram lucros em relagdo aos trimestres antetiores com a
modesta soma de 13,46 bilhoes de reais, enquanto exige-se
austeridade a sociedade e anuncia-se o fechamento de diversas
agéncias dos bancos estatais com o intuito de customizagao.

Em ambito internacional, também o inesperado e
aparentemente inadequado afeta aquela que ¢é considerada, ha
muito, a principal poténcia mundial: Donald Trump elege-se
presidente dos EUA. Novamente, nao se trata de estabelecer
criticas, defesas ou atacar sua eleicdo. Mas o inesperado da
situagdo ¢ evidente dada a quantidade de veiculos de
comunicag¢ao e institutos de pesquisa terem emado em suas
previsoes. Quais seriam as razOes para tantas previsoes
equivocadas? Por que a figura do futuro presidente nio
inspirava ares de vitéria? O que esperar do inesperado



22 | ENTRE O SER E 0 NAO-SER

vitorioso em termos de seus projetos politicos? Politica
externa, politica de imigracao, presenca dos EUA nas politicas
estrangeiras, dentre outras, da América Latina?

Em se tratando de mudangas geopoliticas, destaquem-
se também outros fatos.

Na Europa, a saida do Reino Unido da zona do euro
e as construcoes dos muros para impedirem entradas de
refugiados. Na Franca, mudangas a vista na presidéncia: o
atual presidente, vinculado ao Partido Socialista, abre espago
para o crescimento do Partido da Frente Nacional,
encabegada por Marine Le Pen, apesar de, como afirmam
especialistas, o carater especifico das eleicoes em turnos do
pais tenderem a bloquear sua elei¢ao para o Palacio do Eliseu.
Ainda que o inesperado tenha aparecido frequentemente nos
ultimos anos, essa ocorréncia depende de enfrentar a
complexidade da constitui¢io burocratica e eleitoral francesa.

Na América Latina, o movimento politico marcado
por projetos de alinhamento a esquerda perde forca. Derrotas
politicas de Evo Morales na Bolivia e congressistas do
Chavismo na Venezuela, eleicio de Macri e saida dos
“Kirchners” na Argentina, ventilado retorno de Fujimori no
Peru e saida de Rafael Correa no Equador e, obviamente, crise
do petismo no Brasil indicam uma mudanga importante na cena
politica sul-americana. E evidente que na avaliacdo de todas
essas situacOes, outros fatores circunstanciais devem ser
levados em conta, de modo que cada caso apresenta
especificidades que, ignoradas, conduziria a conclusoes
amplamente questionaveis. Por outro lado, no entanto, nao se
ignorem os sintomas objetivos apresentados por tais
mudangas e o que elas indicam tanto em termos de presente
quanto de expectativas acerca de seus futuros
desdobramentos.

Em termos globais, algumas questdes sociais se
mostraram importantes. A apari¢ao do grupo terrorista Estado
Isiamico, especialmente através de sua evidéncia, em parte
como rea¢ao as variadas satiras, o ataque ao jornal francés
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Charlie Hebdo, a0 Bataclan e a outros paises, trouxe ao mundo
um novo conjunto de problemas. Desde o ja conhecido
programa global antiterrorismo até a produgao de inimeras
vitimas: mortos, feridos, desabrigados, refugiados, etc. Esse
ultimo, inclusive, afeta as politicas e economias dos
integrantes da Unido FEuropeia, onde os refugiados,
provenientes especialmente da Siria, buscam abrigo, emprego
e condig¢ées de vida minimos frente a completa caréncia no
pais de origem e paises limitrofes, marcados pelas ofensivas
do antiterrorismo e pelas politicas contra a presenca do Estado
Islanzico.

Retornando a condi¢do mais proxima do ano ¢ 2016
— o lugar é Mariana. Primeira Capital das Minas Gerais,
esgotada pelo ciclo do ouro e marcada, atualmente, pelo que
se chamou de o maior desastre ambiental da hist6ria do pais.
Aos 5 de novembro, o crime ambiental e social completou um
ano sem nenhum motivo para comemoragbes. Muitas
indagacoes e poucas respostas. A queda da barragem de
rejeitos operada pela empresa Samarco ainda levanta sérias
davidas sobre as minimas possibilidades de que medidas
efetivas em ambito politico, economico, ambiental e social
sejam tomadas. Além do mais, apesar da existéncia de grupos
em diversas cidades vinculados as dimensoes apresentadas,
outros tantos ainda tentam mensurar algo que é, por sua
propria natureza, incomensuravel: a memoria, o sofrimento,
o trauma. Experiéncias encerradas no recesso mais intimo e
imperscrutavel que se condensa, por vezes, na epiderme nua
da vida daqueles que foram radicalmente afetados, cujos
discursos nao apenas sofreram com o emudecimento frente
ao inominavel como também a eles foi suspenso o direito a
qualquer discursividade em razao, possivelmente, do que ja foi
enunciado: o risco da significagdgo do discurso na
multifacetada esfera publica, onde tudo pode ser dito e, ao
mesmo tempo, questionado.

A cidade viveu do ciclo do ouro e do minério, e agora
enfrenta o paradoxo de 80% do seu Produto Interno Bruto
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(PIB) depender da mineragdao, por isso parece esperar o
retorno da mineragdo mais que o reassentamento dos
desabrigados. Ao mesmo tempo, a Samarco propoe a
construcdo de um dique para inundar as terras devastadas.
Substituirdo o mar de lama por um lago. Recorde-se, entdo a
sabedoria grega. Os gregos afirmavam que entre o mundo dos
vivos e dos mortos havia aguas profundas e todos os que
fossem atravessa-las precisavam nadar até atingir a margem
oposta. Enquanto nadavam as pessoas bebiam dessas aguas e
a0 chegarem a outra margem nao se lembravam de mais nada.
Essas eram as aguas do Rio Lezbe (Platio, Repriblica, X). Quem
as atravessasse esquecia o que havia visto e vivido antes.
Esquecia os rostos e os amigos que fizera na terra. Esquecia
os costumes ¢ os familiares que tinha em vida. Esquecia o
passado e sua consciéncia desaparecia. Esquecia também o
que viu no Hades. Talvez seja conveniente a mineradora
colaborar na nomeagao desse lago. Ele encobrira a terra de
muitas familias, muitas histérias e muitos amotes, muitas
preces e muitas dificuldades, creio ser justo o nome que os
gregos davam a essas aguas. Talvez interesse a Samarco o
mesmo nome — Rio Lezhe— rio que separa os vivos dos mortos
— ou seja, o tio do esquecimento e do desprezo pela fauna e flora
perdidos para sempre.

E ao contrario, aos que nao desejam perderem-se nas
aguas do esquecimento e questionam os rumos, os paradoxos
e as supostas obviedades do tempo presente, recordem-se as
palavras de Henrique Claudio de Lima Vaz em O problema da
filosofia brasileira de 1984: “Numa sociedade como a do Brasil
atual estou convencido de que a vocagao de filésofo vem
carregada com uma enorme responsabilidade social. Fazer
Filosofia com honestidade e lucidez, com energia e aturado
esforco intelectual ¢ uma exigéncia de justica para conosco
mesmos e para com o povo brasileiro.”

Os Organizadores
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CURSO DE INTERIORIZACAO

Luciano Pedro Mendes de Almeida’

Vamos colocar como termo final, ndo a solidao do
eu como eu, mas uma entrega do eu ao outro. Nestes termos,
¢ importantissimo que nao nos percamos na expectativa de
uma super constata¢ao, mas de uma total afinidade. Mas, ha
um momento, e este ¢ 0 momento da morte, quer dizer,
naquele momento temos que encontrar um pouco a Nossa
solidao, para sentirmos quais as necessidades do outro. Nao
basta dizermos “é bom amarmos o outro”, mas temos que
ver uma questao de vida ou morte; ou ndés amamos o outro,
interiorizamos o outro, ou noés ficamos impreterivelmente
fechados sobre nés mesmos. E assim, vimos logo de inicio,
em termos também desta palavra que vai perdendo o sentido
aos poucos, que vai sendo gasta em termos de experiéncia
que, cada um acorda durante o seu dia, para os
acontecimentos € para as pessoas ¢ assim ¢ que, justamente,
evitamos o sono, atendendo as coisas que estao em volta de
né6s colocando-as vivas dentro de nos.

E as coisas que vemos que tém interesse para nos,
nés também voltarfamos para uma espécie de torpor
fundamental, uma inconsciéncia, um sono basico da vida e é
porque nos cutucam, nos chamam, gritam em volta de nds,
nos atraem e ndés permanecemos acordados, sem falarmos
no plano de sobrevivéncia que exige alimentagao e
alimentacao, hoje, exige uma grande estrutura de
manuten¢ao, uma saude também, mas isso ja vai como
elemento de vivéncia. Entio, viamos que, embora o homem
de todos os tempos seja um homem atraido assim para os
acontecimentos, o homem de hoje encontra fatores mais
nitidos, pelos quais ele é solicitado a uma dispersio, em
termos assim locais, a uma saida de dentro para fora e essa

! https://pt.wikipedia.otg/wiki/Luciano_Mendes_de_Almeida
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saida que parece, poderia ser traduzida pela categoria de
periferia, superficialidade e a comparagio ¢ esta: se estamos
tranquilos em nosso quarto, lendo ou procurando descansar
e alguém bate a porta ou chama pela campainha ou pelo
telefone, aquilo nos atrai para uma dimensdo da nossa
atengdo e quebra uma unidade interior. Se nés nao sabemos
envolver com amor essa chamada, ela pode, realmente,
distrair, dispersar a at¢é mesmo destruir a nossa unidade
interior.

Dentro desta perspectiva devemos categorizar
brevemente trés fatores, isto ¢, aceitamos a proposi¢ao de
trés tipos fundamentais de fatores:

Primeiro, o desafio da técnica sobre o homem hoje,
¢ uma técnica muito multiplicada, portanto, servil para o
homem, util para o homem; é também uma técnica que faz
o homem servir e ela, enquanto ela supoe um processo de
aprendizagem, quer dizer, o tem que se introduzir nos
processos pelos quais ele faz utilizagao, isto ¢, utiliza todo
este mecanismo, mas nao ¢ sé a linguagem, digamos assim,
¢ uma técnica, saber que botdo eu aperto para que a musica
seja mais maviosa, mais tonalizada, mas ¢ também todo o
interesse pela técnica, no sentido de nao ser um tolo diante
do mecanismo, mas de entender o processo, pelo menos o
esquematismo ou a série de elementos coligados, a origem,
de modo que a técnica sempre nos gasta. Se nés vemos um
bom gravador com alguém, perguntamos “quanto custou? E
japonés? Vocé tem ha muito tempo? E a fita custa muito,
dura quanto?”

E uma série de curiosidade que n6s podemos ter e
que nos val assim gastando e noOs tornamos pessoas
extremamente superficiais, porque nos tornamos curiosas,
nos deixamos interessar por elementos que nao merecem,
talvez, todo desgaste de nossa vida consciente. Depois nds
vemos que os meios de comunicagdao, por mais que eles
colaborem para nossa promo¢ao “quem nao se comunica,
por usar aquela frase especial, se estrumbica” a questdo é que
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nés nio temos realmente a comunicacdo nos nos
empobrecemos terrivelmente. Mas, ha um acimulo de
solicitagao pela soma dos meios de comunica¢ao sobre nds
e esse acumulo quase nos afoga pelo excesso de informacao
nao assimilada. Entdo, dentro desta perspectiva, nés temos
que nos colocar numa atitude fisica para percebermos que
nem sempre a comunica¢ao ¢ neutra, mas que ela suscita
dentro de nés uma reacao de facilidade, enquanto que nos
nos deixamos dominar completamente pela informacao.
Naio que esses estimulos e essas solicitagdes mais intensas
que atingem O nosso eu, nos levam ao interesse pela
periferia. Embora sejam coisas importantes, por exemplo,
saber que um povo esta sendo dizimado, que uma guerra
continua destruindo varias nac¢Oes, é sempre alguma coisa
que pode ficar no campo meramente informativo do nosso
eu. Parece-me que é por demais claro, sem precisarmos
desenvolver mais.

O terceiro aspecto € a padronizacao. Em que sentido
a padronizacao? Enquanto que tem certo parecer com a
técnica, nos temos que aprender, suponhamos, como se faz
para discar um telefone em discagem direta para uma cidade
do Brasil e, af ¢ um elemento de técnica, mas nés podemos
também aprender como dar o lago numa gravata ou como
nos dispormos dentro de uma reunido social, dessa
metddica. Lembro-me quando participei da Academia, 12 no
Rio aquele curso “Joga quem tem”, nés tinhamos que tirar o
sapato, como cuidar de certas situagdes apresentadas em
publico, depois andar por af, numa determinada posicao e
damos as maos, depois nao dar mais as maos; isto nao
pertence a técnica como tal, mas ¢ um tipo de padronizagao,
de situacao, digamos assim, na vida hodierna, que castiga o
homem e ndo castiga o homem e nio castigava o homem do
tempo das cavernas, que fazia o que queria, por exemplo,
colocava uma pedra ou um pau na cabe¢a de um morcego
ou de um lagarto e estava todo mundo de acordo. Mas, hoje,
se fizermos isso, eu creio que estarfamos fora de nossa
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ambiéncia de vida. Tudo isto nos gasta e nds vamos dormir
de noite, e o sono ¢ um grande estimulo, cansados, o que
significa cansados? Super gastos. O homem que fossem
perfeitamente integrados talvez ndo precisasse dormir,
talvez.

Aqui, temos outros elementos metabolicos como a
alimentagao, a respiragdo, que exigem de nds certo
amortecimento de nossa consciéncia, mas o que mais cansa
o homem sio os contatos nervosos, que, mais do que a
continuidade da vida neurolégica, da vida dos nervos, ¢é
justamente, a descontinuidade, a interrup¢ao e a soma de
contatos discordantes e dissonantes que desgasta 0 homem.
De modo que se quiséssemos caminhar pela integracio do
nosso eu, poderfamos também caminhar numa grande
participa¢ao de nossa vida nervosa e de uma necessaria
recupera¢do, mas muito menor que a atual.

O homem que come muito, o homem que se distrai
muito é um homem que precisa dormir muito.
Evidentemente, ¢ uma questao de temperamentos e de
organismos; ninguém pode modificar o proprio organismo,
mas a gente pode educar o préprio organismo.

Dentro desta perspectiva, nés vimos que ¢ um fato
e, com isto, nds terminamos esta brevissima reflexdo. Ha,
realmente, em nossa vida consciente um gasto e um desgaste
de energia na periferia do nosso eu.

Periferia ¢ uma imagem, quer dizer naquelas
situagdes com as quais Nao NOs comprometemos e que Nao
nos modificam interiormente, apenas vao aos gastando, ¢é
como quando saimos com alguém. “Onde é que vocé vai?
Vou dar um passeio por ai. Fazer o que? Vou ver alguma
vitrine”. Ou ainda quando vamos a uma cidade
desconhecida; gostamos de ver uma vitrine, uma joalheria,
uma butique de brinquedos, de moda e achamos tudo tao
diferente, de modo que aquilo atrai a nossa atencao. Agora,
dizer que dai houve um crescimento de personalidade... isto
foi um passeio de algumas horas, porque era diferente, onde
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moramos nao ¢ assim. Estd tudo bem-disposto. Os pregos
sao altos. Gostel das cores, ha arte. Nao ha mais que isso,
niao creio que possa haver, em termos de verdadeira
interiorizagdo, a nAo ser que uma pessoa  esteja
habituadissima a discernir dos fatos periféricos alguma
vivéncia interior, mas af ja é uma volta a periferia, dentro de
um condicionamento de grande interiorizagao.

Entdo, agora, temos que, deixando esta primeira
apresentacdo, uma dispersao que, justamente, enquanto
fecha por lado a periferia, se recupera por uma volta ao
intimo, ao interior, podemos passar ao segundo tema.

Como ¢é que o homem se situa interiormente.

Estas palavras: situacdo, nivel, profundo, periferia,
interior, intimo, a for¢a de serem repetidas vao se gastando,
de modo que temos que ter um pouco de paciéncia e nao
nos perdemos no significado vulgar destas palavras, que se
vai esfumagando, mas na experiéncia que vamos tendo
destas situacoes.

Entdo, vou continuar falando pouco para exaurir
naquele esquema a nog¢ao de presenca, de tipo de presenga e
como ¢é que n6s podemos diferenciar a solidao da presenca
e o tipo de presenca humana e divina até chegarmos a esta
experiéncia fundamental que é a experiéncia de Deus na
integracao do nosso eu.

Entio, a aula de hoje, o nosso encontro de hoje é um
discurso sobre a vitéria do homem sobre a prépria solidao.
O que ¢ a solidio? E muito mais facil experimentar que
definir, mas é, em primeiro lugar, em certas analogias, um
vazio que o homem vive, experimenta, quando ele,
abandonando a periferia extremamente plurivalente, ele
entra dentro de si e se encontra consigo: eu e eu. Esse “eu e
eu” ¢ altamente decepcionante, porque nos deixa também
com a nostalgia, com a saudade do contato com as outras
pessoas. De modo que uma pessoa adulta, que nio ¢ crianca,
mas ¢ uma pessoa adulta que ja tem muitas solicitagdes de
relacionamentos, quando entra dentro de si, a experiéncia
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que ela tem ¢ terrivel, porque ela é ela so, esse “eu e eu”.
Agora, esse isolamento, desde cedo a pessoa tende a vence-
lo através de um colocar-se perto do outro. Esta a primeira
nogao de presenca: estar perto de, ao lado de, nao estar longe
de. E a presenca puramente fisica, puramente especial. E
assim, uma crian¢a quando entra na escola corre ao lado de
outras criangas para jogar bola de gude, puxar cabelo dos
outros, etc. FEla se reune com o grupiao porque ela nao gosta
de ficar s6. Uma crianga que gosta de ficar s6 é uma crianga
que ainda ndo superou uma fase muito primitiva do seu eu.
E vemos, também, que a criangca que cresce que se
transforma em rapaz, em moga ela aprecia as fases da
evolugdo, as vezes mals egocéntrica, mas aprecia muito
aquilo que ela chama de amizade, ter um amigo, estar perto
de alguém.

Nao ¢ ainda a grande confidéncia, mas é o grupo faz
que brinca, que joga, que se distrai, que constroi, que destr6i,
que passa o tempo. E duro passar o tempo sozinho. E bom
passar o tempo com um bando, um grupo de pessoas ¢ até,
sem fazer nada, mas estar ali, escutar alguém e distrair-se em
conjunto. Mas é uma presenca fisica, e essas, as pessoas
adultas mais facilmente sabem superar a falta fisica de
alguém, mas também elas apreciam.

Nada mais duro que uma pessoa vivendo vida
conjugal cair na vidves e na solidao, embora seja uma solidao
relativa por causa da presenca fisica corrigida ja pelo segundo
tipo de presenca.

Outra presen¢a que nés temos dentro de nods é a
presenca imaginativa; nao é mais estar ao lado de, mas ¢
colocar-se, pela construcao interior, como se estivesse a0
lado de alguém. A presenca imaginativa neste sentido é
pobre porque ela é uma evidéncia de presenca fisica. Por
exemplo, podemos agora imaginar como foi interessante o
jogo de ontem, quando estaivamos ao lado dos outros.
Podemos nos lembrar pela imaginacao do ultimo almoco na
presenca dos outros, entio, a imaginagao revive em mim a
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alegria do contato fisico. Mas ela se fica s6 nisso é pobre. E
vemos que o homem vulgar fala muito em termos de
coracdo. Vocés falam em meu coragio, eu te amo no meu
coracao, lembre-se de mim no seu coracao. Estas ou outras
semelhantes, cada um tem aquela que costuma ouvit.

Que significa isto de coragao? Numa certa analogia
com o corac¢ao da Biblia, ¢ uma linguagem forte, é viver a
vida intima do homem, o coragao que anda devagar, mais
depressa, que escuta, que pulsa, entra em taquicardia, quer
dizer ele é um reflexo da vida consciente, mas em outro
sentido ele é o grande estimulo da vida interior.

Entdo, a presenga afetiva ou a presenga no coragao
¢ aquela que além da presenca fisica e da presenca
imaginativa coloca a pessoa em superagao do proprio
isolamento. Por exemplo, uma pessoa que estivesse no total
vazio interior, no momento em que ela se cré é uma f¢, ela
se cré amada por alguém, aquele alguém ndo é mais
fisicamente  defrontavel por ela, fisicamente ou
imaginativamente revivida dentro de si, mas parece que
habita em seu coracio.

Entio, a presenca afetiva, no fundo o que é?

E o tornar-se interior ao outro através do amor. Eu
posso me lembrar, por exemplo, de uma pessoa a quem eu
odeio, mas nao é uma lembranga afetiva no sentido em que
tomamos aqui. O afeto é positivo, cria a presenga dentro do
coracio. Esta presenca tem dentro de nés ja elementos de
experiéncia, quer dizer, nés nos lembramos muito bem do
amor que temos, neste momento nos lembramos, podemos
avivar, a nossa mae, o pal, ainda que tenha falecido, um
grande amigo, um irmao a quem muito devemos, ou entao
uma pessoa a quem tivemos em nossa vida uma relagao de
amizade, embora depois ela tenha partido essa amizade...
No6s nos lembramos com prazer de como a levavamos em
n0sso coracao; até tratando com pessoas que estio numa
idade mais adulta, mas que tiverem, por exemplo, dois
casamentos, ou um grande namoro e depois foi rompido e,
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em seu lugar, uma nova vida afetiva e conjugal; a lembranga
de uma presenca afetiva ainda ¢ afetiva e operativa dentro do
homem. Quantas vezes acontecem que ha até uma soma,
uma superposicio destas presencas afetivas. Aqui
poderfamos abrir uns parénteses, mas todos nés percebemos
0 que isto significa, por exemplo, um homem que amou duas
mulheres. Como ¢ dificil para ele isolar perfeitamente os dois
amores; as Vezes compara um com O Outro, outras vezes
superpoe e é muito complicada a vida afetiva consciente. No
entanto, a vida afetiva nao é s6 a vida conjugal, pelo
contrario, a vida € o tipo caracteristico na vida afetiva, mas o
que é tipico da vida afetiva é criar uma presenca interior de
um ao outro. Em outras palavras, um amigo que nao interior
a mim nao ¢ meu amigo. Eu chamo: meu amigo, como vai?
Quer dizer, ndo ¢ uma pessoa interiorizada. Um amigo ¢
aquele que na linguagem antiga é metade de mim mesmo,
quer dizer, eu ndo posso entrar totalmente na minha
presenca sem estar distribuindo interiormente a minha
presenca com mais alguém.

Os tipos de vida afetiva que nés conhecemos siao
também aqueles de cujo relacionamento da convivéncia
humana, o relacionamento familiar, os relacionamentos
adquiridos na liberdade, dentro da amizade e, aqui, nds
temos a presenca afetiva da criancinha no coragao de sua
mae; a presenga afetiva da mae no coragao de seu filho, a
presenca afetiva do marido no coragao de sua mulher, a
presenca afetiva dos netinhos no coragao de seus avos, a
presenca afetiva de um amigo no intimo de seu amigo.

Evidentemente, uma amizade entre homens nio se
reveste daquelas caracteristicas de carinho, de amparo de
uma made para seus filhos. Sdo coisas evidentes, mas todas
elas tém aquele coeficiente insubstituivel de presenca no
intimo do outro. Dai uma linguagem antiga da filosofia
medieval que amar ¢ interiorizar o outro, quer dizer, amar é
fazer o outro viver dentro de mim, livtemente dentro de
mim.
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Dentro desta perspectiva, nés percebemos o que ¢é a
presenca afetiva em confronto com a presenga fisica, ela nao
¢ para o lado de alguém, mas mesmo que este alguém esteja
longe de mim, na linguagem espacial, ele esta dentro de mim
e se pode forcar um pouco a palavra, eternamente longe
dentro de mim, embora esteja sempre longe de mim, porque
ha um ato de liberdade que interioriza assim a pessoa. Essa
presenca afetiva que coloca o outro dentro de mim, ela passa
pela liberdade.

Isto significa e ndés compreendemos bem que
ninguém pode entrar de repente, pode entrar oprimindo
dentro de mim, mas entra porque eu quero. Eu posso estar
aqui, presente a todos voces e, supondo o impossivel, que eu
nio os amasse, continuariam todos fora de mim, embora
fisicamente presentes e, no entanto, nos todos que aqui
estamos, embora nos queiramos bem e nos amamos até, nao
estamos sozinhos, mas cada um sabe, dentro de si levando
inimeras pessoas, suponhamos a minha tia que esta doente,
a mae que esta viajando, seu pal que se separou ha pouco
pelo fato da morte, uma amizade nova que surgiu e assim
por diante, todos nés aqui temos como Orbitas afetiva nas
quais nos situamos e assim ¢ a nossa vida consciente fato
constatado.

Em outras palavras, o homem que se interioriza, que
sal da periferia para o seu intimo, ou ele se encontra num
grande isolamento e ¢ uma fase penosa da propria vida ou
ele atende a inumeras presencas que ele leva entro de si. E
assim é, ¢ tipico da pessoa humana o estar presente a alguém,
embora nés estejamos diante de alguém. O beduino que se
extravia num camelo no deserto, ele leva no seu coragiao o
sofrimento de talvez nio se encontrar mais com as filhinhas
ou com a sua mulher. H4 uma presenga interior. De modo
que importante para nos, percebemos, para nés também nao
continuarmos a supervalorizar a presenga fisica, quando ela
¢ bem menor que a presenca afetiva. Uma coisa ¢ um homem
sozinho, outra coisa, digamos assim, ¢ o homem
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extremamente sO, mas interiormente na presenc¢a de todos
aqueles a quem ele interiorizou.

Como isso ¢ claro, vamos logo passar aos dois
elementos que podem mais nos atrair, que ¢ um confronto,
a presenc¢a humana e a presencga divina. No meio destas duas
temos que fazer uma transi¢ao para ver como ¢ que se coloca
o problema de Deus dentro do contexto. Mas, ainda vamos
ficar no plano puramente do relacionamento humano e
determinar algumas caracteristicas para experimenta-las
mais.

Como ¢ que uma pessoa leva outra em seu coragao?

Primeiro: vimos através da liberdade que o amor ¢é
gratuito, que interioriza o outro. Uma vez interiorizado para
além do tempo e do espago, permanece ali. Agora, essa
presenca afetiva tente a uma comunhio consciente com o
outro. Nao ¢ s6 levar o outro presente amado, possuido e
querer estar em relagdo maior, mas é realmente chegar a uma
comunhao. Mas, como o outro é extra, 0 outro esta para fora
de mim, a unica possibilidade de entrar em comunhio é
gesticular, é criar uma simbologia, é entrar na economia do
sinal. Entao, n6s temos para o homem a palavra, a expressio
do rosto, o odiar, o sorriso, o rubor das fases, o aperto de
mao, o dividir o trabalho numa grande simbologia através da
convivéncia e tudo o mais sao linguagem de comunhio. E é
por isso que os homens tente acertar as duas. Hoje em dia,
as duas vao se simplificando numa grande expressio dessa
corrida para a comunhio, claro numa contrapartida, ha
elementos interiorizantes de comunhao, hoje, mas ha estas
linhas como se fossem as correntes do mar, gulf-stream,
digamos assim, de comunhido através simbolicamente a
reuniao da linguagem artistica, da linguagem mais falada e
noés podemos entendendo isso, aplicar o nosso ponto.

O homem entra em comunhao com o outro que a
ele ¢ extrinseco a base de linguagem, de uma comunica¢ao
pelo sinal. Essa comunicac¢ao pelo sinal a crianca aprende
desde cedo, quando roga o seu rostinho no de sua mae. E



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 37

uma linguagem, linguagem de aproximacdo, ou quando a
crianga, ao sair, leva a mio pegando a mao de seu pai e
caminham os dois juntos, é uma linguagem. E uma
linguagem, também, quando o filho que volta tarde para casa
bate a4 porta do pai para dizer que ji chegou. E uma
comunica¢ao. De modo que essa comunicagao é uma lei que
esta na raiz do crescimento da presenca (divina) Humana.
Presenca aqui é reciproca, pelo menos o outro dentro de
mim e o ideal seria eu presente dentro do outro, quer dizer,
nem sempre a presenca afetiva é bivalente. Ela pode ser as
vezes monovalente. A mie leva a crianca em seu coragao,
mas a criancinha, ou porque ela é diminuida mentalmente,
ou porque ela se diminuiu normalmente, ela pode cortar o
relacionamento com os seus pais ¢ uma amizade pode
permanecer rompida, mas vivida ainda que sofregamente de
um lado. Mas esses amores que partem, mas um envolve esse
amor partido nos de esquecimento, o outro envolve um
alimento na expectativa de uma recuperacio, de uma
reconciliagdo. De modo que nés vemos que a linguagem ¢
de sinal e o ideal é que ela seja um sinal reciproco: eu dou, o
outro recebe, o outro da e eu recebo. Mas, a comunhio so é
possivel para a pessoa que sao corpos, através de uma
comunhao de corporeidade e ¢ por isso que a linguagem
cordial, a linguagem do coragdao, embora nao possa passar
por uma frase escrita, quanta gente ¢ analfabeta e ama, tem
sempre que passar por um sinal e o maior sinal é uma
convivéncia diuturna. E nessa convivéncia diuturna os sinais
maiores de aproximag¢do quase de unido corpérea, como
pode ser o beijo, o abra¢o ou ainda o ato conjugal que siao
extremamente significativos desta aproximacao, se pudesse
entrar um dentro do outro, o ideal seria isso na linguagem da
presenca afetiva. Mas o homem ¢é sempre extrovertido, quer
dizer, ele é sempre infelizmente, maior por dentro que por
fora, ele é mais pensamento e coracio do que corpo € o
corpo nada mais ¢é exteriorizagao de um e outro.



38 | ENTRE O SER E 0 NAO-SER

Dentro desta perspectiva, ndés vemos que no
processo de interiorizagdo a grande valvula para a
comunicagio ¢ o sinal, mas o grande limite da interiorizagao
¢ também o sinal, porque nada mais duro do que nio
podemos filtrar o nosso eu através do nosso sinal e nunca
poderem filtrar todo o nosso intimo através do sinal. Este
sinal, por definicao, é algo que nao eu, para encurtar a
linguagem, é algo que nao ¢ o meu intimo, entio pelo menos,
nesta diferenciacio ontolégica vai uma perda, digamos
assim, de valores de comunicacio.

Por outro lado, essa presenca afetiva que tem por lei
primeiro sinal, ela tem digamos assim por lei segunda a
expectativa de uma comunicagao quando a presencga fisica
rompe a comunhdo. Em concreto, é o seguinte.
Suponhamos marido e mulher, ele tem que partir, como
vendedor de produtos, para o interior. Entdo, é claro, que a
lei que leva a crescer a comunhao é a da comunicagao, mas
acontece que esta viajando, ¢ um homem de recursos
moédicos e nao pode estar telefonando, quando escreve
aquilo o consome, entdo ha uma perda, digamos da
comunicag¢ao atual. Mas, ha uma expectativa: “quando eu
voltar, vou contar a minha mulher”; é uma expectativa de
comunica¢do. De modo que o sinal ¢ a lei e a expectativa é
a defesa de quem nido pode entrar constantemente em
comunicagdo. E assim, nés vemos a criancinha quando
recebe uma nota baixa, a mesma coisa com dois amigos que
procuram um encontro para conversar. A expectativa de
comunicagao ¢ a grande defesa da pobreza de continuidade.
E essa expectativa ndo ¢ so, “no dia 8 eu verei voce”, mas é
um alimento de toda a vida afetiva, convergindo para um
encontro que tornara cada vez mais rico com todos estes
alimentos que preparam um encontro. Constatamos que nao
¢ s6 a presenca alimentando-a pelo sinal na impossibilidade
do sinal ser, constante, a expectativa de um sinal corrige a
pobreza desta comunicacdo. E assim vemos que na vida de
todos os homens, aqueles que conseguem pelo amor



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 39

interiorizar alguém, eles tendem ao maximo de comunhio
que se da através da multiplicacdo de sinal pela expectativa
que ordena a vida afetiva um encontro, no qual se da uma
supercomunicagao, quer dizer, a filtragem de toda a vivéncia.
E assim ¢ que duas pessoas humanas nao sao dois animais,
mas sao duas pessoas capazes de pelo sinal, traduzirem o seu
intimo e comungarem interiormente, nao s6 porque nao leva
0 outro como a mie leva um filho imbecil dentro de si, mas
com toda a consciéncia de quem partilha das proprias
vivencias. Dentro desta perspectiva vemos que a presenga
fisica cede lugar a presenca afetiva, passando pela presenca
imaginativa que é menor e essa presencga afetiva depende da
liberdade, mas sendo pessoa humana, ela se traduz pelo sinal.
E aqui vai a pobreza da pessoa humana que tem que aceitar
a limitagdo do sinal. Todos nds somos participantes,
expectadores da desinteligéncia que nasce no intimo de duas
pessoas através da pobreza de sinais. As vezes, um sinal, um
beijo, dado com menos amor parece destruir o amot, as
vezes uma palavra escrita com menos propriedade parece
suscitar intengdes desconhecidas, secundarias de nao sei que,
ja desunido incoativa. De modo que ndés vemos que ha
pobreza no sinal, por outro lado essa pobreza no sinal,
enquanto que o siléncio respeitoso e vivo em que as pessoas
de maos dadas ou apenas perto de uma da outra, no trabalho,
costurando, e o outro lendo, fumando, ha uma presenga que
¢ rica por causa da impossibilidade de um sinal adequado.
Duas pessoas idosas que niao tém mais fisicamente
disposi¢ao para falar muito, nem paciéncia para sorrirem
reciprocamente no fim de sua vida, elas comungam pela
presenca silenciosa e essa silenciosidade, essa presenca
silenciosa é um tipo de comunicagao.

A mae que adormece no chio, ao lado da criancinha,
que nao fala para que ela adormega, esta dando com sua
presenca silenciosa sinal de que ela 0 ama. De modo que é o
unico elemento de comunicagao nao ¢ a palavra, nem ¢ o
sinal que repercute na regido de nossos sentidos com uma
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certa inteligibilidade programada, mas é também a presenca,
dando-se como presenga; mas uma explicagdio de sua
presenca, como pode ser, por exemplo, uma pessoa
adoentada que vé a seu lado, sentado, alguém, amigo, atento
20s menores sinais, a0 menor abrir e fechar de olhos, a
expressao do rosto, assim presente, sem dizer muito para
nao cansar, sem dormir, mas comunicando-se pela sua
presenca. De modo que se nds quiséssemos diminuir a
riqueza desta experiéncia, vemos que a comunica¢ao se da
pot muitos tipos de sinais e, curioso, até a nao comunicagao
silenciosa s6 pode ser um tipo de sinal. Destro desta
perspectiva ainda nés vemos o seguinte: que na raiz de tudo
isto, voltando um pouco atras, ha uma fé, uma fé no amor,
quer dizer, como nao posso ver 0 amor, N30 podemos ver o
amor, n6s s6 podemos ver os sinais do amor, entao ha uma
fé, a fé com a sua significagdo mais cordial — a aceitaciao
como verdadeira de uma enuncia¢ao, de uma proposi¢io ou
de uma situagdo embora eu ndo possa identificar-me
evidencialmente com ela, eu nao posso ter uma evidencia do
amor enquanto que o amor ¢ um sentimento intimo, mas eu
posso ter uma fé no amor, enquanto eu vejo a verdade pelo
sinal.

De modo que na raiz de todos esses processos de
interiorizacio estd a fé no amor. E de fé no amor que nasce
a interioriza¢ao da liberdade que se alimenta do sinal. Como
o sinal nao ¢ possivel sempre na sua expressividade mais
marcada se alimenta também do silencio respeitoso e intimo.

Pois bem, se nés quiséssemos agora constatar se uma
pessoa esta ou nao dentro do outro, nds temos pequenos
indicios e nés vamos terminando esta presenca humana.

Quais sao os indicios de constatacio que uma pessoa
mora dentro do outro?

Em primeiro lugar existe uma presenga subliminar,
quer dizer, usando esta palavra mais na psicologia profunda,
quer dizer que o limiar ¢ justamente aquilo a partir do que
ou aquela linha a partir de que eu me torno consciente a mim
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mesma percebendo bem o contorna da vivéncia. Subliminar
¢ aquela que esta apta a tornar-se imediatamente percebida.
Ela esta quase viva, digamos assim estd numa expectativa
para isso, para nao cair sob o dominio diretor de nossa
consciéncia, pelo menos no que ela tem de atengao mais
concentrada, mais viva.

As pessoas que se amam tém sempre, é O grau
minimo, uma presenca subliminar do amado dentro de si. E
assim é que nos momentos de grande vivéncia, quando a
propria pessoa é chamada a tornar-se inteiramente presentes
ao acontecimento aqueles que estio subliminarmente
presentes, também se tornam presentes. Exemplo: se nds
temos uma pessoa que ama, uma mulher que ama seu marido
e acontece que os dois estao dormindo, de noite. Neste
momento toca o telefone ela acorda antes que ele, ao acender
ela vai olhando para ver se ele acordou também. Nao é que
a pessoa que falou ao telefone quer saber se seu marido
acordou. Instintivamente aquela pessoa que estava dentro
dela tornou-se presente conscientemente como uma pessoa
amada, ela tornou-se solicita do sono de seu marido,
interessou-se para saber se ele continua repousando, se ela
foi habil em segurar aquele telefone ainda no momento
suficiente para que ele nio despertasse e continuasse
dormindo. Portanto, ha uma presenca subliminar, aquela
pessoa, aquela mulher leva seu marido presente, essa
presenca subliminar estd na expectativa para eclodir a
qualquer solicitagdao externa que torna a pessoa presente por
um momento de sono, vem toda ela sua consciéncia,
também acordou para o amor de seu marido, de seu filhinho,
de quem esteja a seu lado. De modo que nés percebemos
que ha uma presenca subliminar que se torna manifestada
nos momentos de totalidade. Mais ainda, suponhamos que
uma pessoa foi despedida do trabalho, lembro-me agora de
um irmao que foi despedido, no entanto, o sofrimento qual
era? O sofrimento ¢ forte, mas vem logo aquela dimensio da
vida conjugal, que é um tipo de presenca de grande nivel
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afetivo “vou contar a minha mulher e ela vai me ajudar a
superar’”.

De modo que no momento em que ele tem essa
vivéncia dolorosa e que ele achou que essa vivéncia pelo
proprio tipo de vivéncia era totalizante, tornando-se ele
presente a si tornou-se também presente a ele aquela que
vive dentro dele e com quem ele vai dividir a sua vivéncia.
De modo que é um tipo para constatar que existe essa
presenca interior dentro de nos.

Noés vemos que no trabalho, a ornamenta¢ao do lar,
a preparacao do alimento, a distribui¢ao do horario, que isto
¢ feito como se estivesse na presenca do amado, enquanto
que a comida ¢ feita a gosto daquele que é amado. Em outras
palavras, se o marido ndo gosta, suponhamos, de um
determinado tipo de alimento, nem se pode imaginar que
seja este alimento o que a mulher vai preferir para preparar
diariamente. Nao tem sentido, é justamente o amor que
condiciona e orienta toda a agao do que ama. Entao, desde
o momento em que ela refaz a cama, ordena a casa, a roupa
que ela lava, prepara o alimento que vai ser servido, que ela
obedece a um certo horario, tudo isso, embora o marido
tenha ausentado as cinco da manha para chegar ao local do
trabalho as sete ou oito, tudo isto é orientado para a pessoa
que vive interiormente. Nao é que ela diga: “ meu dever ¢é
fazer isto””; mas é que ela faz a medida que o amor ¢é vivo,
pot amor, orientado sua agao para essa presenca interior. E
se nos quisermos atender a este fato, veremos que isto que
forma a beleza da vida materna, da vida paterna, da vida
conjugal, porque nos momentos de presenga fisica, nos
momentos de verdadeiro encontro na base da comunicacio,
esses momentos sao poucos na vida de alguém.

Quer dizer é essa orientacdo da vida afetiva no
sentido da a¢do que marca toda a qualifica¢do, digamos
assim, de uma pessoa que ama. Ela é aquela que orienta a sua
vida na linha do seu afeto e, as vezes, esse afeto é um afeto
primordial. A mae esta entre seus filhinhos, seus pais idosos,
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uma amiga de infancia, seu marido, evidentemente, uma
vizinha, tudo isto distribui um pouco as suas energias
afetivas, mas é também na linha dessas energias afetivas que
ela orienta sua acio.

Terminando este primeiro item, ha uma fé que
significa acreditar na verdade de um amor que coloca
interiormente presente dentro de mim alguém ou mais de
um alguém, muitas pessoas. Essas pessoas tornam-se parte
de minha vida consciente, elas preenchem o meu coragio e
isto se manifesta em momentos chaves que tornam a
presenca subliminar consciente; sao os momentos das
grandes alegrias e sofrimentos, sao também os momentos de
grande tranquilidade, de distensio. Imaginemos o homem
que vai fazer uma grande viagem de navio, hoje ¢ mais raro,
e que ele vai demorar nove ou dez dias; ele se senta mais
comodamente no tombadilho e enfrenta com o olhar o mar,
o céu. Nio ¢ que ele esteja pensando nas gaivotas, ele esta
pensando nas pessoas que ele ama, ou ainda uma pessoa que
subiu um morro, nio tem pressa de voltar, se coloca a
descortinar o horizonte, mas ela mistura sua atencao com a
do horizonte, com a lembranca das vivéncias quentes de sua
vida e com a presenca das pessoas amadas.

De modo que isto ¢ tipico da vida humana, que o
coragao é uma fonte de rendimento de solidao, entanto que
ha pessoas que moram dentro da nossa vida consciente e ali
se introduzem porque noés a interiorizamos livre no amor.
Tudo isso ¢ limitado pelo sinal, é alimentado pela expectativa
do sinal, envolvido naquele siléncio do amor.

Poderia ser que a nossa vida nao tivesse outra
experiéncia mais do que esta. Ja seria uma experiéncia muito
grande, ja nos distanciaria de muito da experiéncia dos
animais, da experiéncia das coisas, no dizer de Sartre “ as
coisas estdo tolamente presentes umas as outras'; os animais
estdo apenas assim fisicamente presentes uns aos outros, mas
os homens estao presentes pelo amor. De modo que
situarfamos o homem para além deste mundo e destes seres
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vivos menores através desta presenca intima. No entanto,
pode haver que na vida de uma pessoa humana ela possa
descortinar para além dos acontecimentos e das pessoas e
que ela envolva uma outra presencga. Naturalmente aqui ndo
cabe recomegarmos o caminho pelo qual chegamos a esta
presenca, mas ha varios caminhos pelos quais o homem
pode chegar a desembocar na descoberta de uma presenga
maior. Nos queremos aqui falar na presenca deste ser que
sustenta todo ser e que se revela a0 homem como perfeito,
através da propria descoberta que ele faz do ser que sustenta
todo ser e tem necessidade que incluir toda perfeicio. No
entanto, esse homem aparece também diante de si como
descobrindo a presenca de alguém que o ama porque é
perfeitamente dele criar seres imperfeitos, por necessidade,
estaria endeusando, digamos assim, com essa perfeicao.

A tunica chave para aquele que descobre Deus é
descobrir também o amor de Deus, a sua independéncia em
seu ato criativo, quer dizer, a nao necessidade da criacio.
Portanto, a gratuidade da criagao é uma faceta primordial do
amor. Dentro desta perspectiva, o homem pode num
instante, com este lembra-se de como é que ele chegou a
perceber interiormente a existéncia deste ser. Entao ele
segue um processo légico. Questionou as coisas, percebeu
que as coisas nao tinham densidade de ser, sentiu-se sendo,
percebeu-se existindo, fez interiormente um juizo que ele é
e percebeu que esse ser que ele afirma nao era firme, ¢ um
ser maior, um ser total, que ¢ sem qualificacdo interior,
simplesmente é.

De modo que ele pode ter um calculo racional, pode
medir-se com a ilusao do nio set, pode perceber que do nao
ser ndo vem o ser, enquanto que ele sendo requer uma
explicacdo para esse existir nado pode firmar numa expressao
evidente a origem do ser a partir do nao ser. Nos nos
lembramos deste caminho pelo caminho da Filosofia
Helénica. Pode haver assim um contraste entre o ser e a
flusio do nao ser, pode haver um caminho légico de
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questionamento sobre o fundamento do ser e pode haver
também um encaminhamento cientifico, enquanto que o
homem de hoje medindo as possibilidade de um universo
em terrivel explosao evolutiva pode também medir o tempo
de existéncia dessa evolugao, quer dizer, até hoje, desde ha
tanto tempo, deu-se a evolugao rapida do nosso planeta pelo
esfriamento e o homem pode perceber também que num
calculo de probabilidade, a complexidade da vida é a mais
improvavel das hipoteses, enquanto que num calculo
também de probabilidades o mundo seja como ¢ no tempo
em que esta sendo ¢ irracional para o homem que se baseia
em outras hipoteses mais provaveis.

E assim, o homem na medic¢io do ser e nao ser, na
pesquisa sobre o fundamento do proprio existit e na
confrontagao entre evolucao e tempo de evolugao, ele se
questiona sobre uma presenca primeira, constante, uma
presenca que nao tem historia e que se afirma toda presente
em si mesma. Deus é o eternamente presente a si. Neste
momento o homem pode chegar a isto, a tender a esta
presenca e perceber também a interiormente esta percepgao,
que vai da inteligéncia e do coragao: que o amor de Deus é a
propria gratuidade do gesto criativo. Neste momento
comega, entao a segunda experiéncia. Ha para aquele que ¢é
s6 uma nova perspectiva de vitdria sobre o seu eu isolado,
que ¢ a descoberta que ele pode ter fé, quer dizer ele pode
acreditar na verdade de sinais que revelam, desvendam a
presenca deste ser que ¢ mistério, ¢ misterioso. Neste
momento ele atinge a gratuidade do gesto criativo, nés nao
podemos falar ainda de revelagao crista, que ele atinge a
gratuidade do gesto criativo e ele se sente envolvido pelo
amor de Deus, quer dizer, eu sou porque Deus é, eu sou
porque Deus é aquele que faz gratuitamente, isto é, eu sou
porque Deus me ama. Neste momento que é a conclusio de
todo processo de uma Teologia natural, o homem se sente
criatura de Deus, ele se senta fatura, feitura do amor gratuito
de Deus.
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Dentro desta perspectiva ele acorda
conscientemente para uma situagao existencial nova. Ele se
experimenta como nao estando s, ele experimenta como
dentro de uma opgio sé: ou Deus nio existe e a minha vida
nao tem mais racionalidade, ou o que é bom para o homem,
Deus existe, minha vida tem racionalidade, entdo Ele me
ama, eu sou amado. E essa experiéncia do amor de Deus que
todo homem, chegado ao uso da razio pode vir a fazer,
embora nio logo descobrindo a personalidade de Deus, mas
sentindo, experimentando a sua dependéncia existencial para
algo superior. Este homem pode abrir-se para rever a sua
solidao e se ele caminha a passos largos na descoberta deste
algo misterioso, a essa presenca pessoal, entao nés podemos
rapidamente recuperar todos os elementos que caracterizam,
que qualificam esta presenca.

Em primeiro lugar, a presenca de Deus, ou melhor,
a minha presen¢a de Deus, embora tenha comecado pelos
sinais que me revelaram a existéncia deste mesmo Deus, nao
se alimenta na linha da comunhio desejada, por colocagao
de sinais corpoéreos, quer dizer nés nao colocamos sinais
corpéreos quando se trata da comunhao com Deus, mas o
préprio pensamento, quer dizer, aquela atividade que se da
nos limites do nosso intimo ainda ndo exteriorizado, é esse
proprio pensamento que é lugar da presenga do encontro,
quer dizer o homem pensando tem que exteriorizar pelo
sinal para ganhar comunhao em relagdo a presenca humana,
mas o homem pensando nao precisa exteriorizar pelo sinal
para ganhar comunhao com Deus que se torna presente. Ele
entra em comunhio com Deus através do proprio
pensamento, mas ele pode se tornar consciente de que ¢é
incapaz de pensar Deus, esse Deus que esteja neste
momento desejando, querendo fazer-se pensamento. Em
outras palavras: o homem, de repente, se abre no intimo de
seu ser para a experiéncia de uma presenca através de sua
vida de pensamento e de afeto e nao mais precisa da riqueza
limitada e pobre; al vem uma ironia: é riqueza porque é
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manifestagao, é pobre porque ¢é pela manifestacao do sinal
que marca a vida humana.

Dentro desta perspectiva nés podemos fazer uma
experiéncia que ¢ marcante da vida humana, ¢ decisiva para
a vida humana, ¢ perceber que nunca ficarei s6. Se a vida
humana ¢ a expectativa do amor eterno humano, mas ela é
também a consciéncia de labilidade de uma fidelidade.
Quando Deus ¢ aquele que ama e aquele que faz, entio
ficando no pensamento s6 de cair da presenca dele nos
percebemos que venceu definitivamente a solidao porque eu
nunca mais posso ser sem estar presente a alguém e é aquele
que me ama, porque se ele ndo me ama eu nao sou.

Entio, o homem que nio s6 ouve o que esta sendo
dito, nem s6 se diz interiormente, mas experimenta e vivifica
esse tipo de experiéncia dentro de si é o homem que se abriu
para a presenca. Entdo essa experiéncia de abertura para a
presenca ¢ o primeiro elemento de riqueza dentro daquela
nossa perspectiva, do nosso processo de interiorizaciao. Eu
me interiorizo, quer dizer, eu passo da periferia para dentro
de mim, ndo para ficar s6, mas para estar presente a pessoa,
nao sO para estar presente as pessoas, que eu amo, mas na
dificuldade de um sinal, mas para estar presente a quem me
ama, para além ou para aquém, para antes do sinal que ¢ a
presenca do préprio Deus em mim.

O mugulmano, o beduino qualquer mugulmano, um
homem perdido na precariedade das suas descobertas
intimas, ele pode chegar a descoberta de Deus. Veremos
depois, na experiéncia cristd que enriquece muito 2
descoberta de Deus, mas ela é caractetistica de toda vida
humana. Pouco importa aqui se o homem ¢é capaz de se
fechar um atefsmo sem explicar porque, depois dessa vida
abortiva, mas existente. O que importa aqui 4 mais do que
um conhecimento sapiencial sobre os outros, é aquela
experiéncia interior do que acontece em nds, a descoberta
do préprio Deus.
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Naturalmente aqui se conecta aquilo que é o proprio
da oragao, quer dizer a ora¢ao nada mais é do que a entrada
em comunica¢ao com esse Deus, cuja presenca eu aprendo,
uma entrada em comunica¢io que é em nivel afetivo na
reciprocidade amorosa.

Até agora, estavamos apenas comparando como para
antes do sinal existe a presenc¢a de Deus. Agora, temos que
petrceber como essa presenga ¢ constante, porque sendo uma
presenca afetiva ela é dependente daquele que ela me ama e
aquele que me ama, me ama sempre, quer dizet, eu N30 POSsO
pensar Deus sem pensar que Deus sem pensar que Deus me
fez, eu ndo posso me pensar sendo e sendo sempre, sem
pensar que Deus me faz sempre e ndo posso pensar que
Deus me faz sempre se nao me faz gratuitamente, eu nao
posso me pensar sendo sempre se nao amado gratuitamente
por Deus, em outras palavras: eu estou, decididamente,
envolvida pelo amor de Deus.

Dentro desta perspectiva ha, mais uma vez,
repetindo, a vitoria sobre a solidio: podemos agora, também
rapidamente perceber como essa apreensao do amor de
Deus, essa experiéncia que Deus me ama, essa fé na presenca
amorosa de Deus, tem também a sua presenca subliminar,
quer dizer, ela é constante na vida do homem, mas ela eclode
nos momentos fortes.

Quais sio aqueles tempos que estamos totalmente
presentes a n6s mesmos, quer dizer nas grandes alegrias, nos
grandes sofrimentos. Assim, um homem que estivesse
vendendo a perda na periferia, habituado a entrar em si e
saborear num nivel de grande profundidade a sua alegria, ele
se torna presente a Deus e também nos grandes sofrimentos,
sobretudo nas ameagas de morte, por exemplo, quando o
homem esta experimentando numa doenga a debilidade de
seu organismo. Se ele ja descobriu Deus, cujo amor o
envolve, ele se coloca na presenca desse Deus. Nem sempre
ele sabe rezar, formular por palavras na comunhao, mas ele
se experimenta na presenc¢a de Deus e ele se abandona a esse
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Deus, de modo que nés percebemos aqui que ha presenca
subliminar, ha aquele momento chave e ha também, uma
orientagao consciente da vida para Deus, assim como a
mulher que prepara a comida na unido de pensamento com
seu marido, assim também, o homem que descobre a
mulher, descobre Deus e orienta a sua vida subliminarmente
e também conscientemente na perspectiva desse amor que o
envolve. Como também o homem que se deixa possuido da
periferia, ¢ claro que esse amor se ofusca dentro de si. Mas,
no momento da verdade, na profundidade Deus eclode,
surge dentro da pessoa como o grande amado.

Entio, resumindo, essa presenca afetiva, essa
experiéncia tem o seu termo possivel, nem sempre as pessoas
chegam a isso, numa descoberta da propria experiéncia de
Deus presente interiormente para antes do sinal e esse Deus
que envolve a minha vida, que me faz constantemente
vitorioso sobre a minha solidao e, portanto, assegurando a
mim mesmo numa espécie de comunhido frequente, na
medida em que a liberdade se abrir a invasdo gratuita desse
amot.

Nos vamos ver, na proxima vez, como ¢ que essa
experiéncia fundamental, fundamental porque é a mais
profunda que vence mais intimamente a soliddo, ela invade
a historicidade, ela desvela o meu eu na consciéncia que ele
tem envolvido pela préopria memoria, pela presenga de que é
assim o presente e pelo projeto do futuro, quer dizer, o meu
passado, o meu presente, 0 meu futuro vao se alimentar no
desenvolvimento desta presenca de Deus. Mas, como este
ponto exige um discurso um pouco mais analitico, vamos
deixar para a proxima vez a descrigao da entrada consciencial
do homem do passado e a confrontacio com a experiéncia
de Deus. Vamos deixar também para outra vez a entrada do
homem na presenca de seu presente e no projeto de seu
futuro com as caracteristicas que isso traz de triste, de vazio,
de mistério e como essa tristeza, esse vazio cedem, como a
nevoa da manha cede com a luz do sol quente, cedem ao
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amor de Deus que permite para além da disjuncio historica
do homem uma integra¢ao do amor.

No fundo o que nés temos que perceber nao é s6 o
que eu vou falando, mas é que responde a uma experiéncia
interior de cada um dentro de nés e por tanto que nods
conseguimos também nos interiorizar.

O primeiro elemento seria o seguinte: o amor, de
fato, interioriza a pessoa amada, parece 6bvio; se 0 amor é o
grande fator de integracio do homem, também ¢é 6bvio, nos
vemos exteriormente. Agora, o drama ¢ justamente a palavra
amor. Tem varios sentidos e aqui temos que perceber que
nao ¢ a magica da palavra amor, mas que é a experiéncia da
oblatividade em que esta intricado desde o momento que a
gente abra, acalenta, recebe realmente o outro é que nobs
podemos ter a experiéncia de colocar o outro dentro de nos.
No momento, suponhamos: um casal que esta para se
separar, ele diz: “ela se tornou muito chata, nio tem
maturidade, é uma mulher sem cultura, nio ha comunhio.”
Todas estas palavras estao sendo muito usadas “nao ha
comunhao”, que comunhio é? Comunhio é ela dar tudo a
vocé, o que ela nao pode dar? Ou é a comunhio de amar
uma pessoa, tirada do nada, com a sua educacdo, com a sua
dedicacao?

No ano passado, uma pessoa me dizia: “eu tenho
muita paciéncia com minha mulher, Padre, ela é muito
crianga e eu tenho que saber como tratar minha mulher, que
¢ muita criang¢a, mas eu a amo”. Tenho que levar muitos
presentes, dar-lhe muita atenc¢ao, eu gosto dela como ela ¢,
dificilmente ela vai progredir muito interiormente. “Uma
linguagem, uma linguagem tranquila, ¢ uma pessoa que
assume a outra com toda verdade.”

Agora, um camarada que me dissesse: “eu estou me
desquitando, como vi outro dia no noturno, uma mulher que
esta se desquitando porque o marido tem idade mental de 14
anos, entao, ¢ uma linguagem agressiva”. Eu ndo acredito
que um homem de 60 anos tenha idade mental de 14 anos,
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mesmo ela ndo se teria casado com uma pessoa se 1SSO
acontecesse, mas ¢ uma linguagem negativa.

Mas, o fato importante aqui é o amor, ¢ 0 amor
ablativo, que nés ja conhecemos, ja tem s6 falado sobre isso,
ja temos experimentado isto também.

Entao, o processo aqui, como € que ele segue?

Agora, seria ver como ¢ que a descoberta de Deus
insere no presente, passado e futuro e como ¢ depois que
Cristo traz elementos novos para a propria experiéncia
acarreta no passado, no presente e no futuro.

Depois temos que ver e ¢ a ultima fase da
interioriza¢do, como que nds podemos interiorizar o outro,
como ¢ que se da o processo de interiorizagao do outro e
como o cristianismo tira as fronteiras desta interiotizagao,
exigindo uma universalidade de interiorizacio em
determinados tipos de atitudes

... A situacio do homem existencial, do homem,
vendo qual é o drama, digamos assim, a entrada na fossa do
homem, do homem de hoje, claro, com o tempo que temos
a disposi¢ao de um lado e por outro lado com a experiéncia
que voces ja tém da vida, nés podemos apenas chamar a
atengao sobre alguns pontos e procurando depois ver como
¢ que ha o envolvimento do homem pelo amor que é o que
levanta o homem da fossa. Ninguém pode sair da fossa so,
o que faz o homem sair da fossa é o abrir-se para o outro,
ser assumido pelo outro; entdo ele tem for¢ca que nao
possuia. Isso que existi no amor humano nés vamos também
ver que pertence a experiéncia do amor de Deus. Conseguir
a tal ponto sentir-se amado de Deus que a pessoa envolvida
pelo amor de Deus unifica e integra a sua historia.

Agora, passando a alguns topicos:

Em primeiro lugar: esse homem que vemos ja
fugindo da periferia para dentro de si e sentindo-se agora
mais capaz de atender as suas vivéncias interiores e
profundas, o que acontece para quem assim faz? Ele entra
nos seus pensamentos, ele revive as suas situagoes e
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podemos entio imaginar, sem dificuldade, o que acontece:
ele comega a pensar no que ja viveu claro, nao é uma ordem
assim, primeiro o que viveu, o que estou vivendo e depois o
que viverei. Tudo isto fica misturado como o movimento de
aquecimento de uma panela que, o liquido vai fazendo aquele
movimento e desenvolvimento; assim também a nossa vida
consciente vai envolvendo tudo, ela mistura o presente com
o passado, pega um pouco do futuro, tira a derivada do
presente, mas ¢ assim que cada vez a pessoa vai se
abismando, isto é, vai entrando numa situacdo abissal.
Entao, quanto ao passado, a primeira impressao, a impressao
aqui significa aquele residuo que se segue a visao consciente
sobre o passado, uma impressio de quem se situa diante da
destruicao.

O passado aparece para o homem, primeiro o
passado dele dentro de todo jogo da humanidade, uma
grande histéria de destruigao.

Justamente a caracteristica desta situagao é o homem
perceber muito mais os elementos negativos que o0s
elementos positivos pela propria vista respectiva na qual ele
se situa. Entdo, ele vé essas civilizagoes todas que nos
precederam como a civilizagdo que nos foi passando para
nés, a civilizagdo romantica, a helénica, o tempo dos
barbaros, a Idade Média. Tudo foi passando o homem foi
desaparecendo e quando ele faz histéria, no fundo isso é
caracteristico de toda linha de uma ciéncia histérica que ficou
para o aprendizado do homem de hoje. E uma linha de
guerra, ¢ uma linha de sucessio do dominio, uma linha de
destruicio da vida, uma linha de destruicio de cultura, de
assalto, até de barbarie. De modo, que a crianca que cresce
se situa dentro da prépria histéria da humanidade, ela se vé
assim numa historia que é uma histéria de destruigao.

Lembro-me quando visitando rapidamente uma
cidade da Alemanha fiquei impressionado pela grande
catedral que s6 resta na base de sua totre, o resto é tudo
parede incompleta, destruida pelo bombardeamento,
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queimada, aquela pedra preta e o povo que niao construiu sua
catedral, que nio reergueu, porque quis conservar como sinal
da destruicao.

Entao essa impressao do homem também ele se situa
diante do passado, passado de destrui¢ao, e assim, se nos
quisermos fazer a experiéncia histérica de destruicio da
humanidade, nés podemos nos situar dentro de alguns
quadros, por exemplo: com toda aquela destruigao vé ali um
ferro com ganchos como se colocam hoje as vezes,
penduradas por um homem pelas pernas, ou ainda pelo
queixo, um homem pendurado com um gancho e aqueles
ganchos 14 estio como uma lembranca de destruicao da
humanidade.

O homem que destréi o proprio homem, aqueles
ganchos crematérios, aqueles fornos de cremagiao que
dizimaram no genocidio toda uma raca ainda presente
naquela geracao.

E ainda me lembro num programa de televisao que
vi na Fran¢a quando havia destruido entre na presenca de
duas ragas, uma contra outra. Eles amarravam os pés e as
maos das pessoas, assim como animais pendurados e passava
a tribo, viamos na TV porque eram programas inéditos.
Viamos a cremacio de uma pessoa na India e ali passava com
um pedaco de pau, rachando a cabega da pessoa. Toda a
tribo passava e quebrava a cabega deixando a pessoa
completamente irreconhecivel. Essas imagens pertencem ao
conhecimento que o homem tem da histéria da humanidade.
Lembro-me também de um missionario chinés que me dizia:
“a minha vida é uma vida destruida.” Por qué? Porque ouco
dentro de mim latidos de cachorros comendo criancas, na
invasao, quando houve aquela perda total de abastecimento
nas cidades do interior da China e estava ali. Ele revive hoje
na praia de Santos, um homem super cansado, incapaz de ler
uma pagina. “Eu passo o dia ouvindo latidos de cies, que
comiam criangas e eu nao podia fazer nada. Eram cachorros
esfaimados, atacando pelas ruas estas criangas.”
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De modo que se alguém faz uma experiéncia destas,
dramatica, seja que a viu num filme, seja que a entende como
existente na humanidade vé, voltando para o passado, vé nao
s0 a destruicao de catedrais de vida humana ou a maldade na
sua aparéncia, digamos, na sua estrutura plastica, mas ele se
pergunta sobre o préprio homem e vé que o homem ¢é capaz
de matar, de destruir, portanto, ele leva no intimo uma fonte
de 6dio, o homem ¢ capaz nao s6 de nado amar, mas de odiar,
de excluir da existéncia o outro homem. Entdo esse passado
de destruicao que nos situa num enquadramento de grande
pessimismo na histéria da humanidade, como ¢ que ele ¢é
assumido em termos de interiotizacao?

No momento em que nés nos percebemos a verdade
deste enunciado: eu sou igual a qualquer outro homem e
aquilo que esses homens fizeram, eu s6 nao fiz porque nao
me encontrei em circunstancias iguais. E se alguém diz: “nao,
eu nao faria isso” sente que dentro de si ndo tem nada em
que se apoiar para dizer eu nao faria. A experiéncia do
homem nao tem apoio interior de salvacio. Nos nos
sentimos iguais a esse passado da humanidade. Nao sé nos
sentimos iguais, mas nés podemos até interiorizar a nossa
vida na sua histéria, naqueles restos, naquelas impressoes
que permaneceram e perceber que nio é s6 o passado de
destrui¢dao, dramatico matar alguém. Eu poderia ter matado,
mas é uma série de impressdes negativas. Os saltos da vida
de uma pessoa como nbs, embora niao seja uma vida
estritamente sintomdtica da mediana dos homens, porque
somos muito protegidos, mas é uma vida onde pode haver a
experiéncia de fatos negativos. De modo que é muito
importante que nds aproveitemos uma ocasido como esta
para nos prepararmos depois para o desenvolvimento do
amor. No momento em que nés pudéssemos experimentar
para assumir o nosso passado. Alguém que estivesse numa
grande destruicao interior, ele se fizesse um tratamento
psicanalitico, a grande novidade para ele nio seria dizer “isso
nao aconteceu”, mas seria assumir o seu passado. Ainda que
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nés nao tenhamos grandes destruigdes, nds precisamos
unificar o nosso passado.

Voltamos a uma linha expositiva, nés vemos que a
experiéncia do homem que estuda o passado da humanidade
¢ uma experiéncia de destruicao. Por outro lado ele entra
com a sua memoria dentro de si mesmo e ele vé que ao lado
de muitas alegrias, o beijo de sua mae, a amizade de um
irmiozinho, o acalento de uma tia, de uma avo, a
compreensio da primeira professora de primario, as
primeiras amizades, tudo isto, a lembranca da casa onde
nasceu das primeiras distracdes de criangas, 0os jogos, as
recompensas, 0s prémios, o sucesso quando aprendeu a ler,
a primeira conta que fez que deu resultado errado tudo isso
cede, esfumaca diante das situacGes adversas da vida. Assim
ele percebe primeiro que a sua vida nao foi envolvida pelo
amor, talvez. Quantas criangas que nasceram rejeitadas. Que
penal Quantas criangas, nasceu mais esta, ja tinha tantos
filhos. Nasceu mais um. E a crian¢a muito cedo ja bebe este
tipo de manifestagao. N6s temos os pais muito normais para
percebermos o drama da familia dividida. Quando ha uma
crianca que nasce e nio conhece sua mae porque foi exposta,
ou que nao conhece seu pai, porque sua mae esconde na
vergonha de uma situacao o nome daquele de quem ela
recebeu a vida.

Trabalhei num presidiario, a maioria daqueles
rapazes nao sabia qual era a situacdao familiar. Lembro-me
também a histéria do padre quando voltou da India. Dizia
que numa cidade onde ele viveu havia mais de 50.000
criangas abandonadas em grupos de pedintes pelas ruas.
Vendo isto, esta situacdo, vendo também a situacio da
Venezuela em que ha progressivamente mais filhos sem
familia que filhos com familia nés entendemos que nao é um
exagero de nossa parte pensarmos que a origem de um ser
pode ser desprovida de amor. Entdo esse ser que foi
crescendo, esse homem esta dentro de nds e ele voltando
para o passado nao se sente envolvido, acolhido, ajudado,
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amado, educado e tirado assim para a vida. Ele foi ali jogado
diante da existéncia e quase naufrago diante da situagao
adversas. Podemos ver, talvez nés fomos preteridos por
outros, quer dizer que ha outras pessoas que foram mais
amadas do que nos, a nosso lado, desde criangas, as vezes
uma irmazinha. Ha pais que s6 tem filhas, entdo ficam
desejam um menino e nao nasce esse menino. Praticamente
estas criangas vao sendo meninas — meninos, quer dizer
amadas enganosamente, ¢ verdade. Outras vezes nasce tudo
homem, exemplo, minha cunhada queria ter uma menina,
entio quase que

Ha um erro de assuncao, a pessoa nao é assumida no
seu valor total. A pessoa que nao é assumida no seu valor
total, ela também nio se encontra no seu valor total. Entio,
esse passado ¢é para a pessoa um passado muito
traumatizado. Falando com uma aluna aqui da faculdade, ela
me dizia: “Bu nao tenho pai, ndo tenho mae. Sei que minha
mae viveu um pouco, meu pai eu nao conheci, sou educada
por parentes que ndo me querem bem. Entdo, a vida para
mim é uma situagao constantemente marcada por aquela
lembranga do passado que eu niao consigo superar. Como
faco para superar?”

Entao, se n6s pudermos dar atengao a isso, creio que
noés criamos um pouco de abertura para ajudarmos estes
traumas, estas injusticas destas maldades.

E aplicando para nossa vida. Quem de nés nao foi
alvo de injustica, de incompreensao, uma falta de apreco?
Quem de nés niao passou digamos assim, de um ajuizamento
sobre a nossa pessoa que nos deixou diminuido e quase que
destruidos diante da vida. Pois bem nés entramos dentro de
nos e fixamos, procuramos fixar uma situagdo negativa no
campo da propria consciéncia, assim sustentada pela
memoria. Vocés vao ver como a gente tem uma experiéncia
de sofrimento, de tristeza, muitas vezes de nausea. Quer
dizer: a vida ¢ assim, eu Vvivo isso, eu nao poOssoO negar que
vivi 1850, isso me atingiu o meu intimo, esta ai como um
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cravo, como um caco de vidro no meu olho, vocé nao pode
tirar isso por vocé mesmo.

Dentro desta perspectiva é que a experiéncia do
homem se torna verdadeira. Entdo, a grande experiéncia do
homem, a pequena experiéncia do homem, a minha
experiéncia pessoal, e se nés vamos bater a alegria do
sofrimento, tristeza e realizacdo, a gente vé que o saldo é
negativo. F muito raro uma pessoa humana olhar para o seu
passado com o olhar tranquilo, sereno e dizer: Senhot!

O olhar para o passado mesmo que a gente nao tenha
déficit é deficitario, enquanto que o saldo é negativo. Pois
bem, se nés nos situamos assim, nés podemos ver que temos
uma experiéncia de miséria, de pobreza. A miséria é nio ter
aquilo que a gente devia ter, uma experiéncia de privagao. A
gente tem a consciéncia a vivada pelo nao ser, quer dizer, eu
nao preenchi a medida do meu ser, eu nao desenvolvi as
minhas virtualidades, ndo fui ajudado para isso, essa vida é
uma vida num mundo ciao. Eu me sinto marcado as vezes
em grande propor¢ao, pelo irracional.

Isso é o primeiro elemento da fossa, quer dizer, é o
passado neste movimento pendular que nés poderfamos
muito bem ilustrar, cada um tem criatividade para isso. . um
passado no qual a pessoa mergulha e na linguagem de todo
dia, muitas vezes a gente diz: “Esquece, ndo pense mais
nisso”. A propria pessoa diz: “Nao, ja acabou, eu ndo quero
pensar mais nisso.” Porque nao sabe envolver, mas tem
aquela consciéncia de que quando pensa ¢ machucado pela
forca do espinho na pata do ledo, que nao permite caminhar.

Enquanto estas coisas permanecem como quisto, ali
no profundo, elas destroem a integracao do proprio eu, elas
roubam energias poderosas que poderiam = NoOssO
inconsciente assim eclodir para formar um todo de agao no
presente, de projeto para o futuro e ficam la ninando como
um parasita, assim engordando no passado e ainda se
alimentando de nossas energias. Isto ¢ uma coisa muito grave
e vocés que acompanham o desenvolvimento de uma
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psicologia mais cientifica, mais de profundo, sabem como é
importante o diagnostico das situagdes passadas para liberar,
libertar e construir uma personalidade.

Segundo elemento — o presente.

A impressao do presente ¢ uma impressao de vazio
ou na expressio comum hoje, de defasagem, quer dizer a
gente nao consegue preencher aquele nivel que a gente se
propoe, na medida que a vida vai passando pelas nossas
maos. Ha uma espécie de despropor¢ao entre o ideal, o
projeto mais quente que vai saindo de nds e a realizagao.
Mesmo aquele que diz: “Consegui” é uma espécie de
conivéncia conosco mesmo, porque se Vvoces querem
escrever uma pagina de composi¢ao nunca sai tio bem como
voce gostaria e se a gente val a realizacao artistica, nunca a
realizagao artistica responde a criatividade do génio.

Entio, ndés vemos que isso no plano da
representa¢ao, da coisa que ¢ feita facil diante de nés. Mas
muito mais no campo da agao interior. No campo da a¢ao
interior n6s somos constantemente pisados pela diminuigao.
No6s nao entendemos tanto as coisas como gostarfamos de
entender e assim vocés podem aplicar até porque nao jogam
tio bem quanto gostariam de jogar. E facil vencer o outro
que esta na fossa maior do que noés, mas ¢ dificil vocé realizar
o processo de existéncia que no presente voce vai criando.

De modo que a impressao que o presente deixa nao
¢ tanto de miséria, mas é impoténcia, a gente nao consegue
aquilo que gostaria de conseguir. Mesmo sem falarmos no
ressentimento de culpa do passado. Nos vimos mais as
situagOes negativas do que as situagoes culposas, mas aqui
nés podemos apreciar também a miséria, a miséria moral,
voltando ainda ao passado. “Eu falhei, eu falhei na minha
liberdade e tornei-me mau. Ali, eu realmente deixei de me
construir culpadamente, marcado e envolvido pelo
sentimento de culpa”.

E o sentimento de culpa nao ¢ uma criacao social que
eu poderia tirar da sociedade, mas ¢ algo que brota dentro de
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mim e me mancha por dentro. Essa expressio o homem
tem.

Por outro lado, nés vimos que no presente muitas
vezes n6s jogamos a0 vivo o crescimento da falta e ao vivo,
também, digamos assim, o quente da culpa e é por isso que
o presente muitas vezes ¢ um presente de frustacio e de
vazio. O homem se sente diminuido pelos acontecimentos,
quase que sendo assim como pagando uma taxa. Vocé nunca
recebe o salario inteiro porque o salario inteiro, vocé paga
sempre uma cota e nao valores empregados aqueles que nao
tém oportunidade de trabalho.

O homem incompreendido, aquele que nao ¢
acolhido pelos os outros homens, o homem irrealizado,
aquele que nao cumpre seus projetos, 0 homem vitima da
irracionalidade, ele saiu de casa bem vestido, passou um
onibus, havia uma depressao no terreno, aquela agua que
estava empossada, sujou a sua roupa. F uma irracionalidade.
Ele foi se alimentar, foi a um restaurante, na hora em que ele
pega a primeira por¢ao de sopa vé um cabelo na frente, quer
dizer é uma irracionalidade. A vida humana ¢ irracional. Ele
fica fazendo fila para entrar no cinema, ele entra, eu assisti a
Via Lactea de pé, nio tive lugar. E irracional. De modo que
¢ importante nos percebermos como o presente ¢ um
presente no qual o homem se sente frustrado, por mais que
ele possa ter um sadio otimismo deste pequeno, ele se sente
frustrado. Por outro lado, esses simbolos mostram que a
experiéncia é uma experiéncia de defasagem, de diminui¢ao
na criatividade. Ele se instala, se embrutece. Depois, na
liberdade ele cede 2o seu instinto, ele cede ao seu
espontaneo, ele nao tem o dominio sobre a situacao da
verdade, ele se defende, se mascara, se vé como que
diminuido. Dentro dessa situagdo, a impressao final do
homem ¢é uma impressao de frustragdo, nao s6 de destruigao,
quer dizer o meu passado ¢ para mim aquilo que tem um
saldo de situagdes nao aproveitadas, mas também o presente,
ele vai sendo sempre menor, como uma divida que aumenta
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sempre mais, através de juros injustos. Pois bem, qual é a
evasio do homem? Ele olha para o futuro e diz “Eu vou
ganhar mais, eu vou crescer, eu vou me realizar, vou para a
Australia, para a América, vou para a Alemanha.” Quer dizer,
o portugués sai de Portugal, vai para a Alemanha, vai ganhar,
o homem sai da Europa e vem para a América, ele tem
sempre a expectativa de um futuro melhor, mas esse futuro
nos traz a pior das experiéncias, porque no passado o
homem conhece, conhece tanto que sofre aquela vivéncia,
no presente ele vive, mas no futuro ¢ terrivelmente ilusério
e misterioso. Se a gente olhar realmente para o futuro nao se
percebe nenhum grau de certeza. O futuro é vaporoso, é
ilusério. Por melhor que ele possa ser, a gente ndo tem a
consciéncia firmada, vocés nao podem firmar o futuro.
Assim, nés vemos que a linha de futuro trds uma cota
abusiva de ilusio.

Quais sdo as trés experiéncias caracteristicas do
futuro na vivéncia do homem médio?

Em primeiro lugar a fragilidade, o futuro para ele ¢é
crescente no cociente de fragilidade, ele vai envelhecendo, as
suas capacidades vao diminuindo, as suas oportunidades sao
cada vez mais se tornando menotres. Recebi uma carta de
uma pessoa de 50 anos, que dizia: “eu nio acho mais
emprego.” Quer dizer, uma pessoa de 50 anos nio tem
chance para concorrer com uma de 30, 38, 40 anos no
mercado de trabalho. Vao desaparecendo as oportunidades,
a gente vai sentindo o peso da vida, vai ficando obeso,
desdentado, careca, se esquece das coisas, ninguém quer
aceitar o envelhecimento, mas o envelhecimento bate
constantemente dentro de nds, nés nos esquecemos das
coisas, erra no calculo, ndo consegue mais dar conta de si, o
sono torna-se uma necessidade, o alimento é para nos a
condicio de sobrevivéncia. Entio esse envelhecimento
desgasta, esse empobrecimento vital se traduz em termos de
experiéncia interiorizante naquilo que a gente chama de
fragilidade, de labilidade, de fraqueza, como uma pessoa de
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25 que gosta de sair com uma camisa mostrando sua
musculatura, quando ela tem 50 anos veste o paletd para nao
mostrar a barriga, quer dizer ha alguma coisa de fundamental
na vida humana. E uma experiéncia, experiéncia triste na
vida humana. A mulher também, no inicio de sua vida ela se
embeleza, ela sabe que traz na sua juventude aquilo que atrai.
Uma mulher que envelhece tem que se defender, que se
mascarar para preservar uma certa capacidade de atrair.

Tudo isso é dramatico na vida de uma pessoa. Nio
ha coisa pior que vocé bater a porta de outra pessoa, de
manha, antes da maquilagem, ela niao se apresenta mais
como ¢, é uma coisa humilhante para a vida da pessoa. Pois
bem, essa experiéncia é uma experiéncia fundamental da vida
humana, uma experiéncia vital.

Em segundo lugar a experiéncia da brevidade de
vida. Essa experiéncia ¢ tipica de todas as culturas, religies,
que marca muito sobre tudo da literatura. A brevidade da
vida — o homem ¢ insensato se pensa acrescentar um dia,
uma medida a sua vida e mais do que isso ¢ aquela
incapacidade do homem se firmar no juizo, quando ele diz
“que sera o dia de amanha?” quer dizer, o inconsciente, o
louco, o tolo ¢ aquele que concede a existéncia. Ele sabe que
pode desaparecer, ele pode ser morto, pode ser uma pessoa
irracionalmente frustrada em seus compromissos. Nesta
revolugao fratricida de Lla Paz morreu o Padre Marcelle que
saiu com uma bandeira branca desfraldada para atender os
estudantes universitarios ali cercados pelas forcas dos dois
movimentos e foi metralhado. E irracional. Ele tinha
condi¢do de sobrevivéncia, ele tinha o compromisso das
partes e foi metralhado, morreu.

A vida ¢ estritamente irracional, no sentido de que ha
um empobrecimento vital e ha, também, aquele irracional
que mede a brevidade da vida do homem.

... O que caracteriza essas experiéncias e raras vezes
é tio forte assim. B claro, ¢é dificil encontrar uma pessoa no
estado puro, que escolha s6 os elementos negativos do
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passado, do presente s6 os negativos também e do futuro
esses dramas que nascem do temor, do desconhecido. Mas,
esse caso se verifica, e nés temos um pouco disso, pelo
menos em certos momentos de nossa vida.

Entio, estavamos vendo alguns elementos que
caracterizam a experiéncia do futuro, para quem entra assim
num processo de interiorizag¢do para aferir a sua situagao.
Entdo, mediante o futuro a fragilidade. Quantas vezes, eu
penso assim “eu nao vou viver mais do que ja vivi”. Uma
pessoa hoje nao pode se prometer chegar aos 80 anos, pode
ter um enfarte, sofre um acidente, pode ter alguma disfun¢ao
qualquer. E como é pequena a vida que ja passou quando a
memoria se lembra de quase tudo e como é sem sentido. O
que ja se viveu comparado com o que se gostaria de ter
vivido. Portanto, a experiéncia dessa fragilidade, a
experiencia dessa brevidade e finalmente a dolorosa
expectativa do mistério do futuro desconhecido para o
homem. Ele sabe que ¢ uma ilusao querer descobrir esse
mistério do futuro. Existe uma série de evasdes, inclusive a
evasio da religidao, quer dizer a gente se apoia no elemento
religioso para construir o futuro. Mas, nesse momento, esse
tipo de apoio nem sempre ¢ suficiente para que a pessoa
soberba, destrdi os fundamentos até sua fé. De modo que a
experiéncia da fossa que vai se construindo assim nesse
triplice elemento, porque nao tem escapatoria, ele fugiu da
periferia, porque ele relativizou a periferia disso numa
palavra comum-bobagem. Hssa periferia ndao me atrai, a
distragdo, a comunicagao, a padronizagao, isso nao me atrai
isso é um vazio. Por outro lado, ele percebe que a entrada
dentro de si ¢ uma entrada que influi nesta historicidade —
passado, presente, futuro. Entdo, o passado asfixia, o
presente é uma espécie de constante repreensao, ele se sente
repreendido pelo espago, repreendido por si mesmo, porque
nao consegue aquela medida e o futuro...?

O futuro para ela da a impressao sempre de algo que
ele nunca pode apertar com a mao, portanto, esse mistério
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que envolve o além-vida é o drama desses enterros. No
Nordeste, uma coisa assim, quem la viveu conhece melhor
do que eu, mas, naqueles poucos meses que 1a vivi, o que me
impressionava era o grande numero de enterros de criangas,
pelo menos, naqueles bairros mais pobrezinhos. Saia o
enterro, aquele caixdozinho e aquelas criangas com as
florezinhas na mao, quase nao ha adultos, levar aquele
caixdozinho para uma fossa ali no cemitério. Entao, esta
verdade da vida humana que se apaga cedo e que vence e
estulticia do homem que pretende sobreviver. O maximo
que guarda quem passou pela terra é uma lapide ou entao um
monumento e um nome, mas a pessoa mesma adiante
daqueles que percebem a existéncia, deixou de existir.

Dentro desta perspectiva ainda, nés vemos que o
espirito se sente asfixiado pelo sensivel e parece que o
pensamento nao ¢é forte para afirmar um além-vida, para ele
¢ como uma espécie de evasio. Por outro lado, ele tem a
tentacao de voltar para a superficie e de se distrair e distrair
nos trabalhos, por exemplo no super trabalho, como Camus
que dizia “a grande tentagao do homem recente ¢ trabalhar,
¢ produczir, ¢é ter, ter alguma coisa, porque no fundo ele esta
se distraindo da profundidade.” Entao a grande solugao é
revolta diante vida, como dizia Camus” o ser revoltado, pelo
menos para poder me afirmar diante da existéncia”.

Mas, o homem que entra na fossa, ele nao se rebela,
ele se deixa esmagar pela angustia, porque ele percebe que a
revolta é também um grito de insensatez.

Rebelar-se contra quem?

Revoltar-se contra o que? B uma espécie de evasio
indiscriminada, indeterminada de uma for¢a que ele nio
consegue domesticar. Entdao a tentativa ¢ a da superficie, ¢é
voltar a sensibilidade, voltar a autoafirmacao ilusoria e que
por isso mesmo nao sai da fossa.

Dentro desta perspectiva nés vemos que o homem
cal e a situagao do homem torna-se perniciosa, porque ele
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asfixia a existéncia e assim é que o tedio, o vazio e o medo
invadem a pessoa.

O tedio e a nausea diante do passado, o vazio e a
frustragao diante dessa incapacidade de vencer no presente
e o temor do desconhecido com a experiéncia também triste,
incapacidade de desvendar para além da brevidade da vida,
por um além-vida e tudo isso envolvido por uma espécie de
forma, a priori da culpa, que o homem se sente ligado a esta
situagdo e a0 mesmo tempo por uma espécie também de
desafio cruel diante do irracional, que ele se sente dominado
por elementos que ele nio consegue reduzir ao racional.
Assim, nés temos a impressao final de angustia, nio s6 da
angustia enquanto ela é sofrimento, mas enquanto ela asfixia.
A angustia também significa isto. O homem vai sendo
asfixiado, angustiado, concentrado, diminuido na sua
importancia.

Entdo, como é que a pessoa sai desta situagao?

A experiéncia de tudo isto é uma experiéncia, no
fundo de que eu nao sou capaz de sair, que eu N0 posso me
auto salvar. Nao disse auto salvagao. Quem cai na fossa fica
na fossa, quer dizer escava mais dentro de si. No entanto,
como ¢ que as pessoas conseguem sobreviver? Como ¢ que
a vida pode continuar sendo? Nés vemos que a grande luz
que entra nas trevas da vida de uma pessoa humana é o amor.
Vamos tomar um simbolo.

Um homem solteiro, fechado na sua destrui¢do, que
abandona a periferia e entra no seu intimo, que nao conhece
o pal nem a mae, que nio tem familia, que nao tem grupo,
mas num determinado momento de sua vida, encontra uma
outra vida, um amigo, ou encontra entao, uma outra pessoa
a quem ele se dirigi com toda sua corporeidade, numa
atragao, numa descoberta de sexo, numa entrega de seu
intimo e cria um dinamismo de aproximagao, de até
consagracao e vencendo seu isolamento, seu egoismos, ele
abre para uma atitude ablativa. Neste momento, ele se abre
para a experiéncia do amor, como vimos na primeira vez
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aquela presenca afetiva, ele se sente acolhido, estimado,
assumido por alguém, amado por alguém, interiorizado
dentro de alguém. Entéo ele sai de sua solidao, porque ele é
assim assumido, possuido por alguém e af é que, como num
espelho, quer dizer, no apreco que o outro lhe tem, vai
conseguir isto, volta-se para si e revalorizar a sua propria
existéncia.

Em primeiro lugar ele olha para o passado e nesse
passado ele vai contar a pessoa que o acolhe, entdo, ele diz
quando nasceu, que nao conheceu sua propria mae, o pai era
muito mal, casou-se pela segunda vez, viu sofrer a mae, que
ela morreu de sofrimento, que ele nasceu assim pobrezinho,
nao sabe como sobreviveu, mas que ele teve uma professora
tdo boa que o ajudou quando ele era pequeno. Ele vai
colocando aquilo e vai vendo que alguém quer ouvir, vai ver
que aquele que esta ouvindo nao esta pagando para ouvir,
mas porque lhe interessam todos aqueles acontecimentos.
Entao, parece que na medida em que ele entrega a revelagao
do seu intimo a alguém que o acolhe, aquilo vai como que se
tornando assumindo, se tornando envolvido pelo amor e, as
vezes, um beijo, um carinho, um sinal de afeto vai como que
fechando a fenda daquele passado que vai sendo assumido
por alguém que o ama e diz: “coitado: como vocé sofreu,
mas que situagdo! Como eu gostaria de preencher sua vida,
o meu desejo agora, ¢ que vocé tenha uma nova existéncia,
quem sabe eu vou fazer voceé feliz

Entao, a descoberta assim de ser amado é na
linguagem dos homens, na convivéncia dos homens, um
modo de sanar o seu passado e mesmo que ele tivesse uma
culpa “vocé nio sabe, eu nao sou sé uma pessoa sofrida, fui
mau, cheguei a bater na minha mae”, por exemplo, ele dira
— “mas vocé devia estar muito cansado naquele dia”, vai
havendo uma suaviza¢do da culpa ou pelo menos um
reconhecimento da culpa e uma anulagao da culpa. Isso se
da, naturalmente, em nivel humano.

'7?



66 | ENTRE O SER E 0 NAO-SER

Mas, o passado, para quem tem experiéncia dos anos
ou conhece de outros que passaram por ela, embora um
psicanalista ou um psicolégico de verdade, numa grande
analise ele possa com grande tato conduzir a pessoa a
emergir, a sair da sua depressio..que niao ha melhor
processo do que o amor. A tal ponto isto é verdade que o
psicanalista que faz com amor, ele cria um vinculo que num
segundo momento ele vai ter que desfazer para ndo criar
uma dependéncia e, quando se da isso na linguagem pobre
dos homens, se d4 na amizade, no amor e gera precisamente
o processo de enamoramento do primeiro avizinhamento,
da aproximacao de duas vidas, ele inclui grandes conversas,
grande revelagdo do passado com aquela surpresa. Mas a
pessoa quer ouvir a minha vida, quer assumir a minha vida e
ela me ama como eu sou. Assim, como um homem que me
dizia: “Padre, o senhor nao sabe, mas minha mulher nio
conhece os pais. Que felicidade eu sinto em ser tudo para
ela, quer dizer eu vou assumir totalmente a vida dela, sei que
eu corro um risco, porque a pessoa que NAo teve essa
experiéncia é muito limitada, talvez na sua oblatividade, mas
também que horizonte para mim poder realizar esta vida.”

De modo que se nds passamos por af, nds
percebemos como o amor humano ¢ na histéria dos homens
aquilo que envolve esse primeiro elemento da fossa que é o
passado. De modo que é constante, sendo assumido na
propria historia que a pessoa sai daquela depressao do seu
passado e comeca a ver que aquilo teve um sentido. Qual é
o sentido? O primeiro é esse: interessa a alguém, nao é sé
seu drama, passa a ser O NOsSsO €, portanto, tornou-se na
linguagem, tornou-se comunicag¢ao, tornou-se ponte de uma
vida para outra, entao nao ¢ mais insignificante, nao é mais
depressivo, tem sentido e as vezes até é a condugao de um
beijo amoroso, de um carinho mais quente, justamente a
condicao de passado pelo qual a pessoa passou. Entdo, quem
petcebe um pouco o que significa isso € vé que o amor é
como essa luz que invade as trevas desse passado e a assume



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 67

realmente a pessoa, o que ela tem de mais verdadeiro, que é
a sua autodestruicao.

E o presente? O presente também. Aquelas coisas
insignificantes que uma pessoa faz: apertar um parafuso
numa linha de fabrica, ligar os panos numa montagem af
secundaria nunca pode firmar, ao ainda lavrar a terra, tudo
isso que ¢ pequeno aos olhos da prépria pessoa. Mas é
assumido por aquele que o ama. Também na intimidade de
um lar, para usar a comparagdo conjugal, uma menina que
viveu dentro de casa, um rapaz que cresceu numa familia
numerosa, ele tem pequenas habilidades, mas ninguém
valoriza estas habilidades. Por que? Porque esta em casa é
para todo mundo.

Por exemplo, um menino rasgou a cal¢a, a menina
lava, a mae lava, da uma ou duas costuras e a menina pode
costurar com esmero, com atencdo, mas nao existe na
intimidade de uma familia numerosa em crescimento a
frequéncia do obrigado. Aquilo pertence a ela, ela é moga,
ela que lava, que costura e a minha cal¢a esta costurada
porque ela é minha irma, mas ndo ha uma valorizagao da
atividade, da agdo. Essa moga se casa e costura pela primeira
vez um leve rasgao do paletd, da camisa de seu marido e ele
dird “como vocé costura bem, nunca costuraram assim para
mim”.

Entio, ha uma valorizagio dos menores gestos
insignificantes. E aquela costura ndo é que seja perfeita, que
a pessoa sempre ¢ menor do que si mesma, mas ¢ assumida
pelo que ama e torna-se uma ponte, uma comunica¢ao, um
elemento significativo.

Assim também, a menina que em casa cozinhava
para a mae, fazia arroz, servia todo mundo, todos comiam e
acabava af. No dia em que ela faz o primeiro arroz para o seu
marido, ele dira: “eu nem sabia que vocé era tdo boa
cozinheira”. Na linguagem afetiva surge essa valorizagao e
vice-versa. O homem que de pequeno cortava lenha para sua
mae cozinhar para seus irmaos, ele tem o seu lar e enche o
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deposito de lenha, ela dira: “ agora, sim, vou ter lenha por
muito tempo”. Como véem as menores coisas sao
valorizadas na linguagem afetiva e sao tiradas da
insignificancia. De modo que aquela defasagem, aquela falta
de proporcao entre projeto existencial e realiza¢ao é suprida
pelo amor do amante. De modo que ha uma valorizagao.

Assim também na amizade. As vezes, um camarada
¢ chato por natureza, mas quando tem um amigo que gosta
de ouvir, entdo ele é valorizado naquele elemento que pelos
outros, as vezes ¢ até elemento de rejeicao. Lembro-me,
outro dia, 14 numa casa, em que estava, chegou uma pessoa
que eu classificaria assim como chata, mas foi muito bem
acolhida, porque ela era afilhada daquela pessoa que estava
falando, entretida, ouvindo as coisas. Eu achava uma coisa
normal que nao merecia ser ouvida, mas justamente o amor
que envolve, diria no fundo o amor é coruja a envolve a vida
do amado e assim a pessoa pode sair da frustacio do seu
presente.

A mae coruja qual é? O garoto tira um seis, ela da um
beijo e a professora diz “ele nao vai bem”. “Como ¢é que
nao?” A mae valoriza as coisas e as vezes a gente ve duas
pessoas de maos dadas, satisfeitas como se tivessem dando
as maos aos prémios de beleza masculina e feminina e vemos
que ndo é tanto assim. Quer dizer, ha realmente uma grande
relativizagdo das coisas por aqueles que tém olhos de amor.

Dentro desta perspectiva nés vemos que a vida
humana vai sendo assumida pelo amado. Disto tudo a
experiéncia mais bela é a seguinte: o futuro, ele é misterioso,
mas ele é com voce, quer dizer, e enquanto existe o outro na
vida daquele que estava deprimido o futuro perdeu o seu
mistério, nao porque as situagdes tornam-se claras, mas
porque existe uma assungdo na expectativa de que
permaneca, quer dizer como naquela histéria que as vezes
me vem a mente. Lembro-me de uma histéria do tempo de
guerra. Todos refugiados num abrigo contra bombardeio,
acaba o tempo, da aquela sirene, o pessoal sai do abrigo e a
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cidade tinha sido destruida. De modo que o marido e mulher
sobem, vao a proépria casa, casa que eles tinham construido
com tanto sacrificio, com tanta dedicagao, olha um para o
outro e ele diz para ela, apertando as maos dela: “eu tenho
vocé, nés vamos recomegcar”. Entdo ela esta preenchida com
muita instabilidade, ele pode morrer, ela pode morrer, a
cidade pode ser destruida, mas o futuro parece perde o seu
temor, por ele é vivido na companhia de quem ama, como
se dissesse “nds teremos situacdes dificeis, mas vocé
continuard me amando e eu continuarei amando voce.” E
assim brevemente, quase que num simbolismo introdutorio,
para vermos como ¢ que a experiéncia de Deus vai marcar
muito mais profundamente esta saida da fossa, nés vemos
que 0 amor humano mostra como o amor ¢ capaz de vencer
a destruicio e o vazio e o temor. Vence a destruicio
remarginando a ferida porque a pessoa é amada como ela foi;
valorizando o presente, porque ela é amada como ela é e
suprimindo o temor do futuro, porque ela se oferece para
estar ao lado daquele que tem ilusao, a frustagdo e a
brevidade. No entanto, fica na vida de todo homem, de toda
mulher a certeza da morte, a experiéncia daquela labilidade,
fragilidade e a0 mesmo tempo a instabilidade do préprio
amot.

Al entao, se aquela experiéncia de ser amado por
Deus pode invadir o presente, o passado e o futuro e esta
invasao, esta assungao, esse envolvimento é importantissimo
para a pessoa humana.

Quem apenas tivesse uma detecgdo intelectiva de
Deus continuara na fossa, porque é a experiéncia do amor
de Deus que vai tirar o homem da sua solidao profunda e
assim nos vemos:

- Em primeiro lugar se Deus me ama, entdo o meu
passado nao é s6 contato a Deus, mas é conhecido por Deus,
ele pode tirar um bem do meu passado e aquela consciéncia
de culpa ela pode ser superada pela certeza do perdao, quer
dizer Deus apaga a minha falha porque Ele me ama. N6s nao
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temos aqui ainda elementos de revelagdo, nio podemos falar
de Jesus Cristo, nem de uma revelag¢ao hindu, ¢é apenas a
descoberta que o homem faz da verdade de Deus bom na
sua vida, dentro ainda de uma teologia quase natural, ele
pode se sentir envolvido pelo amor que perdoa, pelo amor
de Deus.

Esta primeira experiéncia de envolvimento ¢
importantissima porque ela ¢é total. O homem que passa pela
experiéncia da descoberta de Deus vende o sofrimento, a
tristeza, a destruicao do passado, primeiro em relagao a
humanidade. Este mundo cdo, este mundo irracional que
parece afugentar Deus, quando a experiéncia se da poderosa,
ele é envolvido, dissolvido, diluido pela experiéncia do amor
de Deus. Em outras palavras, ¢ entdo desse mundo que Deus
tira o bem, porque Ele ¢ bom, ele me ama.

O segundo elemento: o presente, esse presente se
torna valorizado por Deus, quer dizer, primeiro Deus me
conhece todo, ele vé a minha boa intencio, ele vé o meu
esforco, ele vé o meu sofrimento, ele valoriza, ele da
significagdao, ndo s6 como a mulher valoriza a lenha cortada
pelo seu marido ou o excesso de dinheiro que ele traz por
um trabalho extraordinario, nem como o homem que
valoriza o arroz, a cortina, o remendo de sua mulher, mas
como aquele que perscruta o coragao, que entende a
intengao e que saneia é importante, por exemplo: agora estou
me esforcando aqui para dizer alguma coisa, mas se eu
coloco na luz da experiéncia de Deus, eu me sinto envolvido
pela certeza de que Deus assume a minha vida e valoriza o
meu esforco, ainda que seja incompreendido, que eu seja
desvalorizado, que eu possa ficar dimuido; alguma coisa de
mais profundo que me sustenta, que me mantém na propria
situacio existencial.

E o futuro — o futuro que se apresenta diante de nos
como misterioso ele também pode ceder a uma experiéncia
analoga aquela do homem que entrega nas maos de sua
mulher. O homem diz a Deus “eu tenho vocé”. Quer dizer,
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¢ a experiéncia de Deus. Deus cuida de mim, acontega o que
acontecer, engorde, envelheca, morra num acidente, a
brevidade da vida, ela se abre para a certeza na plenitude na
presenca envolvente do amor de Deus. De modo que isto
pode ser dar dentro de nds, é um roteiro pessoal. Nos
podemos, por exemplo, cinco minutos antes de dormir nos
deixamos envolver pela experiéncia do amor de Deus, deus
que assume o meu passado, que valoriza o meu presente e
que prové o meu futuro. Dentro desta experiéncia nés temos
aquelas frases simples:

Deus me ama, entdo eu tiro o bem, Deus me ama,
entdo ele me ama como eu sou, Deus me ama, entio Ele
cuida de mim.

E assim nés vemos que esta experiéncia que é uma
experiéncia fundamental ela pode abrir o homem para uma
descoberta de luz através da qual ele sai, ele surge, ele
ressuscita da sua fossa, porque o amor humano nio ¢
suficiente para valorizar toda a pessoa. “E, seu arroz estd
bom, mas vocé nao sabe fazer outra coisa que o arroz.” Ou,
entao é o futuro: “Eu tenho vocé, mas vocé ja pensou,
quando eu envelhecer e vocé também, como ¢é que vai ser?”

Sem querer atentar para a beleza diminuida da
pessoa, nés vemos também que hd um limite, cem anos nao
vao viver os dois.

De modo que ha, realmente, para a pessoa humana
sempre a necessidade de perceber a limitagio de um
envolvimento do amor que seja puramente humano. E
assim, é que o homem que descobre Deus na sua experiéncia
interior, ndo mais a descoberta intelectual de Deus, mas a
experiéncia atuante, a vivencia do amor de Deus ele pode
integrar o seu historico no pendulo consciencial do passado,
presente e futuro que podia levar o homem a uma entrada
helicoidal assim, cada vez mais angustiante, na sua fossa, na
sua miséria, se abre para uma salvacao. Eu sou salvo porque
Deus me ama, existe quem me ama, logo eu sou salvo. E esta
experiéncia da salvagdo, ela pertence como elemento
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estrutural de toda religido. Toda religido é uma religido de
salvacdo, porque todo encontro com Deus é um encontro
em que o homem ¢ surgido, isto é ele é superado para um
amor que o envolve, para uma descoberta de horizonte, no
qual a miséria, o vazio, e o temor, a destruicao, a frustagao e
o mistério se abrem para a descoberta do amor.

De modo que terminando aqui, hoje, nés podemos
ver que o homem que foge da periferia e entra na sua
profundidade, no seu intimo ha possibilidade dele cair numa
fossa diante da verdade do passado, do presente, do futuro
que desagrega. O homem que acredita no futuro, ele procura
anular o passado e presente no futuro e é um tipo de evasao.
Mas, s6 existe uma salvagao para o homem, é o da integracao
do passado, presente e futuro e o elemento que integra é o
amor. Na linha do amor o unico fator realmente amoroso ¢é
o personalizam-te. E, enquanto esta personalizacio da
pessoa for puramente humana, ela tem um coeficiente de
limite muito grande. De modo que a descoberta do
envolvimento do amor de Deus pode devolver a pessoa o
seu pleno equilibrio, aquilo que a gente chama numa
linguagem biblica, moral e de religidao —, a paz.

O que ¢ a paz?

E a tranquilidade, é justamente tirando esse elemento
da comparacao da situagao fisica, é aquela reorganizagao do
intimo da pessoa, enquanto até os elementos em que ele foi
menot, em que ele se destruiu, em que ele se anulou vem se
recuperar para uma grande coloca¢do, uma situagao dessa
existéncia dele sentindo-se amado, se valoriza, sentindo-se
valorizado se firma diante da vida e assim é o homem que
esta preparado para a ventura da liberdade, para a ventura da
autodeterminacao e aquele que ¢ levantado da fossa pela
doagio, pela assungao, pelo envolvimento. Entao, o homem
expetimenta amara quando ele sabe o que é ser amado. B
justamente nessa miséria de quem nao sabe salvar-se a si
mesmo. Ninguém aprende amar sozinho, essa experiéncia de
ser envolvido é que o homem experimenta também a
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humildade, a verdade de que ele pode agora ser capaz do
dom.

Vamos ver como ¢ que o homem se abre para
assumir o outro, que é a segunda experiéncia de sua vida. B
nao so sair da fossa através de alguém que o assume, mas ¢é
também sair da fossa assumir o outro. S6 que entre estas
duas colocagbes, nés vamos ver como ¢ que a revelacio, no
caso a revelacdo crista, aprofunda e firma esta experiéncia de
superac¢ao da vida humana. N6s vamos ver como ¢ que Jesus
Cristo vai pela prépria palavra dele, pela vida dele firmar no
homem a integracao do seu eu, a colocagao do seu eu em
termos de personalidade enquanto ele vai dar elementos
tipicos para superar o passado, o presente e o futuro.
Resumindo: estamos buscando um roteiro de interiorizacao
que nem sempre é tipicamente 0 N0sso, mas que € o roteiro
de algumas vidas humanas e que devemos de algum modo,
também experimentar, para, fugindo de uma exposi¢ao
meramente de fora para dentro, colocar uma situagao de
dentro para fora ¢é passar pela aventura do surgimento
interior. E no termo de todo esse processo devia estar a
grande pacificagao, o equilibrio, a assung¢ao da vida humana
que nao estd na evasao das situagdes, mas esta na assungao
da verdade dos condicionamentos humanos: eu continuo
com o meu passado, 0 meu presente e o meu futuro, mas
como ¢ verdade que eu que eu sou amado eu nio tenho
medo das situacOes, pelo contrario, me coloco livremente
diante destas situacoes.

Hoje, foi um pouco grande, eu creio que por causa
do tipo do esquema, mas, na préxima vez, eu creio que
poderfamos tentar também ver alguma coisa, algum
testemunho de fossa.

Saiu um artigo ha muito tempo, creio que foi no
Estado, uma pagina inteira sobre a fossa, eu recortei, mas
ndo consegui recuperar esta manha, mas se vocés na leitura
que fizerem, sobre tudo neste tipos de romance mais
realistas, se vocés pudessem descobrir alguma pagina para
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exemplificar esta situacdo de passado, presente e futuro, o
grama do suicidio, quando ele se fundamenta numa situagao
de fossa, ou mesmo algumas declaragoes de perda diante da
vida, eles caberiam bem aqui para iluminar estas situagoes.
Eu tenho alguma coisa, sobre tudo algumas cartas,
naturalmente o problema ¢ que sendo um elemento pessoal,
nao ¢é para ser revelado, mas eu creio que se nés cortamos
das circunstancias, podemos ler algum pedaco para sentir o
drama dessa vida humana. E o mais tipico de tudo isso,
quando a pessoa entra na fossa e querer acabar com a vida,
porque a vida ¢é tdo irracional e a situacio ¢ tdo
desproporcionante que o melhor é cancelar a existéncia,
anular a existéncia e nés entendemos também esta linguagem
biblica dos salmos. O salmo nao ¢ um poema que o
camarada faz no quarto dele, 14, desenrola a fita e escreve
uma orag¢ao para Deus, ndo, nao ¢ isso, mas ¢ o grito de um
povo que passou por situagoes dramatica, por exemplo, esse
salmo 129, nao ¢ s6 um salmo de revelacao para nos, mas
antes de ser um salmo de revelagao para nés, ¢ um grito de
um povo. “Do profundo, do fundo do abismo eu clamo para
Vs, Senhor”. No6s poderfamos traduzir hoje “do profundo
da fossa eu clamo por Vés, Senhor.”

“Meu Deus! Meu Deus! E assim como vigia espera o
nascer do sol da aurora, assim o homem de Israel que ¢é o
homem por exceléncia como povo de Deus, espera a
salvacdo de Deus, quer dizer ha o reconhecimento de que o
homem fica na fosse, enquanto ele nao é envolvido pelo
amor de Deus, Deus que ¢, Deus forte, Deus de Israel, Deus
que é Deus da promessa de Jac, Deus que salva, Deus que
¢, Deus que ¢ salvagao.

Deus que ¢é esperanca da humanidade, justamente
que a salvagdao vem de fora, que o homem por si ele ¢ um
grande coveiro, ele entra na fossa de si mesmo, ele sai da
fossa porque encontra Deus.
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Eu queria dar um pequeno roteiro de como ¢ que se
vai dar a descoberta do amor do outro através das situagoes
da vida humana.

A mensagem ¢ esta: por amis que o homem queira se
salvar ser forte, ser capaz de dominar “eu vou sair da fossa”,
parece que a experiéncia humana é de que o homem nao sai
da fossa sozinho, ele nao sai porque parece que a experiéncia,
que os elementos que ele experimenta sao tao duros que o
abatem. Para sair tem que ser amado. Em outras palavras:
nao conhego e pergunto se a experiéncia do amor, ¢ o amor
que levanta as pessoas. E tanto o método de psicanalise e sao
muitos os métodos que a gente possa conhecer, as pessoas,
mas nao ouve com amor, ele nao tira a pessoa da fossa, ele
tem que se interessar, ele tem que tentar explicar a pessoa:
voce esta pagando, porque se vocé nao paga voceé nao
valoriza o processo, mas ele ndo pode comercializar; se ele
colocar termos de comercializar ele nao tira a pessoa da
fossa. Ele tem que dizer todo o processo em que vocé nao
pode abandonar esta linha, vocé tem que valorizar, para vocé
valorizar aceito o trabalho, o dinheiro seja teu, por isso que
aceito o dinheiro, para vocé se construir. Mas, se ele coloca
em termos de comercializa¢ao, nao tira a pessoa da fossa.

Nessa aula de hoje vamos ver a revelagao, a revelacao
cristd e a experiéncia fundamental de interiorizagdo. Até
agora, nos, praticamente, viamos como homem sai da fossa,
enquanto ele descobre o amor, ele tem a experiéncia do ser
amado ¢ uma experiéncia humana, alguém me ama, essa
pessoa com quem eu vivo, mas muito mais profundamente
a experiéncia é de sermos amados por Deus. Assim ¢é que o
amor de Deus envolve o meu passado, o meu presente, o
meu futuro e esse amor de Deus envolvendo o meu passado,
ele é perdiao, meu presente ele ¢é significacio para minha
atividade e envolvendo o meu futuro ele é para mim a certeza
de que Deus cuida de mim, ele ¢ providéncia para mim e,
portanto, a minha vida vende aquele tipo de mistério que me
esmagava. Ora, essa experiéncia de Deus envolvendo-me em
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seu amor e valorizando todos os aspectos de minha vida me
tera definitivamente tirado desta fossa, ela pode ser e muito,
aprofundada a luz da revelagao crista.

Entio procuremos rapidamente descrever aqui
como ¢ que a revelagdo de Jesus Cristo, Filho de Deus feito
Homem, aprofunda a experiéncia que o homem tem de ser
amado por Deus.

Em primeiro lugar toda a vida de Jesus Cristo é uma
revelagdao de que Deus nos ama, Ele aparece como a palavra
do Pai, Ele é a imagem visivel de Deus invisivel e ele procura
que os homens de seu tempo calam na conta desta sua
palavra como a expressao do amor de Deus. Assim, que nos
poderfamos sintetizar todo o trabalho de Jesus Cristo numa
dupla perspectiva.

Em primeiro lugar ele vai amando os homens através
da vida, vai fazendo aquilo que revela amor aos homens.

Em segundo lugar mais profundamente Ele vai se
revelando como Deus, assim que aquela revelagao de amor
¢ a revelagao do proprio Deus amando os homens.

Coloquemo-nos um pouco na situagao de Jesus
Cisto e percebamos como ¢ que Cristo se revelava aos
homens na sua divindade. Nao era facil ele chegar e dizer
“Eu” e vocé vé um homem “aqui estou, aqui estou dividindo
estas verdades humanas com vocés, sou Deus”. Nio era facil
nem era o caminho escolhido por Jesus Cristo porque nao
teria condi¢Oes de ser compreendido pelos que o ouviam.
Entio o Cristo, com a psicologia profundamente humana
que possuia ele vai fazendo aquelas agcbes maravilhosas que
eram atribuidas pelo o povo de Deus. Assim, o Cristo perdoa
os pecados, ora s6 Deus perdoa os pecados, entao ele é
Deus. Assim o Cristo age no dia de sabado, é o sabado o dia
do Senhor, ele se faz, portanto, Senhor do sabado, fazia igual
a Deus. O Ciristo cura os leprosos, o Cristo promete a vida,
o Cristo ressuscita os mortos, ora s6 Deus ¢é que faz estas
maravilhas e o povo se habituava a ver nele sinais dos sinais
da divindade do proprio Deus. De modo que o Cristo
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apropriando-se de modo de agir de Deus, o perdao dos
pecados, a modificagao da lei “até hoje ouvistes o que estd
escrito olho por olho, dente por dente, eu porém, vos digo
amai vossos inimigos, fazei bem aos que vos ofendem”.
Portanto, ele modifica a lei, a lei que era o selo da alianca,
aquela expressao de transcendéncia do proprio Deus junto
de seu povo. Portanto, o Cristo se revela como Deus, niao
através de uma palavra “Bu sou Deus” mas através da
atribuicdo de todas aquelas qualidades, atividades que os
homens de seu tempo haviam se revelado a presencga de
Deus no povo e finalmente ele termina com aquela palavra
clara que Jodo coloca no Evangelho cap. 10,30 “Eu e o Pai
somos um”. E é justamente ai que converge toda a revelagdo
de Jesus. Este evangelho foi escrito para que saibas que Jesus
Cristo ¢ Filho de Deus. Ao mesmo tempo que esta linha se
desenvolvia em toda a atividade de Jesus Cristo revelar-se
aos homens como alguém que niao era apenas homem, mas
era o proprio Deus, Filho de seu Pai, assim também Ele ia
agindo entre os homens para revelar amor aos homens e
assim aquele mesmo gesto que curava o leproso era um gesto
de transcendéncia, era um gesto de amor, aquele mesmo
gesto que apagava os pecados era um gesto de
transcendéncia e um gesto de amor, a ressurei¢ao da vida.

Assim que Ele podia dizer: “A tal ponto Deus amou
os homens — cap. III de Sao Jodao, XVI, que deu o seu Filho
Unigénito e podia concluir no fim de sua vida “até o fim eu
vos amei, quando diz aos discipulos, no cap. XIII de Sio
Joao, “amou-os sem medida”. “amou-se até o fim.” E Cristo
sintetizando também o conhecimento que os homens tem
do gesto do amor dizia: “Qual é o maior amor? Nao ha maior
amor que dar a vida pelo amado”.

De modo que a modo de introdugao estamos vendo
que toda a vida de Jesus Cristo, ela se transformou numa
revelacio de duas dimensoes: revelacio de sua
transcendéncia e revelagigo do mistério de sua pessoa,
enquanto que Ele ndo sé era verdadeiramente humano, mas
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verdadeiramente Deus e revelacdo, também, através do gesto
de sua vida, o amor, mas o amor de sua pessoa, portanto
Deus amando os homens por Jesus Cristo, ndés cremos no
amor que Ele trazia no seu coragdo. Nos estamos ai, na
primeira carta de Sdo Jodo capitulo IV “Nés vimos e
cremos.” De modo que toda a vida de Cristo e todo
acolhimento da fé ¢ a resposta a este sinal na adesio interior
no amor de Deus. Pois bem, vejamos entdao: o que é que
Jesus Cristo foi revelando aos homens ao mesmo tempo que
ele revelava essa dupla dimensao: a divindade e o amor? Em
outras palavras “Deus amando os homens”.

Em primeiro lugar nossa experiéncia nos situava
antes numa situa¢ao de miséria, quando nés no pendulo de
nossa consciéncia interiorizada, nds criamos ali envolvidos
no passado. Entao, tinhamos dentro de nds as angustias, as
incompreensoes, a lembranga das injusticas. A descoberta de
Deus, que era a experiéncia fundamental para muito mais
além do que a descoberta do amor humano, ela envolvia esse
nosso passado de compreensao, de perdao. Pois bem, Jesus
Cristo numa palavra clara diz aos paraliticos: “T'eus pecados
te sao perdoados”; diz a adultera “Ninguém te condenou,
nem ecu te condeno, vai, ndo tornes a pecar.” Pois bem, a
palavra de Cristo, ¢ uma palavra clara, ndo s6 clara, aquela
experiéncia interior de quem descobrindo a vontade de Deus
que sabe perdoar, é também toda palavra, todo gesto
entrando no homem e assegurando da verdade daquilo que
ele descobre, na sua experiéncia.

E um gesto, ¢ um sinal, é um sacramento do perdao.
E esse perdao dos nossos pecados, ele esta no crene da nossa
reconciliagao com Deus. Aceitar o Cristo é aceitar que nao
ha nada de condenacdo para aqueles que creram capitulo
VIII da Carta aos Romanos.

Nos entendemos que aceitar o Cristo é aceitar que
estamos sendo perdoados pelo Pai no sangue de seu Filho.
De modo que a revelagao crista, em termos de experiéncia
daquela miséria do passado ela se apresenta como a grande
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recuperagao, superagao dessa miséria, a grande saida dessa
situagao de depressao na certeza do perdao. Ninguém pode
amar a Jesus Cristo e pensar que ainda esta no seu pecado Se
nos aplicamos a revelagao de Jesus Cristo a experiéncia
negativa do presente, que nos situava numa impressio de
vazio e nos lembramos também que a descoberta de Deus
envolvendo a nossa vida a faz amada e, portanto, valorizada.
Nos entendemos como a (experiéncia de) revelagao de Jesus
Cristo aprofunda esta experiéncia.

E Cristo no capitulo XXVI de Mateus apresentando
ali toda sua mensagem ao povo sentado em volta dele no
grande sermdao da montanha, diz ao Pai “Vé no
escondimento”, quer dizer o que aparece para o homem que
age no presente nao é s6 aquilo que os homens véem, mas
Deus vé a inten¢do no coracao. Mesmo aquelas agdes que
nao estio ali no circuito dos relacionamentos humanos, mas
que se dao no intimo do coragao, do coragao valorizado por
Deus. Deus ¢é apresentado pelo Cristo como Pai, o Pai que
veé no escondimento. Nao se trata aqui daquela comparagao
simples em termos psicologicos, assim como a crianga ama
o pal, assim nés devemos amar a Deus, mas é uma relagao
muito mais profunda. Assim, como eu, Cristo, amo o Pai,
assim também aos homens ¢ dado amar o Pai e assim como
o Filho ama o Filho, que Ele enviou ao mundo, assim Ele
assume todo homem no intimo de seu mistério de amor.
Portanto, a vida fica valorizada, enquanto que ela ¢ assumida
pelo amor de Deus e para o homem que se abra a revelagao
cristd, o presente é altamente significativo. Ainda que
houvesse aquela decalagem entre o que quero fazer e consigo
fazer, entre 2 minha intencao e a minha realizacdo, o Pai vé
a intencao e Ele nos valoriza pela inten¢iao, Ele nos ama
porque vé como a agao eclode, surge ainda dentro do nosso
coragao. E por isso o homem que se sente amado por Deus,
a luz da revelacao de Jesus Cristo, ele se pacifica no seu
presente, ele se sente valorizado, envolvido por esse amor e
cré que a sua agao merece NAo sO para si, mas para todos os
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seus irmaos. Ele sabe que tudo aquilo que ele faz no intimo
do seu cora¢io o coloca no estado de comunhao com toda
a grande fraternidade humana.

E o futuro? O futuro que ¢ misterioso para o
homem, o futuro que é, a0 mesmo tempo a conscientizagao
da brevidade da vida e a incerteza sobre o além, a descoberta
do amor humano colocava o homem num estado de
seguranga, enquanto que este futuro misterioso no seu
conteudo seria enfrentado a dois, numa grande unidade de
amor. Pois bem, essa experiéncia limitada do amor, porque
nao transcende esta vida, nao passa para além desta
existéncia. A descoberta de Deus marcava com muito mais
seguranga, enquanto que Deus é o meu Pastor, Deus ¢ aquele
que me conduz pela senda obscura e assim o meu futuro,
nao s6 os dias que terei de vida, nessa fase terrena, mas o
além, o além-existir para além da fase temporal, ele esta nas
maos de Deus. Ora, o que nés vemos em Jesus Cristo é que
essa descoberta de que Deus esta comigo, me conduz, me
segura, me sustenta, me assegura a felicidade, ela esta
explicita na palavra de Jesus Cristo. O Pai deu ao Filho o
poder de dar a vida. “Quem come a minha carne e bebe o
meu sangue tem a vida. Assim como o Pai estd em mim, eu
estou naquele que me ama. Permanecei em mim.”

Em outras palavras, o Cristo envolve no seu amor o
futuro misterioso do homem e assegura a0 homem que ele
ha de ressuscitar no seu corpo, que nao ¢ sé uma
sobrevivéncia assim misteriosa, mas ele revela, desvela para
0 homem o mistério do futuro assegurando ao homem uma
existéncia corporea.

Assim que a primeira comunidade crista, na pessoa
de Paulo diz: “ja que Cristo ressuscitou ¢ certo que noés
ressuscitaremos também” quer dizer o amor de Cristo
explicito no seu gesto e na sua palavra infundiu na
comunidade crista tal seguranca que é a mesma certeza da
ressurreicao do Cristo e da ressurreicao daquele que cré em
Jesus Cristo. De onde que a revelagao de Jesus Cristo se nos
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a aplicamos nesta triplice dimensao da miséria envolvida no
perdao, do presente valorizado no merecimento para si e
para os outros, do futuro transformado em ressurreicio, nao
s6, mas a propria fase temporal traduzida em termos de vida
eterna, como diz os Atos dos Apostolos falando de vida
eterna, nao como algo que vira depois do tempo, mas como
algo que ja vai sendo através do tempo que floresce para
além do tempo. Toda essa seguranca nos advém da palavra
de Jesus Cristo e é dentro desta perspectiva, entdo, que eu
creio que nés podemos perceber aquilo que Jesus Cristo nos
trouxe com a sua revelacdo. Ndao nos trouxe uma religido
para além da experiéncia fundamental, mas ele nos trouxe a
explicitagdo mais profunda desta mesma experiéncia
fundamental, assim que o homem que se encontrasse no
exterior de si mesmo, encontrava dentro de si, sentiu
angustiado e asfixiado pela miséria do passado, pelo vazio do
presente, pelo mistério do futuro, nao s6 descobre Deus, o
ser transcendente e bom, mas ele descobre o Pai, o Pai de
Nosso Senhor Jesus Cristo, o Pai que se reconcilia com o
Filho que volta, que mata o vitelo gordo e que da a cle a
alegria e a certeza do perdao, o Pai que envolve o presente
que vé no escondimento e que sorti dentro do coragao do
homem que ama para além dos resultados fugazes e incertos
do seu agir no presente, o Pai também em cujas maos o
homem se abandona como Jesus Cristo, no dltimo instante
de sua vida “Pai, nas tuas mdos entrego o meu espirito”. E
essa Pai que envolveu a vida de Cristo “o meu alimento ¢é
fazer a vontade do Pai, a minha alegria é fazer a vontade do
Pai, a minha vontade, o meu desejo é a mesma que envolve
a vida daquele que cré em Jesus Cristo. De sorte, que nio ¢é
apenas um meio de sairmos da fossa, ¢ muito mais que isto.
Assim, como o filho prédigo se levantou e além do pio
encontrou o amor do Pai assim também o homem se ergue
de sua angustia, de sua miséria ou do seu estado de depressao
e de fossa. Ele nio sé se restabelece num clima de
normalidade, de superagdo, mas ele se extasia diante de um
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horizonte nunca suspeita do dom de um amor que o
transcende, que o envolve, que vence o mistério, que o
coloca na certeza de uma auto-realizagdo finalmente
frustrada para se abrir numa experiéncia total de ser amado
eternamente por alguém, mas alguém que me amou com um
amor gratuito, que me assegura da minha realizagdo para
além daquilo que eu seria capaz por mim mesmo.

Toda nossa intencao no inicio era constatar como,
queiramos ou nao, nés somos escravos das solicitagoes de
periferia e, por isso mesmo, nés vivemos ¢ afl. Agora mesmo,
nés podemos estar pensando em pessoas presas a essa
periferia. No6s ja estudamos isto, pensamos também
categorizar alguns grupos de solicitagdes que nos levam a
essa periferia, depois nos falamos até agora, até a tltima aula,
vendo como é que o homem ao entrar dentro de si, ao ter
experiéncia desta interiorizagao, a palavra ficara sempre uma
palavra inadequada, interior, exterior, ¢ uma coisa que tem
ainda aquele ran¢o de corpo e alma, quer dizer no esta ainda
bem colocada mas sabemos que este interior, de repente ele
entra neste movimento da nossa consciéncia, a nossa
consciéncia sendo temporal ela pendula no presente,
passado e futuro. Esse passado, presente e futuro podem
também ser novas equagdes de periferia, no entanto, aqui
nos estamos considerando como sendo momento de
encontro consigo mesmo.

Dentro destas perspectivas nés vemos que o saldo
do passado ¢ de miséria, o saldo do presente é de vazio e o
saldo do futuro é de mistério, de angustia.

Entdo, nés vemos que a experiéncia no fundo é uma
coisa s6 ¢ uma experiéncia s6 e o termo desta intetiorizagao
vemos que ¢ 0 homem amado e amando tudo o que ¢ amado,
esta que é enfim a meta da interioriza¢ao, da total adesao a
todo valor no plano de imersao, de interiorizagao do valor
mesmo conscientemente.

Entdo, dentro desta perspectiva nés vimos que
aquilo que resta de uma estrada dentro de si, quando o
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homem se encontra no seu eu historico, seu passado, seu
presente, seu futuro é, realmente uma espécie de asfixia, uma
angustia e por isso mesmo essa no¢ao ¢ uma espécie de fossa,
de buraco, de queda, de vazio desse inexplicavel mistério que
o homem tem que emprestar porque niao consegue que
invadir para medir melhor a realidade. Entao, Deus também
na pratica, na vida de cada um de nds, vai havendo uma
superagao, uma libertagdo, mas essa libertagdo se da pelo
amor. Que ¢ aqui 0 amor? E 0 amor do outro para comigo,
ele se revela enquanto que eu sou ouvido no seu passado, eu
sou encorajado no meu presente, eu sou assegurado no meu
futuro. E assim a vida de fossa é também um processo de
unificagao por esse amor humano é um amor que se alimenta
na comunhio pelo sinal é um amor que periclita pelas
dificuldades da fidelidade. De modo que, embora haja uma
unificagao e uma libertagao ha também aqui um grau s6. Nao
¢ um grau maximo, é um grau verdadeiro que ha é para o
homem altamente significativo, mas nao ¢é tudo. Vimos
também que n6s podemos retribuir esse amor teu e aqui vem
todo o problema de uma preparagdo para que o outro se
situe diante de Deus. Deus nio se vé, Deus nio se toca,
entao aqui uma grande parte da humanidade nao consegue
chegar. Nos vemos também que, nao quer dizer com isto
que o problema do ateismo, quero dizer em termos de
experiéncia saturante de pessoa sentindo-se pessoalmente
amada. Uma coisa eu espero de Deus através de todas
aquelas categorias que implicam Deus e outra coisa é o meu
eu tao explicito que possa competir com o amor humano
concreto, isto nio é de todos.

Dentro desta perspectiva ndés vemos que no
momento em que o homem realmente se situasse dentro da
verdade do amor de Deus, dentro do mistério de ¢, fé aqui
¢ crer no amor, essa fé pela qual ele cré no amor, ela vai me
levantar da minha miséria, do meu vazio, do meu mistério.
E dentro desta colocagao ndés vemos que o homem vai se
sentir totalmente unificado, porque seja pela lembranga do
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meu passado, seja que ele mergulhe no seu futuro ele vai se
encontrar presente no amor de Deus.

Nestes dias eu tive mais perto de minhas maos o
ultimo livro de A Oragio do Mundo Secularizado depois aquelas
oracoes do Raimundo Cintra “ As Ora¢oes mais belas de
todos os tempos” e misturando um pouco esses textos, nos
encontrarfamos inimeros exemplos de homens na miséria,
no vazio, no mistério e apelando para Deus dentro desta
dimensao e depois também o homem que entra em paz,
porque encontra em Deus aquele que perdoa, que valoriza,
que assegura e com aquele de grande sentimento de toda
pessoa humana de qualquer religido, nés podemos encontrar
aqui, nesta dimensdo tentando unificar. Até que nods
tinhamos chegado na aula passada procurando ver como ¢ a
revelacao de Jesus Cristo, ela ndo estabelece um outro tipo
de colocagio, ela aprofunda a mesma dimensio desta
revelagio do valor religioso, enquanto que, em primeiro
lugar ¢ esse ponto nds vamos desenvolvendo porque é
necessario, a propria revelagao acentua a fossa em certos
sentido, porque a nog¢ao de pecado é uma nogao revelado,
nao é bem uma nogio experimental, de modo que ela
aumenta muito mais a miséria do passado, a expectativa de
perda do futuro e a sensagao do prazer presente. A revelagao
por revelagdo nos ficamos sabendo que no nosso passado
foi realmente uma falta, quer dizer amor prioritario, nés
sabemos que o presente por mais belo que ele possa parecer,
¢ mais vazio do que poderfamos experimentar e o futuro
ainda é mais misterioso porque é uma auséncia daquele Deus
que em outra revelagao nés nem terfamos percebido....

Mas, a0 mesmo tempo que revela essa fossa e isso
n6s vimos na ultima vez, acontece também que ele fica muito
mais no nosso eu porque ele revela também e foi sobre isso
que ndés procuramos nos preocupar na ultima aula que, em
relagao ao passado, revela o perdio e nao sé que Deus me
ama, mas ¢ uma verdadeira relacio ao passado ao passado,
revela o perdio e niao s6 que Deus me ama, mas é uma
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verdadeira revelacio que o pecado esta perdoado, esta
sanado, que o presente é um presente meritorio, no qual eu
creio no escondimento e que o meu futuro é um futuro
assegurado, ndo porque eu veja aqui 0 que vai acontecer, mas
porque o amor a tal ponto me possul que eu creio na
identidade da ressurei¢do de Cristo. Entao, da parte de Cristo
para o meu eu e de todo homem. Entio, nés vemos que a
faixa da revelacdo, ela é uma dinimica ou melhor, uma
dimensao que aprofunda todo tipo de experiéncia
fundamental. No fundo a revelagao de Jesus Cristo em
relagao a Deus, ela esta incluida naquela nogao de Pai, nao
pal assim no sentido como meu pai me ama, Deus me ama.
Mas como o Pai de Jesus Cristo ama o Cristo, assim Ele me
ama.

Portanto, nio ¢ uma comparacdo em termos
psicologicos, mas em termos teoldgicos, isto é a experiéncia
religiosa de Jesus Cristo entre os homens ela se torna
acessivel a propria interiorizagao do homem, assim que ele é
envolvido por esse amor de Deus e ele entra na dimensao
propria do homem, quer dizer o homem que é amado por
Deus, quando ele entra na interiorizacao desse amor de Deus
ele expressa essa interiorizacao no abandono.

O que ¢ importante é a memorizagao disto, que “abba” quer
dizer aquele que ¢ meu pai, papai, na linguagem de
intimidade, ele também se fundamenta na minha entrega ao
pai, essa perda de todo meu temor, de toda minha angustia,
nao porque eu vejo em concreto as coisas como elas sio, mas
eu experimento profundamente aquele que sustenta todas as
coisas.

Terminando isto nao terminamos a experiéncia da
nossa interiorizagao, apenas vimos uma dimensio que nos
quisemos chamar fundamental. No momento nds temos que
ver que esta experiéncia estd ligada a uma outra para mostrar
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esta ligacdo, para estabelecermos esta termologia para fixar
sub-fundamental. Enquanto a esta experiéncia sub-
fundamental, nés temos que refazer todo o caminho, s6 que
nao vemos usar os termos passado, presente e futuro, mas
jogar o termo de grau, de profundidade dessa experiéncia.
Entdo, duas partes na nossa exposi¢ao de hoje; na
primeira parte nés vamos ver como ¢ que o outro entra na
minha vida, quer dizer como é que eu me relaciono com o
outro, depois nés vamos ver como é que a experiéncia de
interiorizacao do outro em relagao a Jesus Cristo, ela pode
invadir a minha experiéncia de interiorizacao do outro.
Entdo, aqui se trata, evidentemente de um esquema de boa
vontade, nao ¢ isso, mas se trata de testarmos até que ponto
os homens experimentam interiormente uns aos Outros.
Entao, vamos ver isso de algum modo; em primeiro lugar,
vamos partir de uma constata¢ao fundamental, no primeiro
ponto nés vamos analisar esta parte, vendo como é que o
homem se relaciona com vocé externamente e vendo como
¢ que a periferia pode ser tio forte que até o homem rejeita
o outro para fora de sua vida, quer dizer, nio s6 todo o
relacionamento é puramente periférico, quer dizer, corta o
outro, mas as vezes afasta, joga para longe com uma
motivacao nesta contestaciao, ele corta o relacionamento
com o outro e até persegue o outro em ordem a uma
destrui¢ao. De modo que pode ser que a nossa experiéncia
de periferia se agrave tanto que a gente quase que passoul...
quer dizer custa realmente ao outro a nossa convivencia,
diriamos até a nossa coexisténcia, no sentido mais forte, nao
existe mais comigo, ndo coexiste. Entdo isso é o que temos
que experimentar porque aqui a nossa interiorizagao ou a
nossa extroversao pode se dar nas outras coisas, nas outras
coisas saidas de nds mesmos, mas em termos de
relacionamento com o outro é muito grave, porque nos
vamos tentar no fundo toda experiéncia de antipatia, ela
pode crescer a tal ponto que chegue ao drama, a tragédia de
anular o outro da existéncia, enquanto é bem menor. Depois
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nbs vamos ver qual é a experiéncia positiva inversa e depois
vamos analisar a nossa experiéncia interior. Entao vamos ver
se n6s constatamos no nosso relacionamento, o que é que
nds vemos em termos de relacionamento de um ao outro, de
um homem, de um eu ao outro eu.

Em primeiro lugar, qual é a experiéncia que nos
temos de n6s mesmos: nds entramos no outro pelo exterior.
Os exemplos mais usados sao estes da moda: um camarada
que usa bigode, ou alguém que usa 6culos, para niao partir
para outros sinais. Entio, nés vemos que ha uma
contestacao de periferia tao forte que até a maioria das vezes
o vocabulario de comunicagio é queimado de sinais
periféricos e a grande soma, digamos assim, de retratos que
nbs conservamos do outro e sinais em retrato sio puramente
periféricos. Isto para nos mostrar como nds vivemos na
periferia do outro. “Vocé hoje estd com um casaco sujo ou
entao”... quer dizer sio coisas profundamente periféricas.
“Vocé estava com espinhas, o que ¢ que voce passou air”

No6s somos terrivelmente prejudicados por essa
interiorizagdo, na qual nds situamos a nossa consciéncia,
quando nds jogamos todo esse preconceito de exterioriza¢ao
no nosso relacionamento com o outro.

E assim os grandes adjetivos da humanidade quais
sao? Bonito, é bonito ou entao vocé esta bem apresentado,
esta bem vestido, esta mau vestido, quer dizer, sdo todas as
nossas ponderagoes, considera¢des, nao digo agora neste
momento, mas nés partimos daqui da experiéncia que todo
mundo faz. E isso mesmo, é a capa dela listrada, o outro bem
vestido, o automoével do momento, tudo isso é a grande linha
da exteriorizagdo e nds poderiamos dizer ¢ o nivel da
periferia; assim que nods realmente podemos constatar que
esta periferia deixa o homem em tal superficialidade, usando
a palavra no sentido translado, que ele no fundo nio tem
interiorizado. Entao a soma de contatos, de encontro, mas
de encontros rapidos, sem profundidade. Nos precisamos
acentuar este ponto, a tal ponto ele é evidente. Vamos ver o
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que é mais grave, como essa periferia ndo é so6 aceitagao, de
que o outro esta fora de mim, e o juizo do outro como ele é,
para fora, mas é, pelo contrario, uma coisa muito mais séria.
E uma série de espontaneidade que tendem a expelir o outro
para fora de mim ou impedir que o outro entre dentro de
mim. “Que antipatico, olha como ele esta olhando para
mim”. E que quer dizer esse antipatico? Nao ¢ a palavra
antipatico que vamos analisar , mas é aquilo que a gente
experimenta diante de certas pessoas, uma rejeicao
consciente que ¢ o primeiro obstaculo que ela possa entrar
em mim, se eu quisesse partir para um relacionamento de
profundidade.

A antipatia. Vocés sabem que... ele explica isso no
seu... € nos outros livros. Ele explica isso, como é que o
homem pode se situar assim em termos de rejei¢ao
espontanea através de uma antipatia.

Em segundo lugar a constatagdo. A constatacio eu
colocaria em duplo sentido, se houver uma palavra melhor,
nés podemos modificar, ¢ uma antipatia fundamentada, ¢é
uma rejei¢ao que ja invade o campo da confirmagio, entao
nos contestamos o outro propondo a ele os nossos valores
sobre os valores dele, quer dizer nés quase que inocentamos
diante dessa antipatia e essa contestacao pode ser tao forte
que noés rejeitamos o outro de nossas vidas. Nao deixamos
de visitar, ndo temos contato de com aquela pessoa, falamos
com ele. Depois, quando nés podemos escolher os grupos
em que ele nao vive, isso nés podemos até partindo de uma
linha de prejudicar a pessoa, quer dizer fazer que ela tenha
menos bem do que teria se nés entrassemos na vida dela.
Podemos partir para o nivel de perseguicao, quer dizer nds
podemos quase que nos obcecar com esse crescimento de
rejeicdo e esta obcecdo faz que nds constantemente
prejudiquemos o outro e tem também o outro sentido de
perseguir para destrui-lo. Assim, ndés temos todos os
exemplos da histéria da humanidade, nao sé6 da corrida do
homem através do outro para enfiar a lanca e elimina-lo dos
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viventes, mas toda aquela perseguicio que pode ser moral,
até destruir o homem também moralmente.

Dentro desta colocagao, qual é a experiéncia
totalizante que nos temos? Dentro desta experiéncia
totalizante nés vemos o seguinte: que aqui o homem e o
homem comecam a entrar no estado de tensao tao forte de
vibragao, tao forte, eu estou aqui dando o exemplo de
Gustavo Corg¢do, mas vou abrir aqui um paréntese, eu
acredito na boa intencao do Gustavo Cor¢ao, mas eu acho
que ele esta num estado de raiva, talvez arteriosclerose, em
tal regime de irracionalidade no relacionamento que eu
acredito que ele faga qualquer coisa, mesmo com boa
intengao. Mas, exatamente é isto que nos temos que fazer
agora: a experiéncia. E que o homem espontaneamente ele
pode exteriorizar o outro, colocar o outro para fora
totalmente de sua vida e hd varios niveis de chute, nio sé6 o
chute fisico, mas o chute também na ordem do
relacionamento e até mesmo na destruigao politica, social e
moral.

Destrui¢ao moral aqui quer dizer o outro nao é mais
do que a gente queria, embora fisicamente continue sendo.
Que significa istor Significa que se nés quisermos homens
que somos hoje atendermos a histéria da humanidade e
percebemos que isto se verifica ou nao entre os homens, a
nossa resposta é muito evidente. Assim que nés podemos
agora interiorizar. Que significa aqui interiorizar? A palavra
tem duplo sentido. Pelo pensamento acordar para os
homens que nés conhecemos ou aqueles que nés podemos
prolongando este conhecimento atingir. Que acontece
conoscor Acontece que nés comegamos entao a perceber
que ha homens que nascem que morrem, ndés SOMOS
exteriores a vida deles. Quanta gente nasce? Nao sei. Quanta
gente morre? Nao se importa. Quer dizer é uma periferia no
sentido mais forte. Quanta gente passa a meu lado que nao
me interessa, quer dizer puramente periférico. Quanta gente
me aperta a mio cujo nome eu nio conservo. E bem
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periférico. Quanta gente vive comigo de quem eu me
esqueco. Ha, portanto, um aspecto assim de constante
processo de exteriorizagao do outro, de permanéncia na
periferia. Ha pessoas que nao amam ninguém, que nao tém
nenhuma interiorizacao do outro dentro de si. Podemos ver
também o seguinte: que a humanidade como um todo esta
cheia de antipatia. Esta cheia nio sé de antipatia, mas
também de 6dio e esse 6dio é como um alimento para toda
uma série de manifestages, um preconceito, uma rejei¢ao
irracional, depois uma espécie assim de arte de prejudicar o
outro, um nao falo mais de irmao, mas o outro sem imagem
e ha, af também essa perseguicio de homem para homem,
de grupo para grupo, de familia por familia. Certas familias
podemos ver, por exemplo, na Italia, ndo podemos imaginar
o que ¢ isto; dizem também que na Bolivia, no fundo a
grande revolugdao na Bolivia é uma revolugdo de familia de
diversas ideologias, assim como nos tempos feudais, nos
castelos nds temos grandes blocos familiares que foram
permanecendo e mudando de cor, uns brigam de
comunistas, outros brigam de direitistas, mas sio grandes
nucleos familiares, nao ha ainda a verdadeira revolucio....
Nos vemos, entao, que estas oposi¢oes familiares, elas
podem se transformar em oposi¢ao quase inconsciente de
nagao contra nagao, como no tempo de Jesus, judeus e
samaritanos, como podia ser também nos tempos de hoje,
nas fronteiras destas nagoes belicosas, as vezes o passado, o
alemdo e o francés, por exemplo Alsacia e Lorena, e como
pode ser em certas regioes, por exemplo, hoje fruto ainda da
ultima guerra de Zanzibar: a parte toda de raca preta e de
raca mulcumana, as vezes ou nao, se dirigem em termos de
religiao, hd uma rejeicao de povo a povo. Como foi também
na ilha de Chipre, por exemplo, nés podemos trazer uma
série de argumentos irracionais. Lembro-me de outro dia li
nos jornais aquelas guerrilhas de turcos e gregos, quando
entrava na casa do outro matava a familia toda, quando
entrava na casa de um parente daquele que morrera, matava
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a familia toda. Houve um tempo em que a gente lia aquelas
coisas terriveis, banhada no préprio sangue mulher e filho.
Isto é uma irracionalidade total. Nao ¢ sé nos tempos
passados, ela é também dos tempos presentes. Quando
estava no Nordeste, os padres que foram a Missa em
Alagoas, quando la chegaram havia uma completa desordem
na cidade, porque um cidadao tinha entrado com uma foice,
de noite, na casa do outro e matando ele, a mulher e o filho.
Todos de cabeca cortada. Ha certas coisas que a gente niao
pode deixar de ter presente, se a gente quer partir da
experiéncia de vida humana. Entao, a experiéncia de vida
humana nao ¢ s6 a do homem criando, que esta na periferia,
mas ¢é a experiéncia do homem mau, que joga o outro para
fora de si e vai de chute, atrasando até de destruir a vida do
seu semelhante. Se nds quisermos jogar povos contra povos,
nés temos todas essas lutas, quer dizer estas lutas
organizadas em que as nagoes jogam todo o poder da
inteligéncia para se destruirem mutuamente, isso desde que
o0 homem é homem. Que acontece entio? Que a experiéncia
fundamental que nés tinhamos de solidio e de vazio, ela
nunca esta sozinha, ela esta associada a esta experiéncia bem
farta que nos temos progressivamente fundamental, pela
qual 0 homem no fundo destréi o proptio homem. E claro
que neste momento, ndés nao temos sentimento de estar
matando ninguém, mas é bom nds termos presente que nés
somos um homem qualquer e por isso nés levamos dentro
de nods esse mesmo germe, seja de periferia e as vezes de
extrema destruicao.

Outro dia, pegando um taxi, ndo sei se cheguei a
contar a vocés, mas faz pouco tempo, creio que nao contei,
um cidadao estava 14 muito forte e dizia: “Entao, quantos
anos eu tenho? E moco, moco nada, velho com a experiéncia
da vida. Entao ele tinha subido no toldo de um caminhio a
caminho de Goias, e foi rodeado por uns 15 a 20 cavaleiros,
uns tipos assim de cigano jagunco e ele entrou no toldo
enquanto o outro ia dirigindo e com a metralhadora matou
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os dez jaguncos.” E o caminhao, continuou contando aquilo.
Quer dizer esta muito simpatico que ele tenha defendido a
propria vida, mas é um homem que leva na prépria historia
tirar dez vidas, quer dizer nio é uma coisa simples a
convivéncia com pessoas assim. O resultado desta colocagao
¢, ndo s6 no6s constatamos deste tipo de experiéncia, mas nés
constatamos que estamos vivendo com pessoas que tém
tipos diferentes de experiéncia. De modo que a nossa
inteng¢ao aqui que ¢ de interioriza¢ao do homem, enquanto
homem, entrando dentro de si, ele se sente assim, dentro
desta humanidade, ele se vé entre homens rejeitando
homens, ou convivendo com homens que tém antipatia,
rejeicdo, o6dio, contestagdao, perseguicao e destruicdo. Isto
entao ¢ para cada um de nés uma nova oportunidade de nds
tentarmos evadir.

Lembro-me do meu pai no fim de sua vida, quando
eu estava la, ele nio me deixava contar historias assim
pesadas, de sofrimento, como se ele dissesse “ndo consigo
mais suportar a verdade da vida”. Eu contava para ele que
tinha trabalhado na prisio e ele “vamos falar de outra coisa”.
Quer dizer, o sofrimento é tao grande diante do drama da
humanidade. Pois bem, isso que a gente ouve, no fundo faz
a gente perceber que o homem estd tio saturado de
experiéncias negativas no relacionamento, e nao sé de
periferia, mas sao assim de profundidade que a nossa vida no
fundo, é, nio sé uma vida de fossa, mas de tristeza, na
amargura, uma espécie assim de incapacidade, de sobreviver
na felicidade.

E vejam, nés nio podemos partir aqui para uma
espécie de infantilismo projetista, “amanha sera melhot”. O
homem que assume a histéria ontem ja foi ruim. Ele ndo é
um ser que evade para o que pode vir a ser, mas ele assume
a humanidade toda, ele softe o drama do homem. De modo
que a experiéncia aqui, nés estamos resumindo a0 maximo,
podiamos até inclusive ter uma troca de ideias, com a
permanéncia na oragao, na meditagdo, na reflexdo, um
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material muito forte para comungarmos com a verdade da
vida. Em todo caso, a linha mestra me parece neste
momento é de percebermos que o homem esta tdo fora de
mim que eu posso chegar até a destrui-lo e que, em relagio
a toda humanidade, ela expulsa tanto de si mesma ou os
homens expulsam tanto de si mesmos, se rejeitam tanto que
podem chegar até a se destruirem e até sadicamente alegrar-
se com a mutua destruicdo. Isto é uma experiéncia, uma
experiéncia que infelizmente nao € tao rara. Qualquer pessoa
que chegue a um certo conhecimento da realidade, ela fica
embebida, empapada nesta experiéncia. Entao nés podemos
perguntar agora: F esta a tltima experiéncia que 0 homem
tem do outro, uma experiéncia de periferia até a destrui¢ao?

Noés vemos que nio, o homem tem também outra
experiéncia de relacionamento, ele da a mao para seu irmao,
ele se solidariza de com o outro homem e assim nds temos
varios niveis de solidarizacio o nivel de familia, nos
nascemos no colo de nossa mae, seguros pelas maos de
nosso irmao, de olhos voltados para nosso vizinho, quer
dizer nés entramos logo num nivel de solidariedade. Depois
no6s fomos assumidos por nossa familia também, nos nossos
grupos de convivéncia, crescendo nés estamos num grupo
de trabalho, de estudo, de distracao. Afirmamos na vida
adulta e n6és podemos assumir também com liberdade o
grupo nosso, o nosso lar, o nosso trabalho, a nossa firma,
depois o nosso plano. Podemos também assumir nossa
na¢ao, a nossa raga, suponhamos o mundo ainda. Quer dizer,
ha uma série de solidariedade entre nos e essa solidariedade
entre nos, entre os homens, ela é tao forte como aquela de
periferia, de destruicdo, s6 que essa solidariedade as vezes se
da mais no nome que na profundidade, quer dizer, nés temos
uma familia, mas nés nao assumimos a familia. Quanta gente
pode morar mais perto, mais longe, é a mesma coisa, nao
tem assuncao nenhuma de familia.

Nos temos uma raca, mas ndés nao assumimos a
nossa raga, tanto faz, e nao é que nos assumimos o
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cosmopolitismo que seria o ideal, mas nés nao assumimos
nada, quer dizer as coisas acontecem a nosso lado, ¢ um
pseudo-solidariedade, nao chega a ser uma rejei¢ao, mas ¢é
aquela periferia mediocre que nao da nenhuma comunhio
com a pessoa. Dentro desta realidade, se nés pudéssemos
entdo acentuar também as linhas de crescimento do
relacionamento, nés verfamos que os homens a tal ponto, as
vezes assumem positivamente a solidariedade que eles
entram em comunicag¢ao, em comunhio de bens; quem tem
um alimento d4 ao outro, quem tem ciéncia da ao outro,
quem tem habilidades serve ao outro, quer dizer comeca a
haver entdo esse contato e nem sempre esta tdo longe da
periferia. As vezes, esse servico é muito mais servico de coisa
que entrada no plano de comunhiao. Ha entdo uma
comunhio de bens.

Em segundo lugar, a pessoa pode, de tal modo, se
emancipar do proprio pensamento sobre si, que ela deseja
fazer coisas, deseja o bem para o outro. Entao, nds temos
um plano no desejo do bem, quer dizer, nao s6 eu dou o que
tenho, mas o desejo que o outro tenha o que eu ndo tenho
para o bem e o crescimento daquela pessoa. Mais do que isso
eu posso ter até uma penetragao na vida do outro, enquanto
que essa penetra¢ao perfaz, como o nome diz, nao s6 eu dou,
mas eu desejo que o outro tenha aquilo que eu nio posso
dar, que outros lhe deem, mas eu coloco em comum aquilo
mesmo que eu nao posso dar, quer dizer a minha existéncia,
meus bens inalienaveis, o éxito em fase de sintonia especial
com o outro. Isto é uma experiéncia que coexiste com a
experiéncia da periferia e da rejeicdo até a destruigdo. Isto
tudo forma a grande experiéncia que nés chamavamos de
sub-fundamental da pessoa humana. E essa experiéncia ¢é
toda misturada, quer dizer nés temos simpatia por uns e
antipatia por outros, nés podemos até participar do plano
existencial com alguns e auxiliar a outros a destruir alguns,
quer dizer, ha uma série de implicagdes, toda de
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relacionamentos aqui que formam no fundo o contexto
existencial de cada pessoa.

E qual é a experiéncia totalizante? A experiéncia
totalizante ¢ essa, que ¢ muito maior o nimero de pessoas
que nods nao interiorizamos do que aquelas que nods
interiorizamos e é muito pequeno o grau de interiorizagao e
¢ muito farto o grau de rejeigdo dos outros e que, como nds
nao somos melhores do que ninguém, as vezes uma questao
de forte condicionamento impede experimentar um grau
elevado de rejeicao. Nos somos muito determinados, mais
do que pensamos e se nao ha grau de interiorizagao nods
estamos no jogo da periferia que é o proprio do
determinismo. De modo que se a gente julga ser nio sei o
que “pde o camarada ai para ver o que ele é? E nada”. E
apenas uma pseudo-virtude que ele leva através da existéncia.
Agora, quando a coisa é interiorizada nao pode por fogo,
porque o fogo queima mesmo o que esta assumido por
dentro os valores. Bem, dentro desta primeira apresentagao
que ¢ extremamente sintética, eu quero lembrar o seguinte:
nos nao estamos no esquema da experiéncia.

O que é experiéncia neste caso? F realmente a pessoa
silenciar todo o resto de suas atividades e se identificar com
esta humanidade, com no choque e entrechoque, na agao e
reagdao que ela vive em termos de relacionamento humano.
Ea gente perceber forgando um pouco a palavra que o bicho
homem ¢ terrivel, ndo ¢ tao bom quanto a gente pensa, nao.
Eu acho que a coexisténcia entre os animais ¢ muitas vezes
muito mais pacifica do que entre os homens. E se o nosso
amigo... trazia aquela frase que ficou célebre entre nés é
porque ele era um homem reto e percebia de fato, toda a
realidade. Isto da gente falar do amor, na beleza do amor nao
¢ a vida, que a vida nio ¢ tio boa, ndo é poética nao, a vida
¢ terrivelmente dramatica. E se nés quisermos partir para
uma analise imediata da situagdo aqui no Brasil nés
podemos, hoje, até nos valer do simbolismo, de toda essa
repressao, opressao, série de caca, de caga a0 homem, cagar
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um pobre camarada la no interior da Bahia s6 porque....
Entao nds estamos na terra dos hippies aposentados? E uma
coisa terrivel, um sadismo, nao existe isso. Eu acho que no
fundo do coracao do homem a coisa deveria ser bem
diferente, mas a perfeicao a que o homem ¢é chamado ela nao
se revela ao alvorecer da vida. O homem nio descobre isso
sozinho. Nés vamos ver que ha uma revelagio em termos
que pelo menos atinge uma parte da humanidade e que
veicula certos tipos de valores no plano de relacionamento.

Entdo, nés vamos ver agora a figura historica de
Jesus Cristo e se nds pudermos acrescentar a esta figura uma
adesdo de fé, quer dizer a presenga histérica de Jesus Cristo
na vida do homem, ele modifica o relacionamento do
homem, assim como falar de Jesus Cristo aprofundava essa
experiéncia fundamental.

Nos vamos ver, no fundo, tudo vai convergindo para
uma conclusiao: que o homem perfeitamente interiorizado,
realizado ¢ aquele que assume toda a realidade, mas nao a
assume naquela frase simples “é assim, porque niao pode
deixar de ser assim”, mas naquela frase quente: “eu amo o
que ¢, quer dizer, ¢ uma coisa muito diferente, é a adesdao
interiorizante e ativa, relevante quase da realidade para
dentro de seu intimo”.

Vamos ver que nenhuma pessoa tem essa
experiéncia pura em termos de perceber aquela fossa porque
esta s6, mas ao mesmo tempo, desde crianca estas
experiéncias estdo misturadas: a experiéncia fundamental
que ¢ por um lado a experiéncia da miséria, do vazio e do
temor e, o envolvimento que pode sanar a experiéncia da
fossa. Em segundo lugar, a experiéncia do drama da
experiéncia humana que para muitos tedlogos hoje,
aplicando em termos de teologia, é a propria experiéncia do
pecado original, quer dizer o que é que seria nessa
terminologia mais fixa, mais categoria do pecado original. F
a experiéncia que todo homem tem da vida humana, para
perceber a maldade do relacionamento humano.
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Entao a percepcao dessa maldade, ela vem marcada
de pecado porque ela impede a descoberta do amor que
envolve a vida, quer dizer que a experiéncia do, pecado
original em termos de manifestagdo consciente seria aquela
inclinagao incoercivel que todos nés temos para valorizar
mais a experiéncia da maldade do que a experiéncia do amor
e assim que todo homem ¢é como envolto na destrui¢ao de
seus horizontes e ele se entrega a uma perda de alguém, quer
dizer a uma espécie de entrada na culpa porque ele se... esse
amor de Deus, essa paternidade de Deus.

Entio, agora estavamos vendo como esta
experiéncia que o homem tem de convivéncia humana é uma
experiéncia dramaticamente marcada por um excesso de
relacionamentos prejudicados e é verdade, nao é que seja
apenas isso, ha também a experiéncia da solidariedade, com
aqueles trés graus de comunicagdo, desejo de ter e a
participagdao. Evidentemente, tudo isto é muito pequeno na
experiéncia de cada um de nés, mas nés podemos extrapolar
para entendermos melhor a humanidade. Agora vamos ver,
com alguns exemplos, como é que a revelagao incide dentro
desta realidade, da experiéncia que o homem vai tendo da
maldade, da solidariedade, do relacionamento com o outro
homem. Jesus Cristo aparece em primeiro lugar como
homem, logo a experiéncia dele vai ser uma experiéncia
autentica, quer dizer uma experiéncia de fora para dentro da
humanidade, é uma experiéncia do préprio homem. Ele
entra na humanidade e o fato desta entrada na humanidade,
a revelacao nos assegura é uma solidarizacio com o homem.
Deus fez-se homem na linguagem de Sio Paulo e Ele entra
na dinamica da lei humana ou da situacio da lei humana.
Cristo se situa homem entre os homens, ele tem um tipo de
vida que revela, mesmo que ele nao falasse, que revela aos
seus semelhantes, aqueles que coexistiram com Ele e que nos
revelam a experiéncia que eles tiveram na convivéncia com
Jesus Cristo, um grau elevadissimo de interiorizacao do
homem. Cisto ndo tem antipatias, Cristo nao tem rejei¢oes,
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nao mostra contestagoes, no sentido que marcavamos aqui.
Cristo nao persegue, Cristo nao destrdi, pelo contrario,
Cristo ¢ aquele que interioriza o homem porque ama-o.
Entdo, qual ¢ o grau de revelagio que a pessoa historica de
Jesus Cristo traz para nos?

Entao nés vemos em primeiro lugar que Jesus Cristo
se solidarizando com o homem, ele assume o drama da vida
humana e assume o drama da vida humana sem nada de
excepcional. Quer dizer ele tem que trabalhar, comer, sofrer
o frio, ele é colocado em termos de rejeicao pelos seus
semelhantes ele ¢ negado, ¢ perseguido, ele é colocado a
morte e tudo isso ha uma espécie de grande dinamica de
solidariedade. Se nés analisarmos o grau desta solidariedade,
nés vemos em primeiro lugar que ele tem uma ansia de
comunicar tudo aquilo que Ele conhece do Pai, o seu Deus
interior, Ele quer comunicar aos homens o perdao de suas
faltas, a significacdo de suas vidas, a certeza de uma apos
vida. Ele procura comunicar aos homens aquela coisa
mesmo material que ele possuia e atém usando daquela
palavra que ele possuifa fazendo sinais religiosos, intervindo
até na normalidade das leis da natureza, quer dizer Ele vai
comunicando. Esta entrega ¢ a expressio de quanto Ele leva
dentro os seus semelhantes. N6s vimos, em outro lugar Ele
quebra aqueles vinculos de solidariedade, ainda os mais
estreitos, os de familia. Qual é minha familia? Sdo todos esses
que estao al. Quem é o meu povo? O samaritano é meu
povo. E os homens? Eu rezo pelos que hao de vir, quer dizer
toda uma comunicagao estreita, mas é sé6 um homem que da,
mas que abarca na sua comunica¢ao todo o horizonte de
oblatividade.

Noés vimos em segundo lugar que Ele deseja o bem,
nao no sentido s6 de uma pessoa que deseja o bem para o
outro, mas ele arquiteta o fruto da humanidade em termos
de um conhecimento pelo qual Ele intercede: “Meu Pai, eu
peco que aqueles que hao de vir, que hao de vir, que hao de
crer em mim sejam um”. Ele pode por todos aqueles que Ele
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tem presente na sua vida e sao realmente todos os homens,
os homens bonitos, os homens feios, nao para ser servido,
mas para servir e da a sua vida... ¢ um plural de totalidade,
por todos os homens. Entdo, nés vemos que o desejo do
bem ¢ intrinseco na prépria explicitagao da vida de Cristo.

Em terceiro lugar nés vemos uma participagao, ¢ o
grau ultimo de solidariedade, nio s6 homem entre os
homens, mas eu escolho um tipo de vida que me da
comunhio existencial com o homem que mais sofre no
drama da humanidade, quer dizer o grau ultimo de
solidariedade. Suponhamos o seguinte: uma mae depois que
todos os filhos se casam e ela devesse escolher uma casa para
morar e ele escolhesse a do mais pobrezinho, que nio
conseguiu vencer na vida e ela quer ajudar, quer pelo menos
ficar perto dele, ja que ele nao tem tanta coisa, ela quer se
permitir no fim da vida o nivel existencial maior do que o
que seu filho tem. Quer dizer, nesse tipo de comparag¢ao, nés
percebemos que Cristo podia ter encarnado, assumido um
sistema de vida mais elevado. Pela revelagio nés vemos o
valor de sinal que Ele escolheu um esquema de vida humana
dramaticamente duro. Entido Ele passa pela negacao, pela
traicao, crucificagao a qual eram submetidos os criminosos
do seu tempo. Entdo, nds vemos a solidariedade na
participagao com a escoria da humanidade, com aqueles que
nao eram considerados: “Mestre, cura-te a ti mesmo, tu nao
¢és o predestinado? Ele tem o belzebu no corpo. Que é isso?
Tira esse homem daqui. Vamos mata-lo. Vamos fazer um
complo, esta estragando a nossa nagao, ¢ melhor que Ele
morra mesmo”’.

Ele ¢ escorracado, como Ele deseja, no auge de sua
oblatividade, quer dizer Ele experimenta essa ingratidao e
entao a gente vé que se no auge da ingratidao Ele suporta o
nivel de oblatividade é porque Ele interioriza realmente o
outro, a quem Ele se da. A interioriza¢ao do outro na vida
de Cristo é poderosamente eloquente, porque ela se sustenta
toda aquele tipo de reagdo. Nos vemos, além disso, que a sua
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manifestagdo ¢ manifestagdio que Ele assumia a vida do
outro.

“Vamos ver aquela menina que morreu. Vamos la.
Onde ¢é a casa?” Chega la, tira aquele pessoal. “Fique
tranquilo, nao ha nada, ela esta dormindo”. “Levanta, da de
comer a esta crianca”. Que dizer é um acolhimento total da
situagdo humana e levanta a pessoa quase pela mao para
enfrentar uma situacdo. No6s vemos que Ele entrava na
sinagoga, Ele ndo é um homem emproado, queria mostrar
que Ele nio rezava de olhos fechados, mas viu aquela
velhinha curvada ha 18 anos. “Vem ca, vou te curar, vai ficar
boa”. Quer dizer total acolhimento daqueles com quem
convivia. “E essa gente como é que vai voltar para casa.
Coitados, ha trés dias que nao comem. Vocés tém alguma
coisa, entdo, vamos fazer”.

Isto é que nds temos que perceber o humanismo que
ha na revelagio do Cristo, enquanto que ha uma total
assuncdo na vida do homem, com uma vontade imensa de
participar dessa vida e de mostrar quanto o homem estd
interiorizando. Quando Ele olha para sua cidade, Ele chora,
ela ndo acolheu os profetas, Ele veio salvar sua cidade em
primeiro lugar. Quando Ele vé a multidio Ele tem
compaixao, porque ela nao tem pastor, sio como ovelhas
desgarradas e quando Ele vé aquele homem a seu lado, Ele
esquece o seu sofrimento e lhe diz: “Vocé fica tranquilo, nés
vamos hoje para o céu”.

Toda a vida dele é uma espécie de grande historia de
interiorizacdo do outro, se Ele deixa testamento é “Voces
vao fazer assim.” Af esta o segredo da existéncia.

Entdo, acontece que o homem que interioriza a vida
de Cristo e assume como norma de comportamento o
contagio da vida do Cristo, ele pode chegar a determinado
grau de solidariedade com outro homem que transcende de
muito aqueles que nao tivessem essa oportunidade, seja a do
exemplo, seja a do estimulo interno, as vezes forte, quer
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dizer da fortificagdo, da palavra revelada. Entdo nés vemos
que os homens sao estimulados através desta revelagao.

Em primeiro lugar ha uma comunhio de bens, até
mesmo material, mas, sobre tudo espiritual a narrar aos
outros aquilo que eles sabem o apostolado, o ser enviado, é
uma comunicagdo, por em comum, aquilo que noés
recebemos de modo gratuito. Depois o desejo do bem, ele
se traduz pelo imperativo categérico da oragao. Que é rezar?
E situar-se diante de Deus para pedir o bem para seu irmio,
¢ um desejo interior a aqui vai para nés um esclarecimento
que ¢ sumamente importante. Porque o homem rejeita seu
irmao, porque ele contesta, porque ele tem antipatia? Por
causa de seu juizo periférico, este juizo periférico é o campo
préprio do juizo prejudicado, do preconceito espontineo.
Ora a oracio justamente ela quebra o preconceito, porque
ela interioriza o outro antes de ndés entrarmos em
relacionamento com ele. Em outras palavras e agora eu pego
sinceramente por esse homem, para que Deus dé a ele aquilo
de que ele precisa. Se pudermos, depois a gente procura e
diz: O Senhor esta muito ocupado, eu queria pedir um favor,
eu tenho essa necessidade. Sera que aquele que quebrou o
esquema espontaneo da rejeicdo até  interessar-se
sinceramente, autenticamente diante de Deus por uma
pessoa humana nao vale dois minutos, dez minutos depois
de dar o atendimento.

A oragio aparece aqui como o grande instrumento
de desejar o bem, ele nao ¢ ja, digamos assim, o fazer o bem,
mas ela parte fazer o que é necessario para acolher esta vida
que esta ao nosso lado. Em terceiro lugar o plano da
revelacao pode incidir tao fortemente sobre o homem que
ele emite Jesus Cristo até a participacdo das situagdes
existenciais. E aqui nds estamos no auge daquilo que nés
chamamos de experiéncia sub-fundamental. Aqui estamos
nés no drama da vida, no vai-vem dos acontecimentos.
Nesses aspectos positivos e negativos, nesse alto e baixo, nos
reveses da vida e nés somos tentados a nos evadir, querendo
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melhorar a nossa vida e nés somos tentados a nos evadir,
querendo melhorar a nossa situacio. B aquele simbolismo
dramatico de a gente querer correr para a bilheteria ou ao
melhor lugar. Eu quero viajar no meio do 6nibus, ndo tem
poeira, ndo vibra, mas 38 pessoas nio tém o nimero 12. B
um simbolo, nés tentamos, realmente, na competi¢ao da
vida reservar para nds o lugar privilegiado. E esta dimensao
¢ destruida pela uniao que vai até a participacao. O homem
que tem o cancer que vive a revelagiao desse amor contagioso
do Cristo, nao so ele tenta a cura para ser util a todos os seus
semelhantes, mas ele percebe que aquele cancer o coloca em
comunhio em todos os cancerosos, assim como o fracasso
coloca em comunhdo com todos aqueles que vivem o
fracasso. Assim também a viuvez, o exilio, por exemplo, ou
a condenagao injusta. Para o homem que vive a
interiorizagao do outro, todo fato da vida, seja ele grato ou
ingrato, é um processo de comunhio. Quer dizer é uma
porta de entrada para um quarto onde vivem homens iguais,
quer dizer, nenhuma das nossas situagoes ¢é totalmente
original. Todas elas sio principios de comunhido com uma
parte da humanidade. Em vez de comungarmos com uma
parte nobre e feliz, impedida da humanidade, nés vamos
comungando através dos reverses da vida com essa massa
escondida, sofrida, encolhida de outros. De modo que na
linha da experiéncia sub-fundamental o limite ultimo,
digamos assim, de assun¢ao da existéncia é a participagao nas
situagOes mais penosas € nao so a participagao de fora da
realidade para dentro, mas a participacao através da propria
experiéncia da situagao dificil e quando isso nao fosse
possivel, ¢ evidente que ndo é possivel em todas as situagdes,
quem tem cancer nao tem diabete, quem tem diabete nao
tem educagdo mas ha uma sintonia na verdade, quer dizer,
aquele que participa de wuma situagdo existencial
profundamente sofrida em comunhdo com seu semelhante,
ele simbolicamente esta entrando em comunhao porque ele
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nao poe limite a essa comunhio, porque aceita até o grau
sofrido da comunhio.

E assim, nos chegarfamos ao termo desta nossa
interiorizacdo, quer dizer, o homem que foge da periferia,
que nao se se distrai, mas que entra no seu intimo,
experimenta todo aquele drama do presente, passado e
futuro na fossa, mas que se ergue e se sente chamado a
superar tudo isso com o amor que o envolve, ele também
experimenta aquele vai e vem dos relacionamentos humanos
e se situa na total assun¢io da vida do outro. E esta
experiéncia sub-fundamental ¢é a experiéncia do amor
ablativo, da sintonia do amor. Assim que, o homem final ¢é
aquele que nao se evade da vida como ela é e nao foge para
a periferia, para nio ter que viver a densidade do seu
profundo, mas no profundo de si mesmo onde o eu é mais
eu, ele se sente amado por um amor eterno e enfrenta a vida
com a linguagem desse irracional e se permeia na
historicidade desse amor eterno. Por outro lado, nao é unico,
os homens sao muitos. Nestes relacionamentos ele também
rompe a periferia e rejeita toda linha de destrui¢ao de seus
irmaos e assume a realidade a multiplicidade dos seus e
interioriza na comunhio de uma situacdo existencial
dramatica. E nesse simbolismo ele assume a universalidade
dos outros eu, assim que o homem perfeitamente integrado
¢ o homem que se situa na sua historicidade, nao se evade de
seu profundo, sente envolvido por um amor a tal ponto que
esse amor transforma-se nele oblatividade, a tal ponto ele se
sente amado que ele também ¢é capaz de amar gratuitamente.
Entao, o homem que conseguisse fazer isto com constancia
na sua vida se sente experimentando novo nivel de
consciéncia que é a consciéncia da sabedoria, a sabedoria
interiorizada na experiéncia daquilo que ndés chamamos
felicidade. Quer dizer de todos os pontos de sua consciéncia
parte uma realizagdo e essa realizagao ela flui e reflui um
pouco como a maré através da existéncia, dando a ele o sabor
do dom.
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E esse sabor do dom ¢ aquilo que realiza a pessoa
humana no termo de valor moral e valor religioso. De modo
que essa seria através de nossa vida um pouco da caminhada
que n6s devemos fazer.

E claro, que nds ndo somos pessoas capazes de fazer
isto com perfeicao, mas nés percebemos onde é que isso nos
levaria em termos de integracao humana, quer dizer o
homem perfeitamente situado no seu tempo, aceitando as
vicissitudes da vida, perfeitamente situado entre os homens,
aceitando o drama da existéncia e perfeitamente
tranquilizado diante de Deus, embora experimentando a
todo o momento o trope¢o do irracional, mas ele esta
envolvido no mistério desse amor eterno.



DOM LUCIANO, DOM DE SER:
O DOM DE SI

Marcio Paiva
Introdugiao

Vejo-me no desafio de uma leitura da qual nao se
pode distanciar, dado que faz parte da prépria histéria. Isto
se torna ainda mais grave pelo fato de que nao ha separagio
entre o afeto da vida vivida no tempo e os textos escritos por
dom Luciano. Muitas vezes, digitei as ideias que agora
examino, quando morava em Roma.

Escolhi como norte hermenéutico o lema: ratio
philosophica, lux spiritus, representando o dom de ser Dom
Luciano no dom de si aos outros: é quando a razao filoso6fica
cede lugar a transcendéncia do espirito. A razao sempre se
historiciza nas empresas humanas, nas produgoes
intelectuais, nas reflexdes espirituais, nos profetismos e nos
discursos de qualquer natureza. Também no texto. Maxime
no texto. Ha um dado momento em que razao e cultura
confluem na construgao de sentido para a vida. Desse modo,
nos textos analisados, depreende-se a ratio filoséfica abrindo-
se para algo que a transcende. Nao se trata de uma
destrancendentalizacio da razdo a modo de Habermas
(Habermas 2007: 31-90), mas de abertura ao infinito do
espirito que anima a propria razao.

Nessa perspectiva, a leitura do volume I de Diger o
Testemunho traz horizontes muito lacidos para nossa
apreciagao e interpretagao diante da verdade da vida. “Buscar
a vida na verdade ¢, pois, tentar no culto desta enobrecer e
elevar a nossa vida espiritual e nao converter a verdade, que

I CV: http:/ /lattes.cnpq.br/8132958863250237
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¢ e deve ser sempre viva, num dogma, que costuma ser uma
coisa morta” (Unamuno 2008: 10).

1. A bondade da razio

Somos herdeiros da tradicao grega que parte da
vitalidade do espirito humano na saida de si e retorno a si,
trazendo a experiéncia da vida e do mundo no conceito.
Porém, nessa tarefa de buscar a arché, de entender o devit,
de desvendar o dever ser, a logica herdada dos classicos
gregos nos leva a um logos diante do qual nao temos outra
saida a nao ser a precisdo conceitual e técnica, a omoiosis, a
adequagdo do pensamento a realidade que se cristaliza no
conceito. Dessa forma, muitas vezes, ao longo da historia,
nossa tradi¢ao filosoéfica recebeu a critica de 1égica formal e
estéril.

No mais austero exercicio do logos, Dom Luciano
entreviu uma saida — talvez seduzido pelo Bem de Platao,
talvez deixado seduzir pelo amor Cristdio — para heranca
filosofica: a dimensio de bondade da razao. Nos textos
analisados transparece nao mais d or#hds d logos, mas d agathds
d logos. Se a razao herdada pensa separando e categorizando,
a razdo animada pelo espirito pensa conjugando. “A paz
implica a aceitagio mutua, o perddo, a confianga, a
participa¢ao nas decisoes da sociedade, a colaboragao para a
felicidade dos outros” (Almeida 2013: 56). Somente uma
razao que conjuga pensa na paz a partir de “uma atitude de
amor e reconciliagdo” como profunda estima pela pessoa
humana (85).

Um dos aspectos mais interessantes da bondade da
razao ¢ o foco em detalhes do cotidiano que normalmente
escapam a todos, sendo a maioria. Em um texto de 1987,
dom Luciano reflete sobre as estacbes rodoviarias, as lutas
pelas passagens e o transporte popular como meios de bem
servir ao povo (124-126). Sao as pequenas ternuras do dia a
dia que escapam a razao totalizante e universal. E o que dizer
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das afirmagoes “o menor nao é problema”, “o problema
somos no6s”’? (131). Somente uma razdo que vai além da
superficie da vida entrevé o nosso futuro ameagado e
responsabiliza a sociedade que gera menores infratores e,
paradoxalmente, os assassina. Assim, movido pelo logos do
bem, Ele se perguntava: “quando compreenderemos que
nao se trata de tirar as criangas da rua porque elas nos
incomodam, mas de oferecer-lhes uma porta aberta para que
acreditem de novo na sociedade?” (139). A dimensdo
bondosa da razao reconhece que “os pobres confiam mais
em Deus. Sio hospitaleiros. Festejam a vida que nasce e as
alegrias simples de cada dia [...]| Adotam com amor criangas
desamparadas” (161).

Outro elemento que nos chama a atencio na
perspectiva de uma razao aberta ao bem ¢ que o logos
filos6fico ndo é mero exercicio individual, mas um
“caminhar em conjunto” (167), “esfor¢o conjunto” (319), na
busca de “solugcdes conjuntas” (388). Desse modo, “o
respeito e a estima aos outros incluem a abertura ao dialogo,
a vontade de sair de si mesmo, e conhecer posi¢cdes
complementares e de contribuir para o desenvolvimento dos
demais [...] unir e nao dividir, a promover o desenvolvimento
solidario e nao privilegiar grupos, esquecendo-se dos
demais” (187).

No dom de si, Dom Luciano foi a voz do indio, do
menot, do negro, da crian¢a, dos pobres; ele foi a voz dos
que nao tinham voz, sempre preocupado com a violéncia,
com o trabalho, com o analfabetismo, com a juventude e
com a educagdao. E é assim que uma razio animada pelo
infinito do espirito, nao pela determinagdo do conceito,
afirma que “a sociedade que escolhe a crianca e o pobre
como prioridade estara reencontrando o eixo axiolégico do
verdadeiro desenvolvimento” (238). Que logos pensaria na
saude axioldgica a partir do pobre e da crianga sendo aquele
movido pelo amor? (240). Um logos do bem 1¢ os olhos
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tristes de uma crianca como “o termoémetro de um mundo
egofsta e injusto” (257).

Por estas e outras razoes, cabe-me reconhecer que,
no dom de si, Dom Luciano fez o percurso filoséfico, como
auténtico exercicio de integragdao e conjugagao, transitando
do “Amor a sabedoria” até a “Sabedoria do amor”. Amor
que sabe e ja nao perde tempo, sai em dire¢ao ao outro; amor
que cuida; amor que sabe e caminha no espirito, e nio se
fecha no conceito. Amor que transforma o logos verdadeiro
em amoroso, escapando a formalidade estéril do logos.

2. Filosofar na abertura do espirito

,

E justo considerar a filosofia como ciéncia da
Verdade, ja dizia Aristételes, no livro IV da Metafisica (993 b
20). Porém, as peripécias da razio no Ocidente assumiram
matizes muitos variados. De uma razao reta e Universal se
val a uma razdo antropocéntrica, passando pela razao
instrumental e culminando na atual razao tecnolégica. De
qualquer forma, algo se impoe aqui: buscar o saber sé se
torna possivel através da abertura racional do sujeito
humano. Assim ¢ de conceber-se a Filosofia como exercicio
aberto do espirito humano em dire¢do ao passado — em
proficuo dialogo e aprendizado com a tradi¢ao —, em dire¢ao
ao presente num compromisso histérico de dar razao da
nossa cultura e na abertura ao futuro, na perspectiva da
justica intergeracional.

Ora, o que vislumbramos nos textos em analise, foi
justamente um modo peculiar de pensar: #wa filosofia aberta a
tudo aquilo que ¢ e pode ser. Desde o cotidiano mais esquecido
do homem de Ciéncia e da Politica, até as preocupagdes mais
universais e os problemas fundamentais sobre origem e
destino humanos. Desse modo, podemos dizer que niao ha
nenhuma espécie de encurtamento hermencutico nesse
filosofar. Se o ser se diz de muitas maneiras, 12 onde ha
respiro ha motivo pra filosofar.
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Alias, o que se poderia denominar de encurtamento
hermenéutico tem a ver com a negacao de Deus e das
pressupostas ‘verdades eternas’ e a rejeicao do mundo e das
‘leis naturais’. No pensamento heideggeriano, poder-se-ia
dizer supera¢ao da metafisica (cf. Stein 2008: 32). O pensar
de Dom Luciano, pela via do espirito aberto ao infinito, se
da para além da determina¢ido conceitual e se direciona a
tudo o que é e pode ser. Dai é que ao falar de Deus, ele o faz
na simplicidade do discurso cotidiano, cheio de ternura.

Encurtamento hermenéutico ¢ o aquém da
metafisica, diminuicido do seu espaco, abrindo novas
possibilidades do humano e desafiando a transcendéncia.
Pode, eticamente, significar riscos para o humano, mas pode
dar-lhe autonomia humana. Mas nos textos analisados,
percebe-se que, ao fechar-se a transcendéncia, o homem
empobrece o seu ser.

Por tudo isso, nao se pode falar do humano sem
reconhecer ali sua origem e destino divinos. “Se por um lado
a grandeza do homem esta na sua abertura ontoldgica a
Deus; por outro, é preciso assegurar, ja nesta vida, a este
mesmo homem, condi¢oes de realizagdo pessoal e social,
condizentes com o designio do préprio Deus para os
homens” (234-235). “Sem Deus ninguém vence a solidao
radical” (53), “no sofrimento destes ha um grande mistério”
(71), “os mistérios de Deus sdo insondaveis. S6 a ora¢ao nos
permite neles penetrar” (73) — sdo assertivas de um pensar
aberto para além da razao calculante em dire¢ao ao espirito
infinito que a anima. Isto se torna mais importante quando
pensamos que, se empreendemos compromisso ético por
uma ideologia politica e paradigma, ja estamos superados.
Mas se o foco ¢ a vida, a pessoa ¢ a liberdade humana, o
discurso continuara sempre vivo.

Mas “a transformacio da favela é obra das criancas”
(245). Isso nao ¢é razao do calculo, nem instrumental. Isto é
razao aberta, ndo ha encurtamentos ideolégico ou
epistemoldgico, mas existe confianga no ser, no ser infantil
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e desprotegido. I.a onde o logos se sente impotente, a fragil
forca do espirito transforma. Por isso, se podia afirmar que
“ha uma experiéncia misteriosa de comunhao universal que
transcende a origem e a conflitividade dos grupos” (247). S6
um logos do bem, aberto ao infinito, pode dizer: “temos que
nos reeducar para o amor” (272).

3. A busca de metavalores

No Banguete de Platao descreve-se a distingao entre
opinar corretamente e dar razio (202 a 3-4), diante do
relativismo e das exigéncias de inteligibilidade do ezhos como
o Bem. De fato, sio coisas muito distintas: emitir uma
opinidao até plausivel, debater, participar e dar razao.
Vivemos hoje uma situagao de pluralidade cultural em todos
os sentidos. As culturas nao sido, pois, homogéneas, sao
portadoras de contradigdes e conflitos, daf a necessidade de
buscar metavalores, critérios de escolha fundamentais, que
garantam a racionalidade e universalidade na formacao dos
individuos. Dai a necessidade de buscar o elo perdido, o
vinculo metafisico que aproxima as diferengas. Nao se trata
de retorno a metaffsica, mas de sua permanéncia mais
originaria, incrustrada na estrutura ontolégica do ser
humano.

No texto que analisamos, ha sempre um paragrafo
destacado, de uma ou duas linhas, que salta aos olhos, que
convida a reflexdo para todo ser humano. Estd ali o vinculo
metafisico. Esta ali o elo perdido. “A solugio esta na pratica
da justica social e pessoal” (232); “Nao havera sociedade
justa sem educagao para a justica” (320); “o problema nao é
a reforma agraria, mas a renovacao de valores e atitudes que
possibilitem a justica social” (374), “o direito a vida ¢
fundamental e sagrado” (492) — sao perspectivas de meta
valores que despertam as diferencas para um horizonte
comum que possibilite a vida humana.
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A pratica do didlogo, a sociedade solidaria (441), a
promogao da educagio e saude, o repudio a violéncia (416)
sao metavalores que apontam para o bem comum. “As
exigéncias do bem comum e da mesma dignidade do
trabalho requerem que no se paralise a vida socioeconomica
do Pafs e que se garantam sempre 0s servigos essenciais a
sobrevivéncia do povo” (502).

Na perspectiva de uma razao aberta ao bem, aberta
ao espirito, ndo ha separa¢ao entre ética e politica. Uma
razao que integra e conjuga tem olhar multifacetado, em
todas as dire¢oes, sem se desviar do norte do Bem que a
anima. Desse modo, conjugando seu carisma, a filosofia e a
tradicao cristd o texto diz:

Na ordem social é preciso garantir o respeito a
dignidade e liberdade de toda pessoa humana, a
comegar pelo direito a vida [...] Na ordem cultural,
ha o dever de criar condi¢des para que todos tenham
acesso a escola, assegurando o direito a educagio
religiosa conforme confissdo dos pais e alunos. Na
ordem  socioeconémica, serd impossivel o
verdadeiro desenvolvimento e justica social, sem
admitir a destinacio universal dos bens da terra, bem
como a primazia da pessoa humana sobre o trabalho,
e do trabalho sobre o capital, daf a necessidade de
promover o acesso ao trabalho e justa remuneracio,
e de realizar a reforma agraria ¢ do uso do solo
urbano. Finalmente na ordem politica, requer-se a
vontade decidida de promover os que até agora
foram mantidos a margem da cidadania, oferecendo-
lhes instrumentos efetivos de participagdio no
préprio desenvolvimento integral e nas suas decisoes
do interesse coletivo. (578)

Na dire¢io ética que da sentido a vida, ndo poderia
deixar de tangenciar a questiao da educagao. “A educagao é
um ato de amor que requer a contribui¢ao permanente dos
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outros para que a pessoa seja capaz de reconhecer a propria
dignidade, captar e assumir valores [...] O ato de educar ¢é
direito e dever da proépria sociedade” (390-391).

Para além dos relativismos, para além do pluralismo,
para além até mesmo dos principios, existem metavalores
reflexivos que aproximam as diferengas, que unem os
desiguais, que fazem confluir, que interpenetram horizontes.

4. A verdade da vida antes de tudo: “nos
hospitais o servigo nio para” (274)

Husserl proclama em 1935 (Husserl 2006) que a
verdade da vida ¢ anterior e condi¢do para toda e qualquer
verdade. Isso nos leva a considerar o chio da vida antes de
qualquer tematizagao, o terreno fenoménico antes das
formulagées da ciéncia, o tecido do real em primeiro lugar.
Ora, os textos do Dom Luciano sio de uma fidelidade
ontolégica a realidade vivida que fascina e desconcerta. A
inspiracao do aqui e agora vividos, no tempo que se chama
hoje, como kairds, anima o tempo todo o pensar de Dom
Luciano. O fato é que antes

os logicos nio tinham dado conta de que o préprio
processo logico se desenvolve dentro de um
contexto de compreensio e interpretagio. Portanto,
quem estd limitado e dependente do processo
hermenéutico ¢ o processo logico-formal. Todo
discurso que se pretende basear na logica pressupde
o universo da compreensio e o universo da
interpretacdo. Hsse é provavelmente o nucleo do
problema, quando falamos da racionalidade na
hermenéutica. (Stein 2002: 20)

E muito interessante ler “As criancas tristes de Sio
Paulo”: criancas da classe alta revoltadas e voluntatriosas,
criangas da classe média gorduchas e palidas, criangas que se
tornam vitimas inocentes de adultos, criancas da classe



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 113

operaria, criangas muito pobres... (255-256). Pareceria um
filme, se nao fossem reais as cenas! A s pessoas tém nome:
“Albertino e tantos outros nao podem ter morrido em vao”
(386), “Rita é magrinha, menina de olhar triste” (287).
Declinam-se os lugares, nomeiam-se as pessoas, sao historias
em busca de futuro. Vila Alpina, Sapopemba, Juninho,
Jesuino e Joilson. Tal modo de pensar é de uma vitalidade
insuperavel, sobretudo se levamos em conta outras
perspectivas conjugadas, como o bem e a abertura, como a
via espiritual.

O chio da vida em primeiro lugar permite escapar a
formulagbes formais e estéreis na filosofia, faz fugir do
diletantismo intelectual, nos mergulha no tecido vivo da
vida. Mais do que isso. Colocar o chio da vida em primazia
desperta-nos para além do dogmatismo que obscurece a
verdade, nos projeta para além do moralismo que esconde a
tessitura da trama vivida do ezbos, nos faz avancar para além
dos ritualismos simbdlicos. Chao da vida é condigao sine gua
non do fazer filosofia.

5. O norte ético da liberdade

Hegel ja havia proclamado que a verdadeira liberdade
¢ ética (Hegel 1988). Sem o direcionamento ou abertura para
o bem e a verdade toda agao humana joga-nos no vazio e na
auséncia de sentido. Mais do que isso apreendido na tradi¢ao
filosofica ocidental, Dom Luciano fez a experiéncia da
intimidade com o Mestre, de quem aprendeu que o bem nio
¢ questao de escolha, mas de adesdao, um tesouro que se
descobre. Nenhuma agao humana ¢ neutra do ponto de vista
ético. Ora, sem perder tempo, Dom Luciano se antecipa, a
partir do chao da vida, a buscar o norte ético de todas as
nossas acoes. Desde a defesa da vida, lutando contra o
aborto, passando pela defesa das criangas e menores
abandonados, pelas questdes sociais mais desafiadoras como
a moradia, a violéncia, a educagao, o transporte até a reforma
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agraria, chegando a questdes universais como a Paz mundial
e a solidariedade entre os povos.

Diferente do moralismo religioso, a reflexao de Dom
Luciano ¢é ética e leve, aberta e um convite a participagao.
Assim, “O direito a vida é fundamental e sagrado” (492), ndo
se pode condescender onde a vida é ameagada. Como
também, “Sem respeito a lei nao ha democracia” (160), ¢é
preciso aprimorar nossas instituicoes, nao apenas
politicamente, mas a partir da Lei que ¢ para todos. Em
outros termos, a democracia nao ¢ estagao final, mas o norte
ético do bem, pois “Nao hd democracia, nem convivéncia
social, sem harmonia entre minha liberdade e a do préximo”
(550). Assim o importante é o amadurecimento ético e o
exercicio da liberdade no pleno respeito a verdade e a
dignidade humana (552).

A ndo separagdo entre ética e politica leva Dom
Luciano a incluir toda sorte de desafio nas suas reflexdes
como responsabilidade de todos, maxime do Estado. Por
isso, pode defender bondosamente que “A crianga ¢
portadora de vida nova. E semente de paz social. E aurora
de esperanc¢a” (395), cativando personagens e lideres para
politicas de inclusao social.

Da mesma forma, “A militancia politica tem por
objetivo o bem comum” (401) e nao a defesa de interesses
partidarios ou de grupos, mesmo percebendo que a ganancia
de ter de alguns redunda em detrimento do ser de muitos
outros (447). “Nao ¢ licito ao homem gerir a terra de tal
modo que os beneficios aproveitem s6 a alguns poucos,
ficando os outros, a imensa maioria, excluidos” (474).

Assim como o bem ndo é questao de escolha, a
verdade também nio o é. Antes, sio descobertas animadas
pelo dinamismo do espirito. Por isso, com Dom Luciano, a
razdo ética faz apelos: “aos governantes para que cumpram
alei”, “ao Colégio eleitoral para que tenha por critério o bem
comum”, “ao povo brasileiro para que colabore na garantia
e defesa da legalidade” (484). Sem encurtamento
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hermencutico, o apelo se torna de esperanca! Eis af uma
caracteristica peculiar do Pastor: o otimismo.

Por fim, encanta a defesa do “sadio pluralismo na
busca da verdade, o diilogo politico e a alternancia de
governo, proprios da democracia” (271). O fato é que o ethos
se constréi no dia a dia, na logica da formiguinha, por isso
convidava “a levarmos adiante a transformacio da
sociedade, a comegar dos gestos concretos a nosso alcance,
em beneficio da infancia e dos necessitados, progredindo
através de toda promogao que assegure condi¢des humanas
de vida a populagao” (488).

Epilogo: um jeito de philosophia perennis

Ao fim dessa reflexido, nio defendemos uma verdade
absoluta, mas antes uma relagiao absoluta com a verdade, na
busca que nos anima. O esplendor da verdade se expressa e
se deixa entender na ambiéncia do setr. “Por isso dizemos
que a Filosofia nasce quando o homem toma consciéncia de
que é abertura, entao se maravilha quando exercita a si mesmo
abrindo-se e acolhendo os outros, as coisas, a realidade. Do
exercicio da acolhida, na gratuidade do sentido, surge a
Filosofia” (Paiva 1998: 224). Nio se pode viver fora da
verdade, nem fora do bem. E s6 se vive na abertura infinita
da vida, como dom de Ser.

Mas a verdade de um tempo perpassa os tempos,
torna-se intemporal na cultura humana e constitui categorias
de pensamento que nos desafiam em varias épocas. Isso
talvez nao nos dé a chance ou justificativa de falar em
Philosophia perennis, mas nos da a oportunidade de refletir em
termos de um jeito de filosofar aberto: ao tempo e a
eternidade, 20 homem e a Deus, a0 ser e ao vir-a-ser, a0 bem
e a verdade. Um jeito de filosofar para além do
logocentrismo do conceito, um jeito espiritual. A verdade na
vida.

Vem-me a mente novamente Unamuno, quando diz:
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E eis aqui como se entrelacam a verdade na vida e a
vida na verdade: aqueles que ndo se atrevem a buscar
a vida das verdades que professam como tais nunca
vivem com verdade na vida. O crente que se opde a
examinar os fundamentos da sua crenca é um
homem que vive na insinceridade e na mentira. O
homem que nio quer pensar em certos problemas
eternos ¢ um embusteiro, e nada mais do que um
embusteiro. E é assim que costumam andar unidas,
nos individuos e nos povos, a superficialidade ¢ a
insinceridade. Povo irreligioso, isto é, povo em que
os problemas religiosos ndo interessam a quase
ninguém — seja qual for a solugdo que se lhes dé —, é
povo de embusteiros e exibicionistas, onde o que
importa ndo € ser, mas parecer ser. Aqui estd como
entendo a expressao: verdade na vida e vida na
verdade. (Unamuno 2008: 12)

Com Dom Luciano se descobre que filosofar é “um
dar-receber que enriquece a todos” (353) e “a pessoa
humana realiza sua dignidade quando, pelo dow de si mesma,
supera o individualismo e entra em comunhao com Deus e
com os homens, seus irmaos” (372). Esse jeito de pensar
filosoficamente ¢ aberto ao infinito e, por isso mesmo,
insuperavel.
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DA IMPERFEICAO A PERDA DO
MISTERIO: uma leitura de
A imperfeicdo intelectiva do
espirito humano de Luciano

Mendes

Liicio Marqgues
In principii...

O jesuita Luciano Pedro Mendes de Almeida
destacou-se por notoria inteligéncia e, nesse momento de
justa homenagem pelo décimo aniversario de sua passagem,
voltar ao tema de seu doutorado permite-nos compreender
algumas motivagoes intelectuais do jovem presbitero que
terminou sua vida como notério episcopo. A intui¢ao
fundamental da tese nao se resume a exegese ou ao
comentario do pensamento tomista como seria provavel.
Nesse sentido, a tese nido se reduz ao exercicio neotomista
de um comentador, porque aponta, ja no titulo, um aspecto
de surpreendente originalidade: a teoria do conhecimento
tomista analisada em seus limites — a zuperfeigao intelectiva —
extravasada pela busca do conbecimento do ontro. Nesse sentido,
a Intencdo do autor nao se reduz a compreensio do
tomismo, mas aponta o extravasamento da teoria e os limites
do conhecimento tomista em direcao ao centro de referéncia
de todo conhecimento — o outro. Assim sendo, reconhece-se
que o centro de interesse da tese nao ¢ apenas uma questao
tedrica, mas pratica — a relagio com o outro — embora
partindo do conhecimento, a hipétese da tese é justamente a

1 CV: http://lattes.cnpq.br/1088648968757632
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seguinte: “o termo de nossa investigacao ¢ uma teoria sobre
o conhecimento que cada homem tem da individualidade de
seu semelhante. Qual é o conhecimento que temos uns dos
outros? Apreendemos ou nao o que cada homem ¢ de seu e
somente seu?” (Almeida 1977: 12. As demais referéncias a
obra far-se-a0 apenas com o numero da pagina entre
parénteses.) A teoria do conhecimento desdobra-se na dupla
via — inventiva e descensiva, vale dizer — indutiva e dedutiva
— entremeadas por dois capitulos dedicados ao espirito
infimo e a contraprova sistematica da primeira via.
Apresentaremos os capitulos e matizaremos os elementos —
antropolégico, sensitivo, tomista e gnosiolégico — no intuito
de evidenciar tanto a heranga quanto a originalidade do
pensamento do autor.

1. A via dainvengio
Nihil potest homo intelligere sine phantasmate.

Embora nio seja necessario, apresentaremos em
cada topico uma epigrafe que fundamenta indiscutivelmente
o pensamento apresentado no capitulo correspondente. Em
Menidria e reminiscéncia 314, Aristoteles afirma a necessidade
que o intelecto tem da representagao sensivel dos objetos do
conhecimento — nzbil potest homo intelligere sine phantasmate (19)
e a consequéncia imediata dessa afirmagdao é — o intelecto
bumano ndo possui naturalmente uma inteleccao pura (17). Vale
dizer, o intelecto nao conhece sem uma representagao
sensivel do objeto, logo ndo ha conhecimento por intuicao
ou nofitia intelectiva, como se reconhece em Nicolau de
Autrécourt (1299-1369) ou J. Duns Scotus (1266-1308). A
teoria do conhecimento tomista alicer¢a-se, nesse aspecto,
exclusivamente em Aristételes e, pode-se acrescentar ainda
— nihil est in intelectu quod prius non fuerit in sensu, conforme
Tomas de Aquino (1992, q 2, a 3, arg 19) traduziu a
expressao aristotélica nas Quaestiones disputatae de veritate. A
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inexisténcia de intelec¢do pura ata o processo do
conhecimento 2a realidade dos sensibilia, isto é, o
conhecimento depende necessariamente dos sentidos.
Consequentemente, excluido o conhecimento por intuicao
intelectiva, resta a dependéncia dos sentidos como via do
conhecimento: “a via da invengao sumaria que procuramos
reconstruir, termina assim por uma simples afirmagao de
fato: o intelecto se revela no exercicio mesmo de sua
atividade em dependéncia da estrutura sensivel” (52).

Colocado esse pressuposto, o autor passa 2
consideragao dos trés objetos iniciais do conhecimento: o ser
corporeo, o si mesmo e os seres espirituais. Quanto ao
primeiro, afirma-se a impossibilidade do conhecimento
infuso segundo o que se reconhece na incapacidade
cognitiva dos cegos em relacio as cores. Por isso, a
apreensao do sensivel, 2 medida que exclui a diferenca
individualizante, exige a inclusao da imagem sensivel como
representacao (phantasmata) do objeto sensivel. A diferenca
individualizante nao permite compreender a forma presente
na matéria, como os sofistas que afirmavam apenas a
capacidade de compreendermos os acidentes no
conhecimento — conhecimento equivoco — entretanto, a
teoria tomista exige a inclusio da imagem sensivel ou a
representa¢ao, porque, sem a representagdo, niao ha
operacao intelectiva. Em decorréncia disso, a representagao
ou imagem sensivel ultrapassa a diferenca individualizante e
apreende a forma subjacente e comum a todos os seres de
determinada espécie. A inclusio da imagem sensivel
caracteriza o “conhecimento indireto do singular material
enquanto tal” (36). Por isso, o conhecimento do ser
corporeo € o primeiro conhecimento possivel ao intelecto e
adquirido mediante a conversao a imagem proveniente da
percepgao sensivel que os sensibilia captam do objeto.

O conhecimento de si mesmo niao nega a
necessidade da imagem sensivel, pois o espirito nao intui a
forma do sujeito. Ao contrario, exige a representagdo da
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natureza material no ato intelectivo. Ademais, a poténcia
espiritual nao satisfaz esse grau de conhecimento, porque tal
conhecimento acontece apenas em ato e, nesse sentido,
“segue-se igualmente que nesta vida nao ha conhecimento
experiencial de si sem imagem concomitante” (47). O
intelecto, enquanto sujeito e objeto cognoscente, nao se
intelige nem goza de intui¢ao de si sem a imagem sensivel.
Ela constitui o objeto e a condigdo do processo cognitivo
essencial para o espirito. Nega-se veementemente a intui¢ao
intelectiva do proéprio espirito em relagao ao conhecimento
de si mesmo. Enquanto objeto do conhecimento, o humano
conhece-se a partir da imagem sensivel que se forma na
dependéncia da representagao sensivel. Essa necessidade
indica a “pobreza ontoldgica de nosso principio intelectivo”
(48) em virtude da dependéncia continua da imagem
sensivel.

Dito isso, o autor conduz a reflexdo ao apice na
afirmac¢ao da impossibilidade do conhecimento imediato de
todo e qualquer ser puramente espiritual. Esse terceiro
aspecto da via inventiva provoca certo espanto, porque,
alicercado no pensamento do Doutor Angélico, nega-se o
acesso ao conhecimento de Deus, por exemplo, sem o
concurso sensivel. A primeira vista, o Angélico parece aos
leitores apressados um tedlogo puro e simples, ou seja, o
conhecimento de Deus parece admissivel dedutiva ou
infusamente sem constituir um obsticulo. Mas, analisando
atentamente, nosso autor reconhece e afirma a necessidade
do conhecimento mediato dos seres puramente espirituais,
logo (49):

Por mais que consultemos nossa experiéncia nao
encontramos nenhum indicio de conhecimento
imediato dos seres espirituais. Pelo contrario, é a
partir dos seres que nos advém pelos sentidos e do
conhecimento que temos de nés mesmo que somos
levados a descobrir a existéncia de Deus. E se, além
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do mero conhecimento da existéncia, podemos
conhecer algo mais do Ser supremo é sempre em
dependéncia dos seres criados.

A inexisténcia de conhecimento zwediato dos seres
puramente espirituais exige o concurso da imagem sensivel
e do conhecimento de si para acessar esse conhecimento.
Nesse sentido, o pensamento do Angélico destacado por
nosso autor ¢é, puro e simplesmente, filosofico, isto é,
indutivo ou inventivo. O acesso ao conhecimento dos seres
espirituais exige tanto o conhecimento de si quanto o
conhecimento dos outros seres criados. Hssa afirmacio
coaduna claramente com as vias ou, se quiser — as provas da
existéncia de Deus desenvolvidas por Tomas de Aquino. O
conhecimento divino acontece mediante o conhecimento
das criaturas — via ascendente — e isso caracteriza o centro
pulsante da filosofia tomista. Contrariando os leitores
apressados, o Aquinate nao renuncia ao rigor filoséfico nas
vias do conhecimento divino. A Suma Teoldgica nao é apenas
um exercicio dedutivo de conceito teolégico, mas um
rigoroso percurso ascendente de conhecimento em diregao
ao conhecimento dos seres espirituais. No entanto, nao se
nega a deducdo teoldgica, mas mnosso autor destaca
filosoficamente o acesso ao conhecimento dos seres corporeos,
de si mesmo e dos seres puramente espirituais. Tal acesso
nao acontece sem o concurso direto das imagens sensfveis.

Nesse sentido, o autor evidencia a distancia entre a
intuicdo ou notitia intelectiva oposta a radical necessidade do
concurso sensivel para o conhecimento. Tanto nosso autor
quanto o Angélico, nao se afastam da teoria do
conhecimento aristotélica, porque a imagem sensivel, a
representa¢ao ou o conhecimento dos seres criados sdo
conditio sine qua non para a triplice esfera do conhecimento,
exigindo, inclusive, a wmediacao dos sensibilia para o
conhecimento dos seres puramente espirituais. Pode-se dizer
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que sine phantasmate ou sine prius in sensu nao ha conhecimento
— eis a via da invencao.

2. O espirito infimo
Materia est ad forman.

Apbs a apresenta¢ao da via inventiva, o autor conduz
a compreensao do espirito infimo, vale dizer: explicita a
pobreza ontolégica da poténcia intelectiva humana. A
atualidade intelectiva nao se constitui autonomamente. Essa
atualidade — o ato de ser — do intelecto ¢ sempre segundo,
pois precedido, necessariamente, pela representacao
sensivel, sem a qual nao ha conhecimento. Dessa forma, a
imperfeicdo intelectiva mostra-se maximamente, porque
todo conhecimento implica o concurso da imagem sensivel.
Essa imagem provém da disposi¢ao da matéria em relagao a
forma — materia est ad formam (53). A matéria esta para forma
como a imagem sensivel, para o conhecimento. Ha uma
dependéncia da imagem sensivel para todo conhecimento e
essa dependéncia constitui a “imperfeicao ontoldgica do
principio intelectivo humano” (56). A dependéncia mostra
quao limitado é o conhecimento e exige uma constante
atencdo ao dado sensivel. O afastamento dos sensibilia
conduziria ao que, modernamente, denomina-se
racionalismo ou, na forma medieval, a pretensio da intui¢ao
intelectiva. Mas o aristotelismo tomista ata o conhecimento
a imagem sensivel.

A imperfeicio ontoldgica “repousa assim na
inteligibilidade mesma da unido entre alma e corpo” (50).
Isso significa a constituicdo hilemorfica humana exige a
conjun¢dao da imagem sensivel a intelec¢do para o ato
cognitivo. A imperfeicao intelectiva repousa na condi¢ao
ontolégica. Nao havendo, por isso conhecimento sine
senstbilia. Nosso autor nao recusa afirmar radicalmente (57):
“a necessidade da imagem sensivel, nesta vida, para toda



124 | ENTRE O SER F 0 NAO-SER

intelecgdo.” A condigao ontolégica — corpo e alma — espelha
e funda a teoria do conhecimento: o corpo esta para alma
como a matéria para a forma e, no ambito do conhecimento,
a imagem sensivel para a intelec¢ao (62). O corpo, a matéria
e a imagem sensivel ndo depdem contra a alma, a forma e o
intelecto. Nao ha um nenhum dualismo ontolégico nessas
trfades. Nem a primeira trfade — corpo, matéria e imagem
sensivel — sio entendidos negativamente, por exemplo,
como o circere platonico. Ao contrario, e essa é uma grande
e importante diferenca entre o pensamento platonico e o
pensamento que ora analisa-se: “ao invés de ser
impedimento para a vida do espirito, [corpo, matéria e
imagem sensivel] é o complemento naturalmente
indispensavel para o exercicio de sua [do intelecto] operagao
propria” (62).

A teoria do conhecimento analisada por nosso autor
supera tanto o dualismo quanto a negatividade da matéria
presentes no platonismo. Com isso, rega-se a dignidade da
dimensiao mundana — corpdrea, material, sensivel — na
operagao do intelecto e na compreensao antropologica. Essa
dimensao mundana viabiliza o conhecimento, porque o
intelecto, desprovido dela, seria tio indigente que o
conhecimento aferido nao mereceria verdadeiro crédito. Por
isso, o conhecimento humano atrela-se indissociavelmente
ao mundo e “o espirito humano é forma de um corpo para
a perfeicao do seu operar” (62). O corpo aperfeicoa e
atualiza, portanto, a poténcia intelectiva do espirito. Sine
corpore, a inteleccdo humana reduz-se a espirito infimo, em
virtude de sua pobreza e indigéncia ontoldgica.
Desencarnado, o espirito nao logra méritos cognitivos de
grande vulto, mas apenas ¢é: “I) poténcia na ordem dos seres
intelectivos; ii) encontra-se inicialmente em poténcia quanto
aos inteligiveis; iii) seu vigor cognoscitivo ¢ a tal ponto débil
que necessita do concurso sensivel para a perfeicao natural
de seu operat” (63).
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Grosso modo, delineada a via da invencdo, a
compreensao do espirito infimo revela apenas e cabalmente a
pobreza ontolégica do mesmo, visto que a dependéncia da
imagem sensivel foi destacada no capitulo precedente.
Consequentemente, situou-se a imagem sensivel na dinamica
humana do conhecimento, isto ¢, nas suas relacdes com o
corpo e com a matéria e, por outro lado, explicitou a outra
trfade ontolégica do conhecimento — a alma, a forma e o
intelecto. Porém, nenhuma dessas triades é capaz de
conhecer sem estar intimamente ligada a outra, porque a
inteligéncia nao se afualiza — nao se torna ato — sem a
realidade sensivel e, qualquer notitia intelectiva ou intuigao, nao
aprimora o  conhecimento.  Indiscutivelmente, o
conhecimento exige o sensivel, como afirma cabalmente o
autor, como destacamos no italico abaixo (65):

Em relacdo a capacidade de se compreender o
espirito humano por ser pura poténcia na ordem dos
intelectivos, necessita passar ao ato para se tornar
inteligivel; e em relagio a capacidade de entender os
inteligfveis sua virtude cognoscitiva é infima: #a/ ¢ a
sua debilidade que sem concurso sensivel, nao teria um
conbecimento priprio da natureza do ser material, nem
alcangaria melbor noticia da singularidade deste mesmo ser.

3. A contraprova sistematica

E evidente que ¢ para o bem da alma que ela se una a um corpo e entenda por
conversao a_fantasmas.

Cremos suficientemente clara a atestacdo da
necessidade dos sensibilia e a radical impossibilidade da
intelecgdo intuitiva. A epigrafe ora apresentada explicita
claramente a dupla necessidade — unidao ao corpo e
conversao aos fantasmas ou representacio — porque o
espirito nao se completa abstratamente (67). Nao ha
conhecimento intuitivo na ética que 0 NOsso autor interpreta
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o Angélico. Cumpre ressaltar, entretanto, que a operagao
intelectiva nao se limita a unido corporal, melhor dizendo, o
intelecto sobrevive a morte corporal. Ele ndo se extingue
com o corpo, porque a alma ndo se reduz a existéncia
corpore. Mas sobrevivendo ao corpo, precisa-se esclarecer o
que significa a capacidade da alma operar sem a cooperagao
das imagens sensiveis e “todo o problema se reduz a
determinar o modo deste conhecimento” (70). Nosso autor
destacou sobremaneira a imperiosa necessidade da imagem
sensivel, do corpo e da matéria no processo do
conhecimento. Entretanto, considerando a sobrevivéncia da
alma sine corpore, necessita-se esclarecer o processo desse
conhecimento.

Excluidas as imagens sensiveis, como a alma pode
ainda conhecer? Essa questao nao apenas é necessaria, mas
fundamental, porque se nao houvesse conhecimento sem o
concurso sensivel, a alma permaneceria na ignorancia apés a
separac¢ao do corpo. O problema torna-se mais radical gragas
a uma afirmag¢ao do Doutor Angélico que abre a contraprova
sistemdtica da teoria do conhecimento analisada na tese. Ei-la:
“a alma, diz Tomas de Aquino, conhecera diretamente a si
mesma, por intui¢do de sua esséncia e¢ nio a posteriori
como em vida sucede” (87). A primeira vista, essa afirmacio
contradiz tudo o que ja se afirmou sobre a impossibilidade
da intuicdo intelectiva, porém, no que se refere aos seres
angélicos, ha outra afirmacao igualmente problematica: “a
alma no estado de separagao podera entender as substancias
angélicas, embora de modo imperfeito” (89). Quanto a si
mesma, haveria intuicdo de sua esséncia, quanto aos seres
angélicos, a alma conhecé-los-ia imperfeitamente. Essa dupla
dificuldade abre a contraprova e exige uma série de
esclarecimentos para que a segunda parte da teoria do
conhecimento tomista nao refute a primeira. A resposta
apresentada pelo autor ¢ direta e precisa (90):
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Mas o conhecimento infuso ndo aperfeicoa a
qualidade da ciéncia dos seres materiais obtida em
vida. Sua funcdo ¢ de suprir — e precariamente — a
auséncia total ou parcial desta ciéncia. Ora, o ambito
da imperfeicdo natural do intelecto humano ¢é
delimitado  pelas naturezas apreendidas na
apresentacio sensivel. Nem o simples fato da
separacdo aumenta o vigor intelectivo do espirito
humano. A consequéncia é que um conhecimento
que ndo pertencia a perfei¢do natural da alma unida
20 corpo, nem por isso ha de lhe ser devido, uma vez
separado do corpo. Admitida, pois a funcio
supletiva da espécie infusa, ndo nos parece possivel
afirmar um conhecimento infuso do anjo como
decorrente da separagio.

O conhecimento infuso tem valor precario e
supletivo, porque ele, além de ndo aperfeicoar o intelecto,
carece do concurso das “naturezas apreendidas na
apresentacao sensivel”. A capacidade intelectiva da alma nao
dispensa a memoria remanescente das representagoes
sensiveis adquiridas em vida. A ndo-naturalidade do
conhecimento infuso nao o torna melhor nem conveniente
em virtude da separacao entre intelecto e matéria. Essa
espécie de conhecimento permanece supletivo, porque, dada
a separagao da matéria, o intelecto somente conhece gragas
a “cooperacao dos sentidos”, pois o intelecto separado da
matéria ndo perde a representacao do singular material (91).
Ele apenas recorre as antigas representagoes sensiveis como
forma para estabelecer a “doutrina da abstragdo das
espécies inteligiveis”. Entretanto, essa abstragdo nao
suprime nem supre a limitacao do conhecimento infuso, por
isso ele permanece imperfeito. A intelec¢ao da alma separada
do corpo exige o concurso da imagem sensivel e, esse
conhecimento, somente pode ser por influxo divino. Nesse
sentido, o conhecimento intuitivo carece dos sensibilia e
efetiva-se gracas a participagdo na sociedade dos seres
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espirituais. Isso equivale a dizer que o conhecimento
quiditativo dos anjos provém da “conveniéncia de conhecer
os seres de cuja sociedade participa” (92). Sem a antiga
representacao sensivel ou excluidas as imagens sensiveis, o
espirito ndo conheceria nem imperfeitamente, vale dizer, a
intelecgdo presente na alma separada do corpo, opera gragas
a memoéria dos senszbilia, por isso o conhecimento infuso é,
essencialmente, imperfeito, limitado, dependente dos
sensiveis. Nesse sentido, a alma depende do corpo como o
intelecto, da matéria e a questao que se impde ¢ a seguinte:
como ¢ possivel o conhecimento apos a separa¢ao do corpo
e da matéria? A resposta a questdo identifica o cerne da teoria
do conhecimento infuso tomista explicitada pelo nosso
autor (93):

Com efeito, que significa a deficiéncia que ST atribui
a alma sem o corpo? Ela vem nos assegurar que ele
concebia o espirito humano como indigente do
concurso sensivel para a perfeicio de sua vida
intelectiva. Isto fornece a confirmacio que
desejavamos. Para ST a cooperagio dos sentidos nio
¢ um instrumento penal nem mesmo um luxo
exético que o espirito se impde na sua fase corporea.
E, pelo contrario, o complemento mais adaptado a
sua imperfeicdo congénita e a razdo mesma da unido
substancial entre alma e corpo. E assim possivel
definir o espirito humano como o principio
intelectivo infimo que necessita das poténcias
sensitivas e da matéria para a perfeicao natural de seu
operar.

A cooperagao sensfvel decorre da dimensao
corpérea, porque essa cooperagao supera a imperfeicao
intelectiva. Essa imperfeicio identifica o espirito como
“principio intelectivo infimo”, porque as poténcias
sensitivas, a matéria, as representagoes, as imagens sensiveis,
os sensibilia, o phantasmata, nao depdem contra o espirito. Ao
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contrario, tudo isso apenas aperfeicoa o conhecimento do
intelecto. O corpo, a matéria, a imagem sensivel, o sensibilia
de toda e qualquer espécie, nao penalizam o espirito, antes
constituem seu modo préprio de conhecimento. Tudo isso
¢ essencial ao conhecimento do intelecto. O corpo, a
matéria, a imagem sensivel (o phantasmata) nio repugnam a
alma, a forma e ao espirito. Essa afirma¢io comporta um
avango extraordinario, pois resgata a dignidade do mundo
sensivel, ndo apenas no aspecto do conhecimento, mas
reabilita 0 mundo sensivel. Contrariamente a compreensao
platonica do mundo como simulacro e das formas sensiveis
como simples wimesis das ideias, essa teoria do conhecimento
reabilita o mundo — os senszbilia como um todo — enquanto
principio e condi¢do primeira e prépria do conhecimento.
Enfim, resta apenas a via descensiva.

4. A via descensiva
Ex necessitate formae et ex necessitate materiae

Apbs tratar da via inventiva, do espirito infimo e da
contraprova sistematica, nosso autor inicia a via descensiva,
ou seja, o procedimento reverso em vistas de confirmar as
aquisi¢oes da via inventiva. A via descensiva inicia-se no
centro explicativo emergente — a deficiéencia do espirito
humano — como principio motor do conhecimento (96). O
argumento central em analise sio os sentidos enquanto
captadores do singular e da forma independente da matéria.
De modo preciso, a estrutura sensivel a ser analisada na via
descensiva inclui “a aquisi¢ao das espécies, a conversao e o
conhecimento extensivo do singular material” (102). A
capacidade cognitiva do intelecto efetiva-se apenas gragas a
disposicao sensoria de captar as imagens sensiveis
correspondentes a cada sentido, porque excluida essa
possibilidade, o intelecto sequer acessaria o singular material.
E gracas a absorcio dos sensibilia ou das imagens sensiveis
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proprias a cada um dos sentidos, que o intelecto consegue
individuar os objetos. Essa individuagio provém da
conversao aos fantasmas, porque sie phantasmate ou sem
representacao sensivel o intelecto ndo intui. Nao ha
conhecimento infuso ou intuicio intelectiva. Dos
phantasmate, o intelecto abstrai a forma e adquire a
compreensio das espécies. Com isso, afirma-se que os
sentidos sdo absolutamente imprescindiveis para a aquisicdo
dos phantasmate e estes, para a aquisi¢ao do conhecimento. O
espirito infimo necessita, irrenunciavelmente, dos sentidos
para a compreensao das espécies. A via descensiva
proporciona o conhecimento, entre outras formas, mediante
a dupla reducao inteligivel — ex necessitate formae et ex: necessitate
materiae. Eis seu significado.

A reducio inteligivel ex necessitate formae caracteriza-se
de modo triplice pelo maior volume cerebral humano em
comparagao aos outros animais, pela matéria que conforma
os sentidos externos através da modula¢io cerebral em vistas
de obter satisfatoriamente a compreensao das espécies
inteligiveis e pela disposi¢ao manual humana decorrente da
verticalizagdo do corpo, isto ¢, do bipedismo. A forma
humana caracterizada pelo cérebro, os sentidos e as maos
permitem um aprimoramento radical da forma intelectiva
humana em “ordem crescente de perfeicao” em relagio a
todos os outros animais. A inteligéncia humana resulta do
aprimoramento ex necessitate formae (109):

Recolhendo  os  textos  esparsos  podemos
surpreender o santo a contemplar a sequéncia das
diferentes estruturas corporeas animais, em ordem
crescente de perfeicdo, até chegar a este organismo
que contraindo os membros anteriores, ergue-se e se
firma sobre os pés, liberta as maos, dilata o cranio,
adelgaca os labios e modula a voz.

Nesse ponto, nosso autor destaca, detalhadamente,
as marcas distintivas de uma verdadeira reviravolta
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antropolégica no pensamento tomista — a libertagao das
maos, o bipedismo, o desenvolvimento cerebral, o
aperfeicoamento labial e a modula¢ao da voz — caracterizam
uma antropologia rigorosamente atenta a “evolucdo
biolégica”. Essa leitura tdo rigorosa e atenta esta em perfeita
consonancia com a atual antropologia evolucionista de
Eugénia Cunha (2010: 144): “a nossa forma de andar, o
bipedismo, a nossa forma de pensar, o nosso cérebro e a
nossa forma de comunicar, a nossa linguagem articulada.”
Isso mostra a atualidade e o rigor especulativo da
interpretacio feita pelo nosso autor em relagado a
antropologia subjacente na teoria do conhecimento tomista.
As notas caracteristicas dessa antropologia antecipam, nesse
sentido, o que Eugénia Cunha identifica como o atual estado
da arte da pesquisa em antropologia evolucionista.

A reducio inteligivel ex necessitate materiae, por outro
lado, evidencia-se gragas a composi¢ao do corpo — o que
implica sua corruptibilidade — e a medie complexionatum — cuja
complexidade provém da evolugao bioldgica. Seguindo
Tomas de Aquino, destaca-se ainda “um nexo entre a
perfeicao do ato intelectivo da alma humana e a corrupgio
de seu corpo” (113). A composiciao do corpo nao constitui
um obstaculo a perfeicao intelectiva humana, ao contrario,
gragas a uniao substancial do corpo composto e do intelecto,
atesta-se a superacao da “deficiéncia operativa da forma
infima” (113). Composicio corporal e complexidade
biolégica constituem os arrimos do desenvolvimento
humano e os pressupostos da teoria do conhecimento
tomista. Disso resulta a inteligibilidade do universo e a
explicacao da operacao intelectual humana. A superagao do
espirito {nfimo acontece mediante o reconhecimento da
indigéncia operativa que, somente conhece, gragas ao
concurso dos sensibilia. De onde resulta a transparéncia da
mente e do processo intelectual e a consequente passagem
da imperfeicdo a perda do mistério humano (113):
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Resta que € caracteristica de sua filosofia, nao sé o
descobrir a inteligibilidade do universo em ato, mas
o ter explicado o homem a luz de sua opera¢io
intelectiva. Talvez seja esta a razdo basilar do
intelectualismo que atribuimos com frequéncia a
Santo Tomas. Com efeito, para o Doutor Angélico,
0 homem perde o sen mistério e torna-se translicido a
mente uma vez entendido a indigéncia operativa do
proprio principio intelectivo.

A capacidade cognitiva do intelecto depende,
visceralmente, das representagdes sensitivas ou, melhor
dizendo, da conjungio das triades, de um lado — corpo,
matéria e imagem sensivel — e de outro — alma, forma e
intelecto. A composi¢ao corporal aliada a complexidade
cerebral justifica o desenvolvimento humano através dos
seguintes estagios — a libertagao das maos, o bipedismo, o
desenvolvimento cerebral, o aperfeicoamento labial e a
modulagao da voz — o que caracteriza a capacidade
intelectiva superando o espirito infimo e tornando possivel
o conhecimento humano. A teoria analisada exclui tanto a
intuicdo intelectiva (notitia intelectiva) quanto o conhecimento
infuso, embora esse subsista como forma supletiva da alma
conhecer sine corpore.

Finalmente, nosso autor passa a conclusio e indica a
impossibilidade de intercomunicag¢do intuitiva entre os
humanos. Entretanto, a questio remanescente esta
assinalada no subtitulo da tese — introducio a teoria tomista
do conbecimento do outro— de onde emerge a interroga¢ao ainda
niao respondida: “como apreendemos o “tu” na sua
individualidade inalienavel?” (118). A resposta a questao, por
mais translicido que seja o humano e pela perda do seu
mistério, ainda assim, o ser humano niao ¢ mero objeto,
porque na busca do conhecimento intersubjetivo é tanto
conhecido quanto conhecedor e a comunicacio humana
parte dos sentidos e nao se completa apenas com palavras,
porque inclui também os sinais. O conhecimento do outro
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nao ¢ o desvelar de um objeto, mas a semiodtica intersubjetiva
do sujeito com o seu semelhante em toda sua composiciao e
complexidade humana. Eis a formula¢iao de Almeida (118):

Mas o homem, muito embora seja o caso
privilegiado no ambito do objeto préprio e do objeto
indireto do intelecto humano, #io é para seu semelbante
um mero objeto de observagio externa. Os espiritos
encarnados podem se comunicar entre si abrindo
aos outros toda a rigueza da pripria interioridade. A
solugdo, pois, de um conhecimento do singular por
continuagdo da penetracdo intelectiva através do
fantasma, deve receber, no caso do conhecimento
dos outros homens, um complemento fornecido
pela zeoria de comunicagao dos espiritos infimos por meio de
sinais. Aqui ainda ¢ necessiria a cooperagio dos
sentidos ja que estes sinais serdo corporeos.

In finis...

Necessario se faz destacar algumas notas relevantes
do pensamento explicitado pelo nosso autor. Naturalmente,
uma tese nao ¢ um ensaio nem obra de um livre docente para
revelar grande originalidade, mas ainda assim pode-se notar
a perspicacia e o alcance de quatro elementos nucleares na
tese de Luciano Pedro Mendes de Almeida que, além do
odor de santidade, ficou conhecido pela brilhante
inteligéncia. Esses elementos evidenciam a particularidade e
a originalidade necessarias ao trabalho em questao.

Em primeiro lugar, a tese evidencia sobejamente uma
compreensao antropolégica unitaria radicalmente distinta de
alguns intérpretes platonicos que ainda insistente na
necessidade de pensar a distingdo entre corpo e alma. A
interpretacio que se faz da filosofia do Aquinate supera a
dualidade interpretativa tdo nefastas a filosofia e a reflexao
antropolégica. Refuta-se cabalmente qualquer possibilidade
de ma-interpretagao do corpo, pois, a0 contririo, 0 corpo e
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a representacao sensivel (phantasmata) nao apenas constituem
o processo de conhecimento, mas antes sao os elementos
fundamentais para esse conhecimento. Ele é a condi¢ao de
possibilidade para a perfeicio do conhecimento e nio o
limite do conhecimento. O conhecimento desprovido de
representa¢ao sensfvel, o conhecimento intuitivo afasta-se da
perfeicao do ato intelectivo, justamente, pela caréncia do
corpo. Ademais, aqueles que supostamente identificam
algum dualismo ou negatividade antropologico na
compreensio do corpo em Platdo somente o fazem por
ignorancia. Uma leitura honesta das obras platonicas ¢
suficiente para afastar as criticas dualistas, pois considerando
a evolucao do pensamento do autor e especificando algumas
obras a titulo de exemplaridade — Gdrgias, Cratilo, Fédon e
Timen — reconhece-se que o suposto dualismo nao passa de
erro interpretativo. No Gdrgias 493a, Platao emprega dois
conceitos para significar o corpo em sua relagao com a alma.
Identifica-se o corpo como séma e séna da alma, o que,
geralmente, traduz-se por carcere da alma e considera o
segundo termo mera variagio linguistica do primeiro, além de
reconhecer uma suposta “antitese ontologica” entre corpo e
alma, como o faz Reale (2002: 175). Léon Robin considera o
segundo termo apenas uma “aliteragdo intraduzivel”, mas
essa hipétese soa pouco convincente, porque Platdo
emprega o termo em outros lugares e com outras derivagdes
bastantes significativas. A tradugao literal de séwa tem um
sentido muito significativo, pois remete diretamente ao sizal,
distintivo, retrato ou representagio da alma. Nesse aspecto,
entende-se 0 corpo como o sinal ou a fignragio ou retrato da
alma. O préprio Léon Robin (1950) remete ao Cratilo 400c,
onde o autor emprega os termos sOma (comumente
traduzido por cdrcere ou invélucro da alma), séma (traduzivel
por sinal, termo de onde detiva semdntica), semainei (traduzivel
pot aquilo que significa a alma) e s6zétai (que se traduz por
custddia ou aquele que tem a gnarda). No Cratilo, a compreensiao
deixa, definitivamente, de lado a compreensio meramente
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negativa e torna-se uma significagdio ampla e significativa,
pois o corpo pode ser compreendido como mwdlucro, sinal,
aquele que significa e aquele que guarda a alma, nao como uma
prisao, mas como uma custodia onde a alma habita. Uma
compreensio semelhante encontra-se no Fédon 62b quando
Platao cita uma antiga doutrina dos Mis#érios identificando o
corpo como séma, que Léon Robin traduz por garderie ou
hospedagem da alma. Finalmente, no Timex ha duas
passagens muito significativas: uma (44e) identifica o corpo
como dehema (veiculo ou carruagem) da alma e a outra (42e-
432) emprega o termo sunamphiteron na descri¢ao da relacao
entre alma e corpo para significar o “conjunto estrutural”, a
unidao de forma indissolivel ou a “unido equilibrada de alma
e corpo” (Reale 2002: 180-184). Considerando a evolugao da
escrita platonica e a maturidade atingida no Tiwen, torna-se
imperioso rejeitar as leituras dualistas de autor, porque o
corpo nao se reduz a leitura popular, geralmente, ao filésofo.
Nem Platao nem Aristételes e Tomas de Aquino, este
analisado na tese de Luciano Mendes, podem ser
considerados dualistas. Ao contrario, um dos méritos da tese
encontra-se, justamente, no destaque atribuido ao corpo
como conditio sine gua non para a perfeicao intelectiva.

Em segundo, em decorréncia da unidade hilemérfica
— corpo e alma, enquanto matéria e forma —, a teoria do
conhecimento tomista analisada na tese revivifica a
dignidade dos sentidos como principio fundamental do ato
cognitivo. O possivel intelectualismo tomista, a teoria da
iluminagao divina, a pretensa intuigao intelectiva e o suposto
conhecimento infuso, cedem lugar a uma teoria do
conhecimento que nao se sustenta sem o concurso dos
sentidos. Alids, a teoria destacada na tese responde,
aristotelicamente, ao processo cognitivo, porque  sine
Pphantasmate e sine prius in sensu nao ha conhecimento segundo
a via inventiva, largamente apresentada no primeiro capitulo
e comprovada nos demais. Donde se segue que o
conhecimento implica, necessariamente, o concurso das
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imagens sensiveis ou representa¢oes. A habilitacio dos
sentidos como condi¢ao indispensavel no processo do
conhecimento decorre da consideragao positiva do corpo.
Ele ¢ a primeira condi¢ao para o conhecimento, porque todo
conhecimento que carece das representacdes sensiveis
permanece incompleto. Tal como o conhecimento infuso
dos anjos nao atinge a perfeicio pela auséncia do
componente sensivel. Nesse sentido, o corpo que, sobretudo
no gnoticismo e no neoplatonismo de Plotino, verb: gratia,
parecia uma instancia carente de supera¢ao no processo
cognitivo, ¢ reabilitado em sua dignidade e condi¢ao
especifica de componente indispensavel a teoria do
conhecimento. O gnosticismo louva a morte como
separacao e supera¢ao do corpo considerado “prisao” do
espitito. O Evangelho da V'erdade, por exemplo, interpreta a
morte de Cristo nos seguintes termos: “mergulhado na
morte, trajado de vida eterna, tendo despido os trapos
corrompidos, ele vestiu a incorruptibilidade, algo que
ninguém pode tirar dele” (Layton 2002: 302). Os #rapos
corrompidos do Evangelho ¢, justamente, a “imagem do corpo
humano como vestimenta da alma” (Layton 2002: 302, nota
b). A imagem classica do gnosticismo e do neoplatonismo
pode-se reconhecer na célebre frase — a verdadeira vida esti
ausente — tal como Potfitio em Da abstinéncia 1, 29, 6: “é
necessario mudar nossa vida atual para outra vida,
purificando-nos simultaneamente pelos discursos e pelas
acoes, examinemos quais discursos e quais agoes predispoem
para essa outra vida” (Hadot 2008: 229). A tese de Luciano
Mendes caracteriza-se pela heranga aristotélico-tomista que
nao apenas prioriza, mas atesta a irrefutavel necessidade do
contributo dos sentidos e dos phantasmata para o correto ato
cognitivo e, com isso, reabilita a dignidade dos sexsibilia e do
corpo como condi¢oes do conhecimento.

Em terceiro, a antropologia subjacente a teoria do
conhecimento estudada nao deixa a desejar, em nenhum
aspecto, aos recentes avangos da antropologia evolucionista
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explicitados por FEugénia Cunha. Ha uma correspondéncia
perfeita entre as notas antropoldgicas tomistas € o estado da
arte da pesquisa antropoldgica atual — a libertagao das maos,
o  bipedismo, o  desenvolvimento  cerebral, o
aperfeicoamento labial e a modulac¢do da voz — o que denota
a atualidade e o valor da formula¢io do nosso autor tanto
quanto o valor e o sentido do retorno a Tomas de Aquino.
A leitura tomista permite, ainda, um consideravel grau de
originalidade e avanco nas pesquisas, desde que, a
interpretacdo seja atenta e radical ou, se preferir, original. A
reinterpretacao tomista operada pelo autor da tese destacou
elementos que sio, perfeitamente, passiveis de didlogo com
antropologia evolucionista contemporanea. Nao afirmamos
que o evolucionismo esteja presente no pensamento tomista,
mas pode-se identificar nesse pensamento notas
antropoldgicas que permitem um dialogo critico com o
pensamento contemporaneo. Isso nio significa uma volta a
Tomas de Aquino apenas para exegese € comentario, mas
uma analise critica dos alcances e limites tedricos do seu
pensamento aplicado as questdes levantadas pela ciéncia em
nosso tempo. Um exemplo significativo dessa releitura
critica e produtiva do pensamento de Tomas de Aquino
encontra-se no livto Amours de Adriano Oliva (2015).
Ademais, a coincidéncia entre as notas antropoldgicas
destacadas por Tomas de Aquino e, recentemente,
explicitadas por Eugénia Cunha evidencia o vigor subjacente
a essa matriz intelectual que ainda merece atencao e que o
autor da tese destacou com tamanho rigor.

Finalmente, em quarto lugar, destacamos a hipotese
da tese que ¢, sobremaneira, original: o autor nao se limitou
a exegese ¢ a0 comentario de um classico, antes partiu de um
tema classico — a teoria do conhecimento — extravasada pela
urgéncia do problema nuclear da vida — o conhecimento do
outro. Nesse sentido, a tese nao apenas revela a erudi¢ao e a
inteligéncia do autor, mas torna a hipotese da tese
completamente atual. Em relagio aos nossos dias, o
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conhecimento do outro ainda merece atencao e dedicacio
em nossas pesquisas. Em relacao ao tempo de redagao da
tese, a hipotese “dialoga” com o desenvolvimento filoséfico
que lhe ¢ contemporaneo, recorde-se, por exemplo —
Totalidade e infinito (1961) e De outro modo que ser (1974) de
Emmanuel Lévinas — apenas para considerar um classico
expositor do discurso das relagoes intersubjetivas. Ademais,
algumas notas destacadas na tese merecem reconhecimento
em virtude de sua perenidade, a saber — a irretubilidade do
outro a objeto, a riqueza da interioridade no processo de
conhecimento, a impossibilidade de intercomunicagao
intuitiva e a teoria da comunicagao dos espiritos infimos por
meio de sinais. O conhecimento do outro, passa,
necessariamente, por uma semioética da intersubjetividade e
da reciprocidade em vistas de superar a imperfeicao intelectiva do
espirito humano, porque nao se conhece, primeiramente, a
esséncia do outro, mas sua existéncia concreta que chega aos
nossos sentidos tornando impossivel recusar e/ou negar
tudo o que fuerit prius in sensu. Antes de tudo, a corporeidade
do outro sequestra a atengdao do nosso intelecto. A presenga
desse outro que torna o eu refém e tira o sono. O outro
introduz a ética no mundo, porque sua presenca antecipa-se
a minha liberdade, tal como atesta Lévinas (2000: 30): “a
estranheza de Outrem — a sua irredutibilidade a2 Mim, aos
meus pensamentos e as minhas posses — realiza-se
precisamente como um por em questao da minha
espontaneidade, como ética. A metafisica, a transcendéncia,
o acolhimento do Outro pelo Mesmo, de Outrem por Mim
produz-se concretamente como impugna¢ao do Mesmo
pelo Outro, isto é, como a ética que cumpre a esséncia critica
do saber.” A ascensiao do outro ao centro do processo do
cognitivo destacado por Luciano Mendes, instaura um novo
modo de consideragdio do conhecimento, pois o
conhecimento centra-se no outro nao como algo, mas como
alguém que impugna qualquer dominacao. Nesse sentido, a
tese de Luciano Mendes ensina-nos ainda que para além da
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imperfeicao intelectiva do espirito humano encontra-se aquele a
quem se busca conhecer em sua corporalidade e
sensibilidade imediatas, pois a teoria do conhecimento nao
analisa um objeto, antes & introduciao a teoria tomista do
conhectmento do outro.
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DOM LUCIANO E
O OLHAR DE DEUSI

1 .auro Barbosa

Nesta semana a liturgia da Palavra nos faz refletir
sobre a severa censura de Jesus aos escribas e fariseus devido
a sua hipocrisia e incoeréncia no modo de viver. Hi um
contraste entre o exterior e o interior, entre a aparéncia
piedosa e a fidelidade de coragdo ao Senhor. Os escribas e
fariseus ocupam-se do que ¢ secundario e descuidam do mais
importante na Lei do Senhor: a justica, a misericordia e a
fidelidade. Estao distantes do coracdo da Lei, que ¢ o amor
a Deus e ao proximo, como mostrou Jesus.

Por outro lado, a leitura de Paulo nos permite
contemplar o verdadeiro ministério apostélico do discipulo
de Jesus Cristo. O comportamento de Paulo é exemplar,
realista, concreto, totalmente dedicado ao seu apostolado,
podendo se apresentar como modelo a ser seguido na
generosidade do empenho missionario, nas fadigas, na
confianca em Deus, na delicadeza de nao querer ser pesado
a ninguém.

As leituras proclamadas (2Ts3,6-10.16-18; Mt 23, 27-
32) sao uma adverténcia para todos nos, discipulos de Jesus.
Particularmente para nés que nos reunimos hoje na Catedral
de Mariana para agradecer a Deus a vida doada de Dom
Luciano e para a abertura da fase diocesana do seu processo
de beatificacdo e canonizagdao. Consola-nos saber que na
vida de Dom Luciano Mendes de Almeida brilhou a
coeréncia entre o exterior e o interior. A sua profunda

! Homilia proferida pelo Cénego Lauro S. V. Barbosa, postulador do
processo de beatificacdo, na missa de aniversario de morte de Dom
Luciano que precedeu a abertura do processo em sua fase diocesana, no
dia 27 de agosto de 2014 na Catedral de Mariana — MG.

2 http://lattes.cnpq.br/9052508211059818
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experiéncia de Deus, comegada no seio de sua familia,
aprofundada e consolidada na Companhia de Jesus, provada
e radicalizada na vivéncia rica e diversificada de seu
ministério  episcopal, desafiada e aumentada pela
configuracio a Cruz de Jesus Cristo no acidente que quase
lhe tirou a vida e na dolorosa enfermidade que o levou, faz
dele um modelo de discipulo missionario de Jesus Cristo
para os nossos dias. Em nome de Jesus, cultivou toda a sua
gratiddo a Deus pelo amor recebido na gratuidade de uma
vida feita para ajudar. Ajudar cada pessoa a encontrar Deus.
Sim, ndo tenhamos davida em afirméa-lo! E disso que se
tratava. Em seus gestos mais simples de ajuda, em seu olhar
e em seu sorriso, o que desejava e deixava transparecer era a
ternura ¢ o amor de Deus: “Deus é bom! E bom ser bom!”
A gratuidade do amor de Deus que experimentou, encontrou
a sua gratidao total na gratuidade de sua vida doada, na
alegria de servir por amor. Ajudar: ajudar a todos! Ver Deus
em cada um e cada um em Deus. Ajudar a Igreja a ajudar.
Servidor competente e dedicado, sem ingenuidades, mas sem
confundir meios e fins. Era minucioso, atento, sensivel,
caprichoso, mas sabia muito bem o que era o principal: a
justica, a misericérdia e a fidelidade. O primado do amor a
Deus e ao proximo orientava a sua vida. Por isso acreditava,
perdoava e esperava diante de cada pessoa. Nao viveu na
ociosidade, nio perdia ocasido para fazer o bem. No
seguimento de Jesus e a exemplo de Paulo, foi um
missionario incansavel.

Dom Luciano, sempre na fidelidade a Jesus e
“sentindo com a Igreja”, ajudou a Igreja do nosso tempo a
ser a Igreja da misericérdia, da opgao preferencial pelos
pobres, pecadores e sofredores de todo tipo.

Hoje temos a alegria de dar inicio a fase diocesana de
seu processo de beatificagao e canonizagao. Tomemos a
palavra forte de Jesus no Evangelho proclamado nesta
liturgia como adverténcia e apelo. Empenharmo-nos pela
beatificacio e canonizacio de Dom Luciano deve
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comprometer-nos com a sua vivéncia radical do Evangelho
de Jesus: o primado do amor a Deus e ao proximo na busca
da justica, da misericérdia e da fidelidade a Palavra de Deus.
Em comunhio com toda a Igreja, abertos ao que o Espirito
Santo nos tem dito com o Papa Francisco e a sua Evangelii
Gaudinm, com a Conferéncia de Aparecida, com as
orientagdes da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil —
CNBB e com os sinais dos tempos, busquemos ser uma
Igreja “em saida missionaria”, em dire¢do as periferias
sociais,  culturais e  existenciais.  Perguntemo-nos
honestamente, existencialmente: em que podemos ajudar? A
partir de tantas gragas recebidas de Deus, particularmente da
vida e ministério de Dom Luciano, disponhamo-nos com
mais generosidade a nos langar na aventura de servir por
amor no seguimento de Jesus!

A vida de Dom Luciano é parabola do Evangelho de
Jesus, como acontece com a vida dos santos. Dom Luciano
nos ensinou a assumir o “olhar de Deus” em relagio ao
mundo, as pessoas e a n6és mesmos. Trata-se do olhar da fé.
Permitam-me ilustra-lo apenas com uma cena ocorrida em
Mariana, em dezembro de 2002. Um jovem tentou roubar
uma casa lotérica e deparou com um policial a paisana.
Houve troca de tiros: Praga da Sé, Rua Direita. O jovem foi
ferido. A médica que passava pelo local correu para socorré-
lo, cumprindo o seu dever profissional. Dom Luciano, que
estava em reuniao na Curia, diante dos tiros e do ferimento,
sailu ao encontro do assaltante. A cena foi captada por
fotografia publicada em jornal local. O policial com a arma
direcionada para o assaltante, a médica prestando-lhe os
primeiros socorros e o bispo inclinando-se com o olhar
voltado para o jovem e dirigindo-lhe a palavra: “meu filho!”
O olhar do assaltante e o olhar do bispo se encontram:
acolhimento amoroso, dor e arrependimento. O olhar do
bispo e a sua palavra representavam o olhar paterno de
Deus...
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Ao assumir a funcdo de postulador da Causa de
Beatificacdo e Canonizacio de Dom Luciano em sua fase
diocesana, dirigi-me a cripta e diante do timulo de Dom
Luciano rezei e pedi a sua ajuda. Fui direto ao ponto,
pensando em convencé-lo a colaborar: “para o senhor nio
acrescenta nada, pois ja se encontra na gléria do Pai, mas
para nos, para a Igreja que esta a caminho, é importante, é
uma béncio, um estimulo...”

Dom Luciano deixou-nos uma imagem de Igreja
ministerial e samaritana, a servico do Reino de Deus, sem
triunfalismos e disposta a carregar a cruz na configuracao ao
Senhor como servigo a vida e a esperanga.

Como acontece com os santos, com Dom Luciano
nés aprendemos um pouco mais o jeito de Jesus.
Verdadeiramente ele viveu e nos ensinou “Inz Nowine lesu!”



O AMOR COMO IMPERATIVO
ETICO EM DOM LUCIANO
MENDES: da constatacéio da
cidadania ao reconhecimento e
vivéncia da fraternidade

Darci I eao

De onde provém, no ser humano, sentimentos e
acoes de caridade e justica? Como uma pessoa se torna justa
e caridosa? Seria impossivel desenvolver essas virtudes,
sobretudo, a caridade, se nao fossemos primeiramente
criados por uma fonte amorosa que, além de nos ter dado a
vida, nos ofereceu a oportunidade de permanecermos Nele,
permanecendo no amor (cf. Jo 15, 9-10).

Na bela metafora da videira (cf. Jo 15, 1-17), Jesus
aprofunda esse ensinamento e esclarece que a missao mais
importante do discipulo e a garantia do valor da missao
consistem na intima unido com Ele. Essa unido intrinseca
com o Cristo se real¢a ainda mais quando lembramos que o
encontrar-se com ele tem como consequéncia, comungar
também de seus ideais e projetos, € ndo o contrario.

A presenga amorosa de Deus atua sempre em nos,
nos capacitando para o exercicio do amor. Bastam somente
nossa disponibilidade e abertura a realizaciao de sua vontade,
a qual se encontra sempre solicita a nos fortalecer e¢ a nos
guiar no caminho do bem, de maneira coerente e fiel,
segundo a esséncia do nosso criador (cf. 1 Jo 4, 10).

A pessoa humana, mesmo afetada pelo pecado, ¢é
capaz de escutar na intimidade do seu ser uma voz que

Uhttp://www.alfonsiana.org/italian/docs/invitidot/Leao.pdf
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constantemente a chama para se realizar no caminho do bem
(Vaticanum II 1966: 1025-1115, n° 16). Quando o homem,
muitas vezes, no siléncio do seu coracdo, ouve essa voz e
deixa-se por ela interpelar e conduzir, torna-se capaz de
desencadear em si e em sua comunidade um processo vital
sumamente transformador. Sendo Deus amot, o homem
criado por Ele, a sua imagem e semelhanga, nao escapa a essa
realidade. No mandamento do amor se expressa bem essa
poténcia divina presente no coragao de cada homem.

Somos capazes de amar e, a0 amar a Deus por meio
do amor ao nosso semelhante, atualizamos pela gratuidade a
caridade divina. “Amai-vos uns aos outros como eu vos
amei” (Jo 15, 12). Aquele que ama desse modo a Deus
cumpre toda justi¢a para com o proximo e experimenta em
sua vida algo divino, a alegria do amor prioritario. Nesse
sentido, podemos sem duvida afirmar que a caridade é um
movimento do amor que nasce de Deus e para ele retorna,
assumindo ontologicamente e dinamizando eticamente toda
a nossa existéncia (Cozzoli 2010: 200).

Para Dom Luciano, esse processo de transformacao
de cunho existencial que ocorre no coragao do homem, pela
graca divina de quem se abre para Deus e se mantém na
mesma caridade e possibilita a vivéncia pessoal da justica,
possui claras repercussoes tanto em nivel social quanto na
vivencia da comunidade Igreja. Essa transformagao inicia-se
quando a pessoa ultrapassa a exterioridade de suas vivéncias
cotidianas, muitas vezes compostas por necessidades e
expectativas suscitadas pelo mercado, pela tecnologia e pela
midia, e imerge na sua interioridade. Segundo ele, esse
processo interior faz com que a pessoa experimente em sua
vida um grande paradoxo. De um lado, o ser humano se
sente insuficiente, carente de sentido e incompleto, tendo
nitida consciéncia de que nio se fundamenta a si mesmo.
Com isso, a pessoa se percebe fragil, carente e se sente
incapaz de conferir um sentido autbnomo a sua propria
existéncia.
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Por outro lado, pela sua capacidade de abertura para
com o outro ¢ para com o proprio Deus, demonstrado na
relagdo para com ambos, a pessoa se sente plena em sua
dignidade e consciente da posse de muitos e importantes
valores, decorrentes da autenticidade dessa relacao. A partir
dessa constatagao relacional, percebe-se que, realmente, a
pessoa que se abre conscientemente para a existéncia, no
dialogo com Deus, razao de sua vida, jamais excluira o outro,
pois a relagao intima para com Deus requer a verdadeira
inclusao amorosa do semelhante (cf. 1Jo 4, 20), e isso inclui
o dever de Justica.

Pela abertura relacional do homem com o divino e
com o seu semelhante, muitos e variados vinculos se
estabelecem. Devido a esses lacos, o ser humano nio se
perde e nio se prende a solidao. Para Dom Luciano, a
solidao acontece quando o homem entra em si e se encontra
solitario, tendo como referéncia apenas a si mesmo. “Esse
eu e ecu ¢ altamente decepcionante, porque nos deixa
também com a nostalgia, com a saudade do contato com as
outras pessoas. De modo que uma pessoa adulta, que nio é
uma crianga € que ja tem muitas solicitagdes de
relacionamentos, quando entra dentro de si, a experiéncia
que ela tem ¢ terrivel, porque ela é ela s6, esse eu e eu”
(Almeida 1971).

O homem, desde cedo, procura sair desse isolamento
buscando ficar perto de alguém. Desse modo, segundo Dom
Luciano, surge o primeiro tipo de presenca que ele denomina
apenas de fisica. Um segundo tipo, foi por ele designado
como imaginativa. Essa presenca nao é mais estar ao lado de,
mas ¢ colocar-se, pela construgao interior, como se estivesse
a0 lado de alguém. Essa presenca ainda é muito pobre, pois
¢ apenas uma evidéncia da presenga fisica. A imaginacao
acaba revivendo em mim a alegria de um contato
simplesmente fisico (Almeida 1971). Outro tipo de presenca
que sucede, chama-se afetiva. Nessa, alguém se torna interior
ao outro por meio do amor. E tipico da pessoa humana se
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encontrar na presenca de alguém sem estar necessariamente
diante desse alguém, conforme afirma Dom Luciano: “Ha
pessoas que moram dentro da nossa vida consciente e ali se
introduzem porque nds a interiorizamos livres no amor.
Tudo isso ¢ limitado pelo sinal. E alimentado pela
expectativa do sinal, envolvido naquele siléncio do amor”
(Almeida 1971).

De fato, a presenca afetiva marca todo amor
humano. Essa presenca garante a presenca ativa do filho
ausente no regaco materno. A certeza do amor pela
namorada faz com que a presenca dela resida dentro do
namorado ou vice-versa. F certo que cada pessoa carrega
dentro de si varias presengas afetivas. No entanto, segundo
Dom Luciano, o amor humano entre duas pessoas, por mais
verdadeiro que seja, ¢ limitado, pois necessita da linguagem
e de sinais sensiveis para se expressar. Devido a presenca
afetiva caracterizada pelo amor, o homem descobre que nao
esta sozinho, ele é capaz de ir criando lagos de profundo
amor e amizade, ¢ se compromete cada vez mais com o
amado. Esse direcionar para o outro nos leva a nos
importarmos com toda a humanidade. Para Dom Luciano, a
experiéncia profunda de Deus, o se sentitr amado
imediatamente por Ele, no mais intimo do ser, possibilita a
pessoa atualizar a caridade, de tal forma que o seu modo de
viver transborde em agoes verdadeiramente éticas e justas,
que traduzam ou, pelo menos, nao obstaculizem um valor
maior e mais abrangente, a fraternidade, dadiva do
cristianismo:

Muitos procuram a justi¢a e a solidariedade. Gragas
a Deus! Mas s6 nés cristdos podemos fundamentar
adequadamente a fraternidade. Sua raiz é a certeza
que Jesus nos da de que Deus ¢é nosso Pai, Pai de
todos os homens. Em seu amor infinito ama a todos,
e a todos confere a mesma dignidade. E por isso que
somos irmaos, destinados a construir uma sociedade
fraterna. E esse amor cristio que nos da forca para
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vencer o egoismo e animar as formas fraternas de
convivéncia e partilha, que anunciam nesta terra o
Reino de Deus (Almeida 1996: 54).

Nessa reflexao, Dom Luciano indica que a caridade,
em seu sentido pleno, é que nos ilumina e nos faz bons. Da
atuacdo dessa virtude decorrem o sentido e a finalidade do
comportar-se ético, da busca pela justica e, também da
vivéncia solidaria. Essas acGes sio boas, mas, se ndo vém
acompanhadas da caridade de quem as pratica, sdo limitadas
e insuficientes para a constru¢ao de uma sociedade digna da
grandeza do ser humano. Para Dom Luciano, o valor mais
importante seriam os atos de doagdo fraterna que
despertariam pouco a pouco a consciéncia de um povo para
vencer o egoismo e a cegueira do coragao. Ele intui que a
pessoa humana precisa ir além da reivindicagao dos direitos
de cidadaos, que ainda pode conter o egoismo, que leva o
homem a buscar apenas seus proprios direitos, sem levar em
conta o direito do outro. “Nao basta que cada um valorize a
propria vida. E preciso aprender a amar a vida do proximo,
a ponto de respeita-la e promove-la a custa de ingentes
sacrificios” (Almeida 1987: 32). Ele parece indicar que para
além de simples cidadaos, devemos tomar consciéncia de
que somos realmente irmaos. E preciso evoluir da cidadania
para a fraternidade. Para ele essa mudanga é possivel quando
sairmos de nds e considerarmos o outro mais importante.
Entao nao basta ser também sé6 irmaos, ¢ preciso que cada
um considere o seu irmao mais importante. Pensando e
agindo assim, a vida é respeitada e uma sociedade digna da
pessoa humana acontece: “Essa sociedade sera redimida,
sera libertada no momento em que cada pessoa humana
discernir no seu irmao alguém que é mais importante, mais
valioso do que ele mesmo” (Almeida s/d: 10-11).

De fato, somente o amor, em um horizonte de fé
alargado pela compreensio da fraternidade humana e crista,
fundamentado na dignidade pessoal dos filhos de Deus, ¢é
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capaz de nos levar a construcio de uma sociedade, nio
apenas justa e solidaria, mas, realmente fraterna.

Para isso acontecer, no dizer de Dom Luciano, é
indispensavel a conversao pessoal, é preciso tirar do coragio
o egoismo: “A sociedade justa e fraterna tem por condi¢ao
necessaria a conversio cotidiana do nosso coragio, que
acarreta e garante a transformacio maior da inteira
sociedade” (Almeida 1996: 54).

O modo de comportar-se da sociedade, para Dom
Luciano, nao se explica apenas em chave puramente
sociologica. Segundo ele, ¢ preciso um olhar de fé para
entendermos que, realmente, as muitas injustigas, conflitos e
maldades, instaladas nas estruturas sociais, sio frutos do
pecado, causado pela fragilidade da liberdade humana, ainda
marcada pela convivéncia do homem com o egoismo
interior. Dom Luciano, fascinado pelo presente, via nesse
mundo a maldade humana e se entristecia, mas pela sua fé e
certeza de que o filho de Deus ja havia iniciado o seu Reino,
nunca perdera a esperanc¢a de ver uma sociedade melhor,
transformada pelo andincio do Evangelho. Ele acreditava na
possibilidade das pessoas se converterem aos valores
cristaos. Ele via a necessidade de vencer as injusticas
instaladas na sociedade e percebia claramente de onde elas
se originavam. Era conscio de que elas eram fortes e dificeis
de serem combatidas, de modo que carecia da firmeza e agdao
de todos para essa grande empreitada. Para ele, nao bastaria
criticar os governos e estruturas, seria preciso que cada um
assumisse sua responsabilidade pessoal, se redimindo,
intensificando ainda mais a evangelizagao:

Nio se trata de agdes isoladas. E preciso atingir as
falhas do sistema que institucionalizou a injustica e o
empobrecimento da nagdo. Nossa critica nio ¢é
contra o governo. Vale para toda a sociedade em que
vivemos e da qual participamos. Somos
corresponsaveis, lamentavelmente dessa injustiga
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institucionalizada. Respondemos aos clamores do
povo com a acio evangelizadora (Almeida 1996: 53-
54).

Na relagdo entre justica e caridade, aparece
nitidamente a necessidade da oracio, esse encontro intetior,
pessoal com Cristo, que nos chama a conversio e nos
ilumina a consciéncia para o sublime valor da fraternidade,
sem a qual nossa vida cristd se tornaria superficial e
incompleta. Dom Luciano defendia a necessidade de um
encontro intimo da pessoa com Deus para a instauragao da
paz e o fim da violéncia. Para ele, esse encontro é possivel
no intimo de cada pessoa com o seu criador e como
consequéncia do didlogo amoroso a paz ressurgiria. Pois,
segundo ele, a raiz da paz estd na consciéncia que nao pode
ser violentada. Tal ato impediria o outro de fazer opgdes
profundas, causando opressio e gerando respostas violentas,
que destruiriam a harmonia no intimo do individuo e da
sociedade (Almeida 1997: 251). Para Dom Luciano, ¢é
possivel e necessaria a transformac¢ao da sociedade para
melhor, porém, para ele, é evidente que essa transformacao
nao vira simplesmente pela forca da justica em si, mas, pela
justica iluminada e, as vezes corrigida, pela for¢a do amor.

Fala-se muito do mundo possivel. E verdade. Creio
que podemos acreditar que outra sociedade ¢é
possivel, marcada pela justica, desde que o
mandamento de Cristo na FEucaristia, o amor
gratuito, seja a lei interior de nossa vida e da
sociedade. Na forca da Eucaristia podemos com
auxilio divino vencer o 6dio com amor, a violéncia
com a paz, a discordia com a reconciliagio e o
desespero com a esperanca. O segredo da
transformacio da sociedade estd na mudanca das
relagbes humanas. A grande luz encontra-se no
preceito do amor gratuito, a imitacdo do amor divino
(Almeida 2006: 383).
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Essa citagdo nos faz ver a profundidade do
pensamento  teolégico de Dom Luciano. Mesmo
percebendo que a sociedade nio estava bem por causa da
injustica, ele acreditava que para melhora-la era preciso algo
mais. Acredito que aqui se encontra uma chave de
interpretacao de seu pensamento. Ele ndo despreza a justica,
mas ndo a apresenta simplesmente como solucio para
resolver os desafios de uma sociedade. Ele coloca como
ponto de partida e valor a ser ativado no cora¢ao do homem
0 amor gratuito.

A medida que o homem vivesse, de fato, o amor e
tivesse a iniciativa constante de amar, muitas questoes sociais
drasticas seriam resolvidas. Mas, se esse viesse a faltar no
coracao do homem, nio haveria justica humana capaz de
solucionar os grandes problemas sociais. Ele acreditava que
a fonte da injustica estava no egoismo, no 6dio que existe
dentro de muitos coragdes humanos que rejeitaram o amor.

Dom Luciano, mesmo defendendo os wvalotes
sociais, o direito dos indios, a reforma agraria, nao se
esquecia de anunciar os valores do Evangelho e as exigéncias
do amor e a necessidade da conversio, como garantia das
mudangas sociais. Ele via sempre o amor como principio das
acoes boas e duradouras, em favor do homem e de toda
sociedade.

Discute-se o Estatuto da Terra. Fala-se de justica
agraria e de novos direitos assegurados pela futura
Constituinte. Talvez nos esquegamos de que para
superar o ciclo de ganancia e da violéncia é preciso
algo mais. E preciso o Evangelho. Entre os bens
pessoais e a vida do irmao, prevalece a exigéncia do
amor. O proximo passa em primeiro lugar. S6 assim
havera felicidade entre os homens...Dinheiro e terra
nunca fardo feliz a ninguém. Feliz é quem faz os
outros felizes (Almeida 1995: 2).
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Dom Luciano, profeta, profundo conhecedor de
realidades injustas, se entristecia quando percebia coragdes
techados, incapazes de perdoar. Pois sem perdao ele sabia da
impossibilidade de transformac¢oes profundas e benéficas em
nivel social. Nao havendo perdao, o egoismo continuaria
reinante, o homem nio se resolveria ¢ a sociedade se
deteriorava.

Ele sabia que na raiz de muitos males estavam, de
fato, o egoismo e a falta de exercicio do perdio. Alias, a falta
do perdao entre as pessoas era causa de um dos seus maiores
sofrimentos. “Entre as coisas que me fazem sofrer, estd a
dor que existe no mundo. Parece-me uma violéncia a
dificuldade que as pessoas sentem em abrir-se ao perdio,
sobretudo na vida conjugal, de saber reconciliar-se com o
outro, vendo também os seus méritos” (Olivero 2002: 306).
Ao insistir com o amor como centro da vida humana e das
relacoes, Dom Luciano, realca a novidade do cristianismo e
tenta oferecer um caminho de reconstrucao, sem abdicar da
justica, mas incentivando em todos um sentimento que para
ele era mais abrangente e original, a fraternidade crista.

A nova sociedade requer homens e mulheres novos.
Todos sao chamados a colaborar, especialmente nos,
cristdos, na interioridade da oracdo pessoal, na
docilidade aos ensinamentos do Evangelho. A nossa
vida comunitiria deve alcancar, no interior, um
relacionamento fraterno sempre mais estreito e, no
exterior, relagdes profundas com os ambientes em
que trabalhamos, vivemos, oferecendo-lhes os
valores perenes ¢ sempre novos do Evangelho. E
preciso semear este discurso no coragdo humano e
juntar-se para construir, no respeito a liberdade e a
dignidade de todas as pessoas humanas, uma
sociedade na qual seja pleno o exercicio dos préprios
direitos (Olivero 2002: 76).
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Revisitando a reflexdo de Dom Luciano nesses dias,
percebemos mais uma vez a sua extrema atualidade.
Vivemos tempos dificeis! Em nfvel mundial, basta perceber
quantos imigrantes estdo sendo mortos ao deixarem o seu
pais na tentativa de fugir de tamanha violéncia desencadeada
pela ganancia e pela falta de amor e de reconhecimento da
dignidade humana (Entenda 2016). Em nivel nacional, quanta
corrupgao! Presenciamos ha poucos dias, um impeachment
confuso e cheio de contradi¢oes (Pericia 2016), nao que o
governo federal niao tenha tido falhas na administracao do
bem publico, o que nos aborrece também é perceber que
aqueles deputados e senadores que tanto atuaram nesse
processo de cassagdao, julgando a ingovernabilidade da
presidenta Dilma que acabou sendo cagada, com rarissimas
excegdes, nao tinham condi¢bes moral de fazé-lo, pois,
também, encontram-se envolvidos em processos de
corrupcao (Undnime 2016). Além disso, o que esta ficando
claro, para todos, é que o governo que a sucedeu pensa mais
no poder, nos conchavos politicos, para manter a
governabilidade e, nem tanto no bem do povo, do povo mais
sofrido. Como se evidenciou pela proposta de reforma
previdenciaria, apresentada, que afetard a maioria da
populacio, mas nao os grandes politicos (Propostas 2016).

Sabemos que a transformacao social passa por uma
ordem politica sadia. Essa ordem inclui uma politica bem
organizada e atenta que resolva os grandes desafios nacionais
e internacionais. Em meio a tantos conflitos e guerras,
somente a justi¢a nao resolve todos os problemas. O mundo
precisa contar com o amor ¢ com o perdio, efetivamente,
como lembra Dom Luciano: “A mera justica nao restitui a
paz, requer-se a forca do amor e do perdao” (Almeida 1985:
2). A forca do testemunho de pessoas marcadas pelo amor
que sabem respeitar o proximo, prezando pela dignidade da
vida humana é o exemplo deixado por este Bispo a todos
como possibilidade e meio para o inicio de reestruturacio de
toda uma sociedade no bem. Segundo ele, todas as pessoas,
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especialmente os cristdos, que desejam contribuir para a
resolu¢ao de muitos e enormes problemas e conflitos atuais,
nao podem transcurar a “grandeza de perdoar e o empenho
para nao incidir no erro” (Almeida 1985: 2).
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A ESPIRITUALIDADE INACIANA
NO ITINERARIO DE UM SANTO

Geraldo de Mors

Introdugiao

Os santos nos provocam, Nos questionam, nos
fazem perguntar pelo unico necessario. A santidade de Dom
Luciano se expressou de muitas formas nos pequenos gestos
de cuidado de quem sofre, como o testemunham tantos
relatos de quem o conheceu e com ele conviveu, mas ela se
manifestou também nos grandes gestos, que o faziam sonhar
grande, assumir lutas e causas “politicas”, estruturais, que
ajudavam a igreja a pensar numa sociedade mais justa,
solidaria, onde todos pudessem ter voz e vez. A combinagao
desses dois tragos torna sua figura ainda mais atraente e
inspiradora, levando, certamente a pergunta pela fonte de
onde brotava tanta capacidade de amar. Segundo o Pe. Luis
Gonzalez-Quevedo, esta fonte ¢ constituida pela
combinacao de trés fatores: o contexto familiar, que foi
decisivo em seus primeiros anos de vida; sua vocagio e
formagio na Companhia de Jesus; as circunstancias
particulares de sua vida, sobretudo a assisténcia que prestou
a jovens delinquentes quando fazia sua formagao em Roma
(Almeida 2001: 13). O objetivo deste texto é explorar a
segunda destas fontes, o que plasma sua vocagio jesuita: os
Exercicios Espirituais de Santo Inacio de Loyola.

Como Inacio de Loyola, muitos dos que fazem os
Exercicios Espirituais (EE) escrevem uma “revisdo da
ora¢ao”. Do fundador da Companhia de Jesus restou o assim
chamado Didrio Espiritual, que recolhe o discernimento que
ele fez entre 2 fevereiro de 1544 a 25 fevereiro de 1545, sobre

1 CV: http://lattes.cnpq.br/7571863847274070
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a pobreza da igreja e das sacristias das casas professas (Inacio
de Loyola 2007 & Barrientos 1995: 5-31). O texto revela o
movimento de consolacdo e desolagdo experimentado por
ele. No caso de Dom Luciano, ndo temos acesso a esse tipo
de escrito, mas somente aqueles nos quais ele discorre sobre
temas de espiritualidade (Almeida 1970)* e aqueles através
dos quais propoe a experiéncia dos Exercicios Espirituais.
Nesse estudo serdo privilegiados dois dentre esses ultimos:
1. Servir por amor. Trinta dias de exercicios espirituais, que
recolhe sua experiéncia como orientador de Exercicios no
periodo em que foi instrutor da terceira provagao, ultima
etapa da formagdao dos jesuitas, texto que ele adaptou e
publicou em 2001 (Almeida 2001); 2. Exercicios de oito dias
para jesuitas da Provincia Brasil Centro-Leste, de 2000,
dados em Itaici, Sao Paulo (Almeida 20006). Antes de
apresentar os principais elementos desses dois textos, far-se-
a a seguir uma breve retomada do itinerario jesuita de Dom
Luciano, apresentando também, de forma breve, o esquema
dos Exercicios Espirituais.

1. Itinerario jesuitico de Luciano Mendes de Almeida

Como mostram alguns dos textos sobre Dom
Luciano, sua experiéncia religiosa remonta a infiancia e a
educagio religiosa recebida na familia (Sorrentino 2014). Seu
primeiro contato com a espiritualidade dos jesuitas se deu no
colégio Santo Inacio, do Rio de Janeiro, onde fez os estudos

2 Disponivel em E-Book, no Portal:
http://domluciano.com.br/domluciano/. Idem. Curso de Interiorizacao.

Curso dado na mesma faculdade, em 1971. Disponivel no mesmo portal.
Idem. Vida religiosa: Experiéncia de caridade fraterna. Curso dado em
1972 na mesma faculdade. Idem. A vida religiosa como expressio da fé em Jesus
Cristo. Conferéncia na IX Assembleia Geral da CRB, 1971. Disponivel
no mesmo portal. Idem. A 1ida Religiosa: Experiéncia de Fé em Jesus
Cristo e Realizacao Afetiva da Pessoa Humana. Palestra dada em 1972.
Disponivel no mesmo portal.
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ginasiais, tendo sido acompanhado espiritualmente pelo
Padre Félix Almeida, decidindo-se ainda muito jovem por
ingressar na Companhia de Jesus. Af realizou as diversas
etapas de sua formacdo, comecando com o noviciado.
Segundo ele:

Lembro-me quando com 17 anos entrei no
seminario. Tinha comigo uma caneta de valor, o
violino que eu tocava e uns sapatos especiais. O
padre que me acolheu me disse “O violino pode
coloca-lo aqui, a caneta na gaveta junto com o
relégio que nao é necessario, e os sapatos é melhor
troca-los, porque sio diferentes dos sapatos dos
outros”. A lencaria era comum e a batina que nos
davam era usada. O més seguinte, fomos enviados a
uma casa de Exercicios Espirituais para passar a cera
no pavimento de 40 quartos, sucessivamente, a
trabalhar em meio aos pobres, depois a pedir
esmola... Passamos dois anos assim. Ao comeco nio
entendia, depois entendi que era uma graga fazer a
experiéncia de vida das pessoas simples. Nao era
apenas um noviciado, mas um fazer experiéncia da
vida dos sofredores, sem a qual ndo se pode ser
consagrado a Deus (Almeida: 43 apud Sorrentino
2014: 23-24).

No noviciado o jovem Luciano fez os Exercicios
Espirituais, experiéncia fundante da vida de todo jesuita. Em
que consiste esta experiéncia? Ela retoma o caminho feito
por Inacio de Loyola no periodo de sua conversio em
Manresa, HEspanha, entre fevereiro a dezembro de 1522.
Apbs té-la realizado, Inacio percebe que o que tinha vivido
podia ajudar outras pessoas (“ajudar as almas”). Ele
acompanha entdo aqueles que aos poucos constituirdo o
grupo dos companheiros que estardo na origem da
Companhia de Jesus, como também a leigos e eclesiasticos
que se dispunham a fazer os Exercicios. Neles muitos



160 | ENTRE O SER F O NAO-SER

homens e mulheres ao longo da histéria encontrarao a Deus
e sua vontade para suas vidas. Qual a dinamica e o conteido
desta experiéncia espiritual?’

Em geral, quando sio feitos completos, os
Exercicios duram trinta dias. Estao divididos em quatro
“semanas”’, que correspondem mais a uma dinamica
espiritual do que a uma divisao cronolégica. O texto inaciano
nao ¢ uma obra para ser lida, mas “praticada”. Nesta tarefa
joga um papel fundamental o “acompanhante”. Por isso, o
texto comeca com algumas dicas “pedagdgicas” ou
“mistagdgicas”, denominadas “Anotagdes”, para quem “da
e para quem recebe” os Exercicios (EE 1-20). Em seguida,
no n. 21, Inacio apresenta o objetivo da experiéncia: “Para
vencer a si mesmo e ordenar sua vida sem se determinar por
nenhuma afeicdo desordenada”. No n. 22 ele propée um
“Pressuposto”, que ¢ de extrema importancia para o que se
poderia denominar como visao inaciana da alteridade: tanto
quem da quanto quem recebe os Exercicios deve “estar mais
pronto a salvar a proposi¢ao do préximo que a condend-la”.
Munido entio dessas Anotagdes e desse Pressuposto, o
exercitante e aquele que o acompanha podem iniciar o
caminho que levara o primeiro ao encontro com Deus e a
ordenacao dos afetos.

O primeiro “exercicio” proposto é uma espécie de
visao geral do fruto a ser alcangado. Trata-se de uma
meditagao que tem como titulo “Principio e Fundamento”
(n. 23). Ela aponta o horizonte ou a finalidade ultima da
existéncia/vocac¢io do ser humano. Trés verbos resumem o
que é o sentido da existéncia segundo o texto inaciano:
“louvar, treverenciar e servir a Deus nosso Senhot”.
Acolhido este significado mais profundo da vida (salvacao),
o exercitante ¢ entdo posto diante da relacio que deve ter
com as obras criadas por Deus. Tudo, diz o Principio e

3 Para uma histéria e andlise dos principais conteidos do livro dos
Exercicios Espirituais, cf. Arzubialde 2009.
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Fundamento, foi criado para o ser humano, que pode entao
utilizar-se das criaturas em fungdo do fim para o qual foi
criado. Mas esse poder tem limites. Por isso, s6 se pode usar
das obras criadas “tanto quanto” ajudam o ser humano a
alcangar o fim para o qual foi criado, o que significa que ele
deve afastar-se delas quando o impedem a atingir tal fim. A
segunda parte deste exercicio retoma em certo sentido o n.
21, ao discorrer sobre a necessidade da “indiferenca”, ou
seja, da ordenacido dos afetos frente aos quais a liberdade se
determina: saude e doenca, riqueza e pobreza, honra e
desonra, vida longa e vida breve. O que realiza a liberdade ¢é
o que “mais” a conduz para o fim para o qual Deus a criou.

Tendo em vista este horizonte da existéncia, o
exercitante inicia propriamente falando a Primeira Semana.
Trata-se de confrontar o sentido do Principio e Fundamento
com sua vida real, suas escolhas, seus equivocos e desvios.
Para isso, ele é “iniciado” em trés tipos de exercicio: o
“exame particular” (n. 24-31), que o ajuda a “corrigir”
“pecados e defeitos”, emendando-se para o futuro. Trata-se
de um exercicio pedagoégico, que envolve a memoria em
busca de ordenar os afetos. O segundo tipo de exercicio, o
“exame geral de consciéncia” (n. 32-43), leva-o a avaliar as
ocasides em que pode ter pecado, por pensamentos, palavras
e obras. Inacio propée o método para realizar este tipo de
exame, come¢ando com uma agao de gragas por todos os
beneficios recebidos, e, em seguida, passando as varias horas
do dia, inquirindo-se sobre o que foi vivido, até que ponto
correspondeu ou nao ao fim para o qual foi criado. O ultimo
tipo de exercicio prepara o exercitante para a “confissao
geral” (n. 44), abrindo-lhe acesso a comunhao. Esses
exercicios ja iniciam aquele que os realiza no “discernimento
dos espiritos”, pois, segundo Inacio, o processo de
conversao ¢ feito de grandes movimentos interiores, de
“consolacao” e “desolacao”, alguns deles suscitados pelo
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“bom espitito” e outros pelo “mau espirito™. Aprendidos
esses exercicios, que oferecem uma pedagogia de como fazer
os Exercicios, o exercitante é levado as meditacdes dos
conteudos propostos para a Primeira Semana: meditagao
sobre o pecado (n. 45-54), meditacao sobre o préprio pecado
(n. 55-61), meditagao sobre o inferno (n. 65-71). Tendo
como pano de fundo o horizonte de sua existéncia (Principio
e Fundamento), ele ¢ levado progressivamente a meditar
sobre a frustragdo deste horizonte. No fundo, o pecado,
visto em sua perspectiva mais universal (pecado dos anjos),
passando por sua entrada no mundo (pecado dos primeiros
pais), mostrando como ele se inscreve na vida de cada ser
humano (pecado de uma pessoa qualquer), nio é algo
abstrato, pois atinge também o exercitante (meditagao dos
préprios  pecados), impedindo-o de viver segundo seu
Principio e Fundamento (louvor, reveréncia e servigo). O
pecado tem como consequéncia a frustragdo total da
existéncia (meditagdo do inferno). Mais que o pecado, no
entanto, o exercitante ¢ posto diante da misericérdia de
Deus, e o faz frente a Cruz de Cristo. Por isso, cada exercicio,
no momento do coléquio, ha que se perguntar: “que fiz, que
faco, que farei por Cristo?” O aspecto pedagdgico aparece
de forma acentuada ja nesta semana, pois o exercitante ¢é
convidado nio s6 a fazer uma vez tais meditagcdes, mas a
repeti-las varias vezes. O coloquio proposto ¢é triplice:
comega com Maria, passa por Jesus e leva ao Pai. Na
meditagao do inferno, ja aparecem os elementos do que, na
Segunda Semana, Inacio denominara “aplicacio dos
sentidos”, ou seja, a conversio passa pelos sentidos
espirituais, que tém como referéncia os olhos, os ouvidos, o

4Ja no Exame de Consciéncia Inacio comega a falar da forma como atua
o mau espirito. Nas Regras para a Primeira Semana (n. 313-327) ele
apresenta de forma mais detalhada o modo de agir dos varios “espiritos”
e como discernir, para acolher o que é do bom espirito e afastar o que é
do mau espirito.
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tato, o olfato e o paladar. Varias instrugdes pedagogicas sao
dadas no final desta Semana, chamadas de “Adi¢des” (n. 73-
90), que servem para todas as semanas e levam a melhor
realizar os Exercicios.

Concluida a Primeira Semana, tem inicio a Segunda.
Ela também comeca com uma medita¢io, chamada de
“meditagio do reino” (n. 91-100), que aponta para o
horizonte aberto por aquele que responde a pergunta “que
tiz, que faco, que farei por Cristo?” Esta meditacao pde o
exercitante diante de uma parabola, a de um rei temporal
(imaginario da idade média), que busca companheiros para
sua causa. Se o exercitante se sente interpelado a seguir um
rei desse tipo, ou seja, se ele é movido por grandes desejos
de fazer o bem, de apostar numa causa humana, deve entao
fazer a meditacao do Rei Eterno, que o chama para o seu
servigo, fazendo a “obla¢do de maior valor e estima” (n. 98).
Toda a Segunda Semana sera entio dedicada a contemplagao
desse Rei Eterno, comegando por sua encarnagao (n. 101-
109) e nascimento (n. 110-117), exercicios que deverdo ser
repetidos e sobre os quais se faz a “aplica¢ao dos sentidos”
(n. 121-126), passando pela contemplagio de sua
apresentac¢ao no templo e fuga para o Egito (n. 132-133),
detendo-se em sua vida oculta (n. 134). Varias instrucoes sao
dadas para que o exercitante leve em conta o que é préprio
desta semana (n. 127-131). Os exercicios sao todos de
contemplagio, exigindo mais da imaginagao, concluindo-se,
apos varias repeti¢Oes, na aplicacao dos sentidos. Trata-se de
toda uma pedagogia que visa, como propoe o “pedido” a ser
feito antes de cada contemplagao: “o conhecimento interno
de Jesus, que por mim se fez homem, para mais o amar e
seguit” (n. 104). Feitos os exercicios da encarnacio,
nascimento, apresentagao no templo, fuga para o Egito, vida
oculta, Inacio propde, a partit do n. 135, algumas
consideragdes para discernir os “estados de vida”, ou seja,
tendo como modelo a vida familiar de Jesus e sua “perda”
no templo, para “fazer a vontade do Pai”, o exercitante deve
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se perguntar quem que “vida ou estado” Deus se quer servir
dele. No “quarto dia” ele comega com a medita¢ao das “duas
bandeiras” (n. 136-148), exercicio extremamente importante
para o discernimento a ser realizado, uma vez que aponta o
que realiza ou frustra a liberdade. Nesta nova parabola,
Inacio imagina dois campos de batalha, o de Satanas,
“inimigo da natureza humana”, que chama a realizagdao da
liberdade através da cobica de bens (riqueza), va honra do
mundo e soberba; e Cristo, que chama a realizagdo da
liberdade através da pobreza, do desejo de oprobrios e da
humildade. Esse exercicio também termina com um triplice
coloéquio (a Virgem, ao Cristo, ao Pai). Para aprofunda-lo,
mas na perspectiva de saber a liberdade do exercitante esta
“indiferente”, ou seja, quer e deseja somente o que ¢ a
vontade de Deus para sua vida, ele deve fazer outro
exercicio, o dos “trés binarios” (n. 149-157), concluindo de
novo com o triplice coléquio. A partir do “quinto dia”, a
liberdade e a “indiferenca” de Jesus sio o objeto da
contemplagdo. Primeiro, contemplando a saida de Jesus de
casa e seu batismo no Jordio (n. 158). No dia seguinte,
contemplando sua ida ao deserto, onde foi tentado (n. 161).
Nos dias seguintes, contemplando outros episédios de sua
vida publica: chamado dos primeiros discipulos, sermao da
montanha, caminho sobre as aguas, pregacio no templo,
ressurreicao de Lazaro, entrada triunfal em Jerusalém (n.
161). Nesses dias o exercitante deve perguntar-se
continuamente em que estado de vida o Senhor quer servir-
se dele. A Segunda Semana culmina com a “eleicao” (n. 163),
que ¢é preparada pela consideragdo sobre os trés modos
(graus) de humildade (n. 164-168). Varias orientagdes sio
oferecidas neste momento sobre como fazer a “eleicao” (n.
169-174), que pode ser realizada em trés “tempos” (n. 175-
188). Se o exercitante ja fez sua eleicao, ele pode entio
dedicar esse momento para “emendar e reformar a propria
vida e estado” (n. 189).
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Feita a eleicdo, o exercitante passa entdo a “Terceira
Semana”, dedicada a “confirmacdo da eleicio”, que ¢é feita
através da contemplagdo dos mistérios da paixdo. Inacio
propde aqui acompanhar cada passo do mistério da paixao:
preparagao e realizacao da ultima ceia (190-199), Getsémani
(n. 200-203), com repeti¢des e aplicacio de sentido. Novas
instrucoes sobre como fazer esses exercicios sao oferecidas
(n. 204-207). Os dias seguintes sio dedicados a prisdao, a
condenagdo, a crucifixao e morte (n. 208). Inacio propoe
nessa etapa suas “regras para ordenar-se na comida” (n. 210-
217).

Concluida a Terceira Semana, inicia-se a Quarta,
dedicada a contemplagao da ressurreicao de Jesus. Comega
propondo a contemplac¢io da “aparicao de Jesus a sua mae”
(n. 218-225), cena que nao se encontra no evangelho, mas
que Inacio acredita como digna de fé. Novas instrugdes
sobre como realizar os exercicios desta Semana nao
sugeridas (n. 226-229). A Semana conclui com uma
contemplagdo que encerra e resume o conjunto dos
Exercicios: a “contemplagdo para alcangar o amor” (n. 230-
237). Ela aponta a realizagdo concreta do “Principio e
Fundamento” na existéncia de quem conhece internamente
Jesus, seguindo-o e amando-o. O que era proposto como
sentido da existéncia humana (louvar, reverenciar e servir a
Deus nosso Senhor) se realiza através do “encontro de Deus
em todas as coisas”, buscando “em tudo ama-lo e servi-lo.

Esta visio geral dos Exercicios nos oferece os
conteudos e a dinamica que lhe sao proprios. Aos 17 anos, o
novi¢o Luciano Mendes de Almeida fez esta experiéncia em
30 dias, tendo-a repetido todos os anos de forma abreviada,
em oito dias, e de novo, em 30 dias, em sua “terceira
provagao” (ultima etapa de sua formagao). Nao se sabe se
ele tomou nota do caminho que Deus ia tragando em sua
vida nos inimeros Exercicios que fez. Pode-se, porém,
entrever esse caminho nos Exercicios que propos a outros e
nas conferéncias que fez sobre o tema. A seguir, como foi
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dito na introdugdo, serdo explorados apenas dois textos de
Dom Luciano, que retracam o que ele propunha a quem
fazia os Exercicios: o da experiéncia de trinta dias que
ofereceu enquanto “instrutor de terceira provagao” dos
jesuitas, publicado em 2001; o dos dltimos Exercicios de oito
dias que ele animou, em 2000, aos jesuitas da entao Provincia
do Brasil Centro-Leste, que nao estao publicados, mas que
ele entregou aos que o fizeram’.

2. Os Exercicios Espirituais propostos por Dom
Luciano

E impossivel apresentar num texto tdo breve toda a
riqueza dos Exercicios dados por Dom Luciano. Os
conteudos que ele propoe nos dois textos aqui analisados sao
como que guias ou “pontos” a partir das quais o exercitante
¢ levado a experiéncia de Deus. Serdo privilegiados a seguir
os elementos através dos quais o antigo Arcebispo de
Mariana interpretava o texto inaciano, e que revelam, sem
duvida, muito dele mesmo.

Na Introducio do livro de 2001, intitulada “Servir
por Amor”, Dom Luciano recorda, numa sintese
impressionante, a missao de Jesus: ele “veio para servir, Jo
10,10, ensinou-nos que a maior alegria esta em dar, At 20,35;
o caminho do discipulo: “nao sé alimentar a esperanga da
comunhao plena e futura com a Trindade e entre nds, mas
ja nesta vida crescer na confian¢a no Pai e na fraternidade
sem distingoes e discriminagoes” (Almeida 2001: 15).
Segundo ele, Jesus nos propée um caminho de conversao,
feito no seguimento, configurando-nos a ele, pela agao do
Espirito, com o exemplo de Maria. De fato, é disso que trata
a experiéncia dos Exercicios proposta por ele, com um forte

5 O texto em questdo foi disponibilizado ao autor deste artigo pelo Pe.
Raniéri de Aratjo Gongalves, SJ.
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acento na figura de Jesus e no caminho de configuragao do
discipulo a vida de Cristo.

a. Principio e Fundamento

O texto de 2001 comega com uma contraposi¢ao
entre periferia e profundidade. “Vivo, Senhor, na periferia
de meu eu, distraido com as coisas e o extetior dos homens”
(Almeida 2001: 19). A distracdo, segundo Dom Luciano, nos
impede de nos darmos conta da presenca de Deus, da
presenca do proximo e da presenca do préprio eu do
exercitante na histéria. O chamado Principio de
Fundamento, que, como foi apresentado, coloca o
exercitante diante do horizonte maior de sua existéncia e
vocagao. O Arcebispo de Mariana o retoma nio de forma
abstrata, mas concreta, encarnada na vida do exercitante:
tomar consciéncia de si (passado, presente e futuro,
percebendo a propria limitagao e abertura, pobreza e desejo
de comunhio, bem resumido em Sb 9.5: “sou um homem
fraco cuja existéncia é breve”) (Almeida 2001: 26). Mas o
exercitante nio esta s6 no mundo. Ele também é chamado,
pot um lado, a colocar-se diante do passado, do presente e
do futuro da humanidade, e por outro, a perguntar-se por
aquilo e Aquele que da sentido a sua sede de sentido. Dom
Luciano recorda nesse momento a frase famosa de Santo
Agostinho: “Fizeste-nos para ti, Senhor, e nosso corac¢io
andara inquieto enquanto nao repousar em ti” (Confissoes 1,1)
(Almeida 2001: 28). A luz desta convicgio, ele propde entio
rezar a experiéncia do amor de Deus, como fundamento da
prépria vida. Esse amor tem um nome, ¢ o Pai de Nosso
Senhor Jesus Cristo, que busca a felicidade da humanidade,
que ama o povo eleito e, em seu Filho unico nos assume
como filhos. Af, diz ele, se enraiza a experiéncia da
paternidade divina, que cuida de ndés. Amados, somos
chamados também a oferecer a vida a Deus em
agradecimento, a aceitar tudo o que vem dele, a transformar
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a vida em sacrificio espiritual, a tornar-nos adoradores do Pai
em espirito e verdade, a crer que a vida ¢ um dom, fazendo-
nos dom aos outros (Almeida 2001: 30). Trata-se, continua
ele, de “colocar o Pai no centro da proépria vida afetiva, na
experiéncia de uma verdadeira consagragao, pela qual Deus
se torna presente como primeiro amado, sem mediagao de
outro amor de consagracio” (Almeida 2001: 30). O Deus
que assim se torna o centro da vida do exercitante faz
também com que ele queira dar-se aos demais, tornando-se
livre diante do universo. Por isso, “Quanto maior o amor
fundamental, maior a relativiza¢ao do que nao ¢ o amado”
(Almeida 2001: 31). Nesse sentido, prossegue Dom Luciano,
a “indiferenca ao relativo é consequéncia da descoberta do
amor prioritario” (Almeida 2001: 32). No Principio e
Fundamento, diz ele, Santo Inacio indica que a experiéncia
da relatividade das coisas faz o ser humano livre diante da
“saude e da doencga” (do instinto de vitalidade), da ‘honra e
da humilha¢ao” (da estima de si), da “riqueza e da pobreza”
(diante dos bens), “da vida longa ou breve” (existir,
sobreviver).

E interessante observar, nessa leitura que Dom
Luciano propde do Principio e Fundamento, como que um
retrato dele mesmo. Quem conviveu com ele experimentou
essa percepgao de como Deus era na vida dele o absoluto, o
fundamento. Também pode perceber sua consciéncia
profunda de que Deus era Pai amoroso, que cuida de todos,
que quer a felicidade de todos. Ele transparecia ainda viver
enraizado no Filho, na for¢a do Espirito. Por isso, todas as
coisas eram relativas para ele, que era um homem livre,
consciente de que tudo recebeu e de que sua vida era para
ser dada, como a vida de Jesus. Assim a humanidade poderia
experimentar a bondade do Pai. Isso aparece também no
texto de 2006, mas associado ao que nos Exercicios é a
Primeira Semana, fazendo com que o Principio e
Fundamento se contraponha a seu oposto. O olhar do amor
bondoso de Deus, que quer que todos tenham vida plena,
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nao desvia o olhar de Dom Luciano da realidade dura e
dolorosa do mundo. Ele contrapde o mundo bom, fruto da
dadiva divina, em sua beleza e bondade, a0 mundo marcado
pelas injusticas, ambicdo, corrupc¢ao, acumulagdo doentia, o
“virus do 6dio” (Almeida 2006: 1). Neste texto ele ja
apresenta o Principio e Fundamento no horizonte da cruz,
tal qual na Primeira Semana é proposto o coloquio: o Criador
que se fez homem e morreu pelos “meus pecados”. Segundo
o texto, “ele entra na histéria do mundo no pecado, vai
ensinar o desapego, vai nos libertar da desordem, vai vencer
o o6dio, restaurar o plano divino (Almeida 2006: 1). Essa
perspectiva ja é a da Primeira Semana. Ao antecipa-la, Dom
Luciano parece dizer que o Principio e Fundamento s6 é de
fato acessivel a luz da Cruz.

b. Primeira Semana

No texto de 2001 a Primeira Semana, tal qual a
propoe Dom Luciano, possui quatro exercicios. No de 2000,
trés. O primeiro tema abordado tem no texto de 2001 o
seguinte titulo: “A paciéncia do amor de Deus salvando o
homem do pecado: a paciéncia de Deus”. A perspectiva
dessa experiéncia, diz o autor, nao é a da “consciéncia de
culpa”, mas a do “perdiao”, ou seja, “a consciéncia de que
Cristo me libertou do pecado, porque me ama. Ele é o
Sacramento do amor do Pai” (Almeida 2001: 35). Dom
Tuciano convida o exercitante a olhatr o mundo com o olhar
de Jesus: “contemplar a humanidade: os homens e as
mulheres a margem da vida” (Almeida 2001: 35). Varias
experiéncias traduzem isso: o mundo fraterno, feito de
amizade-respeito, fidelidade, auxilio mutuo, ternura,
dedicagao reciproca, alegria e paz, tal qual Deus o quis, cede
o lugar ao mundo dividido, rival, feito de segregacdes,
divisoes, discriminagoes, rivalidades, desrespeito, exclusoes,
odios tribais, rejei¢ao nacionalista, separagao étnica, distancia
religiosa, dominagao, opressio da mulher e do estrangeiro,
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divisao, preconceito. No texto de 2006, Dom Luciano diz:
“no mundo bom e belo entrou a lama do pecado, a injustica,
o 6dio, a violéncia, a divisdo, o desespero, o vazio” (Almeida
2001: 2). Neste mesmo mundo, continua, “‘entra o Filho de
Deus, anuncia o Reino de justica, perdao, paz. Tira a lama
do mundo” (Almeida 2001: 2). O pecador, observa ele, ¢ um
ingrato, um frustrado. No mundo “eu também sou pecador”
(Almeida 2001: 2). O horizonte presente nesse texto de 2006
¢ de novo a cruz de Jesus. Segundo o autor, “Cristo entra na
histéria, na “lama” do mundo. Vai ensinar o perdio, a
reconciliacdo, vai vencer barreiras, resisténcias. Vai nos
ensinar a viver no mundo perverso, no meio das situagoes
dramaticas, perversas. Devo erguer o olhar para Jesus na
Cruz e perguntar: “como veio motrer pelos meus pecados?
(EE 53). No horizonte da oragao, diz ele, surge a esperanga.
O coléquio diante de Cristo na cruz, proposto nos EE,
aparece desta forma no texto de 2006: “o amor de Cristo
supera a nossa compreensao. Que eu conheca a malicia do
pecado para evita-lo e ajudar os outros a vencé-lo” (Almeida
2001: 2).

Essa leitura geral do pecado é aprofundada a luz da
revelacgao do perdao gratuito de Deus dado aos seres
humanos. Ele toma a iniciativa da salvagao porque é bom.
Como foi observado na apresentacio da Primeira Semana,
sua perspectiva nao ¢ a de incutir a consciéncia do pecado
no exercitante, mas a de ajuda-lo a fazer a experiéncia de ser
perdoado. Para Dom Luciano, essa experiéncia é sustentada
pela contemplacio da alianga de Deus, no Antigo
Testamento, ¢ da nova alianca, no Filho, no Novo
Testamento. Segundo o texto de 2001, trata-se de “penetrar
na oracao, a “paideia” de Deus que diz aos homens seu
amot, por meio do dom de si, pela morte na cruz (Jo 15,13), e
leva-nos a conhecer o amor (1Jo 3,16) e a crer livtemente nesse
amor” (Almeida 2001: 40). “A acao de Cristo, vencendo o
pecado, continua Dom Luciano, aproxina o homen: do Pai, pela
té no amor, e aproxima os homens de seus irmaos, pois ele veio
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ensinar aos homens a se amarem, do mesmo modo que Deus
os ama, de modo gratuito e total (Almeida 2001: 41). No
texto de 2000, esse segundo exercicio ¢é feito “sob o olhar de
Jesus Cristo crucificado” (Almeida 2006: 3). Trata-se, diz
Dom Luciano, de recordar “meus pecados”, de “rever a
vida”, de “ver a maldade do pecado pessoal”, de perceber-se
pecador e, por isso mesmo, compreender como se é
“ingrato”, “frustrado”, merecedor do “inferno”, que ¢é a
“auséncia total de amor e comunhao” (Almeida 2006: 3). Na
verdade, continua ele, “Deus nunca nos obriga a amar”
(Almeida 2006: 3). Na Cruz, o Cristo revela o amor do Pai
que nos perdoa.

O terceiro exercicio proposto pelo texto de 2001 leva
a experiéncia pessoal do perdio de Deus. Trata-se de
experimentar que o Pai “me” perdoa em Jesus, e que eu, uma
vez perdoado, perdoo todos os meus irmaos e me reconcilio
internamente com eles (Almeida 2001: 43-44). Em geral,
neste exercicio o texto de Santo Inacio propoe o chamado
coloquio da misericordia (EE 61), que, através de uma série
de comparagdes, leva o exercitante a dar-se conta do infinito
amor de Deus por ele. Segundo o texto de 2001, “o fruto de
toda a semana se encontra nessa oracao: a consciéncia viva
de que ¢ tao verdadeiro o amor do Pai que eu me encontro
perdoado para sempre” (Almeida 2001: 46). No texto de
2000, o tema deste exercicio ¢ inserido no segundo exercicio,
como indicado acima.

O quarto exercicio ¢ denominado, no texto de 2001,
“Deus nao somente nos perdoa, mas vence em nos o pecado
do mundo”, e no de 2000, Jesus Cristo pacificou pelo sangue
tudo o que foi criado (Almeida 2006: 4). Em ambos os textos
Dom Luciano quer que o exercitante experimente os efeitos
da vitéria de Deus sobre o pecado. Trata-se, segundo o texto
de 2001, de rejeitar o pecado, de reparar o mal feito, de
santificar o eu profundo, o que levara a imortalidade gloriosa
(Almeida 2001: 47-48). A vitéria sobre o pecado em nds nos
faz participar da vitéria de Deus sobre o pecado no mundo,
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sobre o pecado na igreja (Almeida 2001: 49-50). No fundo,
Dom TLuciano mostra, com essa meditacio, sua
compreensao dos efeitos sociais do perdao e sua esperanga
de que a vitéria de Cristo na cruz venceu o mal e o pecado.
O texto de 2000, apesar de nao propor um quarto exercicio,
possui a mesma perspectiva, presente, como foi dito, no
terceiro exercicio, que mostra o “designio divino”, a entrada
do Filho num mundo, marcado pela injustica, violéncia,
divisdo, vazio, inimizade, que ¢ salvo pelo desapego, partilha,
amor aos inimigos, perdao, doagao (Almeida 2000: 4). Cristo,
diz Dom Luciano, “entre no mundo, é o evangelho do Pai.
Anuncia-revela a boa nova, o Pai misericordioso” (Almeida
20006: 4). A conversiao, que é o fruto desta semana, é a
passagem do “pecado a vida, do medo a confianca, da ilusao
a verdade, da dependéncia a liberdade, da solidao a presenca,
do egoismo a fraternidade, da duvida a fé, do vazio a
plenitude, da tristeza a alegria, da angustia a paz” (Almeida
2006: 4). Dom Luciano opde af as atitudes do inimigo da
natureza humana (apego a riqueza, honra mundana e
orgulho) as de Jesus Cristo (pobreza, oprobrios, humildade)
(Almeida 2000: 4).

E interessante notar nas meditacdes propostas por
Dom Luciano para a Primeira Semana, sua convic¢ao
profunda de que o mal, fruto do pecado, deve ser combatido
no mais profundo de sua raiz, o coracio humano, mas
também em suas multiplas tradu¢Ges em estruturas de
pecado que produzem tanto sofrimento. Como pastor, ele
conheceu profundamente o coragao humano, mas acreditava
que o colocar-se humilde diante da cruz de Cristo podia
transforma-lo e converté-lo. Mas uma conversao pessoal que
nao se traduz em denuncia e combate do mal presente no
mundo nao é conversio. Grande parte de sua ousadia
profética vinha certamente dessa convic¢ao. Por acreditar
que o Cristo podia converter as pessoas, ele também
acreditava que essa conversao podia se traduzir em instancias
sociais e politicas mais humanas, porque convertidas. Dai
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sua dupla acdo. Nunca deixou de pregar o perdio e a
misericordia, mas nunca se contentou diante das ameacas
provocadas pela maldade e pelo pecado que se tornavam
estruturas de pecado.

c. Segunda Semana

A Segunda Semana ¢ o desdobramento do horizonte
descortinado pelo perdido oferecido na cruz de Cristo ao
pecador e a0 mundo marcado pelo pecado. A vida nova dada
pelo perdio se realiza numa histérica concreta, que tem
como modelo e guia o préprio Jesus, sua vida e destino, que,
contemplados pelo exercitante, vao se tornando carne de sua
carne. Munido desta convicgao, o texto de 2001 ja inicia com
a pergunta: “E v6s, quem dizeis que eu sou?” (Mt 16,15).
Esta pergunta, feita por Jesus apds certo tempo das
atividades de seu ministério, deve ser respondida por todo
aquele que se deixa interpelar pelo Nazareno. No texto de
20006, isso ja aparece no ultimo exercicio da Primeira
Semana: “Senhor, vés quem sois?” “O reino, a luz, a vida, o
caminho, a verdade, a paz, a ressurrei¢ao e a vida” (Almeida
20006: 4), que se articula assim com a Segunda. No dizer de
Dom Luciano, “no mundo injusto, desigual, agressivo,
violento, dividido, rival, vazio, onde ha o desespero, a
auséncia de horizonte e de Deus”, “Cristo ensina o
desapego, a partilha, o amor aos inimigos, o perdao, a
aproximagao, o amor-doagao, a esperanca’ (Almeida 20006:
4). “Ele entra no mundo, é o evangelho do Pai, anuncia-
revela a boa nova. O Pai misericordioso, a confianc¢a no Pai,
o perdio dos pecados, a promessa de vida eterna, a forca
transformadora do Espirito, a Igreja sal-luz a servico do
mundo, a nova e eterna alianca, a reconciliacio com Deus ¢
entre n6s” (Almeida 2006: 4). Essas respostas nao sao,
porém, suficientes. Nao basta conhecer quem ¢ Jesus, sentir-
se atraido por sua mensagem e proposta. E preciso implicar-
se no seu caminho, ser capaz de desejo. Como foi observado
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na primeira parte deste texto, a meditacio do reino nos
Exercicios de Santo Inacio possui esta fungao. Dom Luciano
a desenvolve bem nos dois textos. O apelo do rei deve levar
a sentir seu chamado e ser capaz de desejar fazer parte de sua
missao. Esta é, no fundo a vocagdo da Igreja, movida pelo
Espirito. Dom Luciano situa ai ndo s6 a vocacao geral da
Igreja a continuar servindo ao reino, mas também o
chamado particular para as diversas vocagoes especificas,
como aparece no texto de 2001 e de 2006. Todos os
discipulos, pelo batismo, diz ele, sio chamados a trabalhar
pela salvacao (Almeida 2006: 5). Os leigos, diz ele,
“santificam pelo testemunho de vida e pela palavra, operam
a renovag¢ao da ordem temporal no espirito das bem-
aventurancas. Aceitam a vida e a oferecem com Cristo ao Pai
pelos outros” (Almeida 20006: 5); os religiosos e consagrados,
“por amor a Cristo, deixam tudo e seguem-no como unico
necessario. Dedicam-se totalmente a Deus e aos irmios, sdo
sinal da prioridade de Cristo e da parusia” (Almeida 20006: 5);
os missionarios “levam o amor e a paz aonde o evangelho
nao é conhecido, as vezes com grandes sacrificios” (Almeida
2006: 5); os pastores (bispos, sacerdotes e didconos)
“exercem a solicitude de Cristo Pastor. Pela palavra e pelo
sacramento santificam, anima, reinem o povo de Deus”
(Almeida 2006: 5). No texto de 2001 Dom Luciano diz algo
que resume bem o sentido desse exercicio inaciano: “Senhor,
o reino comega por mim. As pessoas se reunirdo se eu me
unir a elas. E a salvacio de Deus” (Almeida 2001: 70).
Comegam em seguida os exercicios de contemplagao
da vida de Jesus, com a contemplagao da encarnagao, do
nascimento, da vida oculta. No texto de 2001 que inicia a
contemplagao da vida de Jesus, Dom Luciano escreve: “Ele
vive a vida dos homens porque me ama e a todos os homens.
Seu amor é verdadeiro, Creio no seu amor. Essa amizade
tende a identificacdo profunda. Sua vida vai modificando a
minha. Seus sentimentos tornam-se meus” (Almeida 2001:
67). O texto insiste, como também o de 20006, na dimensao
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da pobreza “Cristo assume livremente um tipo de existéncia
humana pobre e sofrida. Nao busca exce¢do. Escolhe uma
vida dura e semelhante a daqueles para quem a vida é menos
favorecida. [..] Na vida publica, responde claramente que
nao tem onde reclinar sua cabeca (Mt 8,20). Morre
despojado de tudo, na extrema pobreza, como nasceu (EE
116). [...] Viver pobremente significa amar os pobres, como
irmaos, de verdade (Almeida 2001: 68-69). [...] Repetindo o
gesto de Cristo, que de rico se fez pobre, tornamos esses
pobres amados por nés em nome de Deus” (Almeida 2001:
70). Na contemplacao que se segue, a da apresentacio de
Jesus no templo, Dom Luciano refor¢a o tema da renuncia,
por parte de Jesus, a todo privilégio. A maior parte das
pessoas, diz ele, “vive sem privilégios, sem sobressair em
nada: sem cultura, sem saude, sem beleza, sem historia, sem
nome: um nimero de fabrica ou de cartao do seguro social.
Cristo comunga com o deserdado porque o ama” (Almeida
2001: 72). A encarnacao de Jesus na vida dos seres humanos,
como tal, foi sem privilégios, a vida do servo. Na mesma
contemplagdo, num segundo momento, o Arcebispo de
Mariana propoe o episodio da fuga para o Egito (Mt 1,13-
23). Jesus comunga com o oprimido, experimentou a
injustica, a opressao, foi incompreendido, caluniado, alvo de
ingratidao e traicao (Almeida 2001: 73). No texto de 2000,
Dom Luciano observa que “Jesus escolhe a vida simples e
pobre”, “assume a vida de servo (2Cor 8,9), fez-se pobre por
ndbs, nasce na extrema pobreza por mim (EE 1106), ndo tem
onde reclinar a cabega (Mt 8,20) (Almeida 2006: 7). O que
que ele viveu, sua Igreja também viveu, em seus primérdios
(os discipulos colocavam tudo em comum),como na historia
(as bem aventurancas, a opcao preferencial pelos pobres, os
consagrados e consagradas) (Almeida 2006: 7).

O terceiro exercicio é o da vida oculta, em Nazaré.
No texto de 2001, Dom Luciano, observa: “E-nos dificil
compreender a normalidade da vida de Jesus Cristo. [...]
Identificando-se com a vida de todo mundo, mostrava que a
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salvacdo ndo consiste em coisas extraordinarias e em gestos
fantasticos, mas na adoracao ao Pai” (Almeida 2001: 70).
Continuando a contemplagao, a partir de Lc 2,41-52 (perda
e encontro de Jesus no templo), o Arcebispo de Mariana
observa: “em Nazaré a vida de Jesus é normal, parece até que
a salvagdo nao tem exigéncias sobre sua vida. Tudo ¢ igual a
todo mundo. Mas ficar no templo e, mais tarde, sair para
pregar é quebrar a normalidade e sofrer na prépria vida as
exigencias e a marca da salvagao” (Almeida 2001: 77). O
texto de 2006 nao apresenta nenhuma contemplacao
especifica sobre a vida oculta, mas insiste na disponibilidade
de Jesus em fazer a vontade do Pai, recolhendo de novo o
tema de sua identificagdo ou “nivelamento” com as pessoas
de seu tempo. Jesus, observa Dom Luciano, “vive sem
privilégios, comunga com os “sem nome, “sem cultura, os
“anonimos” (Almeida 2006: 8). Ele ama a vontade do Pai e
a ela se submente por amor. O mesmo vazem seus apostolos
e seguidores (missiondrios, consagrados, ordenados), que
sao disponiveis para obedecer.

O texto de 2001 dedica um dia para as grandes
meditagoes da Segunda Semana: duas bandeiras, trés classes
de pessoas, terceiro grau de humildade. Como foi observado,
essas medita¢Oes aparecem em varios momentos no texto de
20006, nao tendo para elas um dia especifico. Segundo Dom
Luciano, a meditacdo das duas bandeiras “coloca em
evidéncia o caminho concreto de nossa salvacio” (Almeida
2001: 79). Apods ter passado pela meditacio do reino e
pedido o “conhecimento intimo de Nosso Senhor para mais
ama-lo e segui-lo” (Almeida 2001: 79), diz ele, “vimos que
os caminhos de Deus nao sao os caminhos do homem”
(Almeida 2001: 79). Na salvacio entra a escolha de situagoes
dificeis em que Cristo comunga em tudo com o ser humano,
menos no pecado. O exercitante, que quer conhecer
intimamente o seu Senhor, para mais ama-lo e segui-lo, sera
solicitado “pela carne e pelo espirito (Rm 7,18-23; GI 5,3s),
pela luz e pelas trevas, pelas inclinagdes da natureza e pela
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graca. A graca ¢ saber distinguir os espiritos que lutam no
coragao de sua existéncia, deixando-se atrair pelo Evangelho
como de fato é. Trata-se de “ter o pensamento de Cristo”
(1Cor 2,16), que ¢ o da salvagao do mundo pela kenosis da
cruz. B preciso entio pedir para ser colocado com o Filho.
Nio se trata somente de crer nele, mas de “fazer salvacao”
com ele (Almeida 2001: 81). As taticas do inimigo, que busca
desviar o ser humano do verdadeiro caminho da vida sdo:
riqueza (sentir-se rico de bens, cultura, saide, amizade,
sucesso), convencer-se de que ¢ mais do que os outros,
julgar-se “centro do mundo”, desprezando os outros
(orgulho). A tatica de Cristo ¢ a de levar o ser humano a
assumir a atitude do pobre e humilde (Almeida 2001: 82),
confiando unicamente no poder divino. Quem cré em Jesus
Cristo torna-se pobre e humilde, “crian¢a” (Almeida 2001:
82). O pobre nao se apropria do dom de Deus, pois sabe que
tudo recebeu. Aceita a fraqueza do préoximo como Deus
aceita a sua e esta pronto para perdoar e servir. Nao é centro
de nada. Nao se pertence. Sente-se livre para fazer o bem. O
humilde que prega a salvagao se apresenta na fraqueza, mas
forte do poder de Deus. Como o Servo de Javé, o Senhor
Jesus viveu seu messianismo na obediéncia ao Pai. A vida,
diz Dom Luciano no final da meditacao, “é combate. Esse
combate me atinge. Atinge minhas ideias e motivagoes”
(Almeida 2001: 85). A finalidade da meditagao dos trés
binarios, ainda segundo o texto de 2001 ¢é provar a
sinceridade de nosso querer e dispor-se a eleicao. S6 quem é
livre pode eleger a vontade de Deus. Dom Luciano faz a
seguinte observagao sobre o segundo binario: “é um
seguimento de Cristo com os proprios critérios [...] Quem
nao esta disposto a deixar algo confessa que nao esta, de fato,
desprendido dele” (Almeida 2001: 86). Sobre o terceiro
binario, diz o Arcebispo de Mariana: “E como uma doacio
real em vida, condicionada a vontade do amigo a quem se
faz o dom. E a atitude inicial dos ap6stolos: deixam tudo. F
a atitude de Maria: “Eis a escrava” (Almeida 2001: 86). O
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objetivo desse exercicio é provar a sinceridade do querer e
dispor a eleicao. “S6 ama de verdade quem da tudo, quem
nao regateira, quem nao se reserva’ (Almeida 2001: 87).
Apbs essas duas grandes meditagoes da Segunda
Semana, como foi indicado na primeira parte, o exercitante
entra em processo de eleicao. No texto de 2001, Dom
Luciano diz: “A eleigao, por parte da pessoa, ¢ a descoberta
e a aceitacio plena da escolha feita pelo préprio Deus
(Senhor Jesus) de meu lugar na salvagio dos homens”
(Almeida 2001: 89). Para entrar nesse processo, continua ele,
“ajuda muito tratar com Deus na ora¢ao da dedicacio total
de Cristo a sua missao e da resposta total dos discipulos ao
chamado do Senhor Jesus” (Almeida 2001: 89). Ele propoe
entao acompanhar Jesus até o Jordao, onde foi batizado. Em
seguida, apresenta o chamado de Jesus a André e outros que
seguiram a Cristo, que os envia a pregar. Segundo Dom
Luciano, “Cristo chama os que quer (Mc 3,13) para estar
com ele (Mc 3,14) e os envia a pregar o Reino de Deus (Lc
9,2; 9,60). Tornaram-se cooperadores de Cristo, Joao,
André, Pedro, Tiago (Jo 1,35-51), Filipe e Natanael. Levi (Mc
2,14) Cristo chama com autoridade” (Almeida 2001: 90). A
condi¢do para o seguimento ¢ deixar tudo. Isso supde uma
adesao pessoal a Cristo, “sem medo até de enfrentar um
sofrimento violente o publico por amor a ele” (Almeida
2001: 90). O prémio ¢ o reino, a amizade de Cristo. Dom
Luciano propoe também que se contemple como toda “a
humanidade que vai chegando a fé e ao batismo é chamada
a trabalhar pela salva¢ao” (Almeida 2001: 91). Dom Luciano
indica de novo os tipos de vocacdo existentes na Igreja
(leigos, bispos, presbiteros, didconos, religiosos). O
importante ¢ colocar-se ao servico. Para realizar
propriamente a elei¢io, como no texto de Santo Inacio, ele
propoe a meditagao dos trés graus de humildade. Segundo
ele, esta meditacao ¢ “fruto de um desejo muito sincero de
viver a vida de Jesus Cristo [...] O amor leva a presenca e aos
poucos a identificagao numa comunhao sem fim” (Almeida
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2001: 93). “Se meu amor cresce, diz Dom Luciano, poderei,
aos poucos, acabar preferindo (n. 167) levar a vida que ele
levou na terra e que muitos de meus irmaos levam ainda
hoje” (Almeida 2001: 94). Como foi dito, no texto de 2006
as trés grandes meditacbes da Segunda Semana nio
aparecem como tais nesse momento dos Exercicios, mas
desde a Primeira Semana. Como o Arcebispo de Mariana fala
a jesuitas, supde que os mesmos ja fizeram a elei¢do. Insiste,
por isso, muito em alguns aspectos da vida do jesuita, como
a pobreza, a vida comunitaria e fraterna (Almeida 2006: 9).
A eleicao e a reforma da vida, com a qual culmina a
Segunda Semana significam, segundo o texto de 2001, a
vontade de colocar-se na verdade, descobrindo o designio
divino sobre si e buscando livremente e por amor realiza-lo
na propria vida. A primeira decisao, diz Dom Luciano, ¢é
colocar-se “em salvagdao”, ou seja, na adesao total a palavra
de Jesus por meio de sua vida. A seguir, continua ele, surge
a decisao de levar aos outros o conhecimento e a vida desta
salvacao de Deus. Um texto belissimo, no qual Arcebispo de
Mariana conclui o exercicio da elei¢do, diz: “Nas horas duras
pelas quais todos passamos, a grande solugdo nao ¢é rever a
prépria op¢ao, nem muito menos deixar-se abater ou ceder
a tentacdo, mas intensificar a vivéncia de nossa vocagio.
Experimentar em cheio a for¢a do amor oblativo. Sair para
a rua e visitar um pobre. Assumir um ministério arduo e
escondido. Visitar um doente. Consolar um aflito. Entao nos
sentiremos n6s mesmos. Respiraremos de novo o ar puro de
nossa primeira entrega a Cristo. Voltaremos a vibrar pelo
Reino. Superamos as dificuldades nao pelo empobrecimento
interior ou por compensacdes, mas por meio de um amor
maior: s6 poderemos recuperar a felicidade voltando a amar
de verdade, solidarios com os que mais precisam de nods, os
pobres, os desamparados, esquecidos por todos. Quem ja
experimentou a alegria de amar nao se realizara em nenhum
outro valor” (Almeida 2001: 98s). O texto de 2006 nao traz
a elei¢do e tampouco a reforma de vida. Insiste, como ja foi
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dito, sobre alguns aspectos fundamentais da missao da
Companhia de Jesus hoje (Almeida 20006: 9).

Como se pode ver, grande parte da releitura dos
Exercicios que propoe Dom Luciano ¢ uma espécie de
apresentacdo de como ele os traduz em sua propria vida. O
acento no amor oblativo aos pobres, presente no texto
inaciano, ganha uma for¢a muito grande na experiéncia do
Arcebispo de Mariana, apaixonado por Deus e pelos pobres.
Em grande parte, a dimensdo pessoal da pobreza, o
identificar-se com o Cristo pobre, dos Exercicios de Santo
Inacio, ganha uma tradu¢ao bastante proxima da realidade
dos pobres com os quais Dom Luciano encontrou-se ao
longo de sua vida e com os quais ele acreditava que a Igreja
deveria estar solidaria, colocando-se corajosamente a seu
Servico.

d. Terceira e Quarta semanas

Como foi assinalado acima, a Terceira Semana esta
no horizonte dos Exercicios, segundo Dom Luciano, desde
o comeg¢o em sua leitura do Principio e Fundamento. No
livto de 2001, ele afirma que seu objetivo ¢ “confirmar a
eleicao feita ou permitir que ela va se fazendo a luz de
motivos cada vez mais fortes e profundos” (Almeida 2001:
113). O mesmo aparece no texto de 2006, que comega com
o seguinte titulo: “A cruz solidaria por amor aos irmaos (as)
explica o sofrimento dos outros” (Almeida 2006: 10). E
através da contemplacao do mistério pascal que se da a uniao
profunda do exercitante com o Cristo. Ao terminar esta fase
de oracao, diz Dom Luciano no texto de 2001, “estaremos
misteriosamente unidos, em comunhiao com todas as
pessoas em Cristo. E na terra o comeco da vida eterna: um
mistério de comunhio” que se inicia no sofrimento, mas se
abre para uma comunhao na alegria plena do céu” (Almeida
2001: 114). Na paixao, diz o Arcebispo de Mariana, “Jesus
Cristo passa pela experiéncia do fracasso humano” (Almeida
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2001: 126), enfrentando “por amor a injusti¢a do julgamento
dos homens” (Almeida 2001: 127). A grande licio do
mistério da paixdao ¢é rezar para compreender. Trata-se de
identificar-se com os sentimentos profundos de Cristo. No
texto de 2006, o Arcebispo de Mariana diz: “a paixdo/morte
de Jesus nos liberta da visao errada do sofrimento como
castigo pessoal. E nos ilumina sobre a permanéncia nesse
mundo perverso. Permanecemos para ajudar os irmaos (as)
a se converterem. No Reino de Cristo, a salvacao € solidaria”
(Almeida 2006: 10). Esse mesmo texto de 2006 propde
outros exercicios para a Terceira Semana. Segundo o titulo
do segundo exercicio, “Jesus entra no mundo atribulado,
passa pela tribulagao, por amor” (Almeida 2006: 11). Dom
Luciano convida a “contemplar Jesus assumindo os
sofrimentos dos que vivem no mundo do pecado (ndo aceita
privilégios) sofre o nosso sofrimento. Seus sofrimentos
fisicos e morais mostram o seu amor partilhando a nossa
condi¢ao” (Almeida 2006: 11). Dom Luciano retoma nesse
exercicio a questdo que aparecia no coléquio da Primeira
Semana diante do Crucificado: Que farei por Cristo? Propoe
ainda nesse texto, como também no de 2001, dois exercicios
sobre a ultima ceia, um sobre a eucaristia e outro sobre sua
vivéncia dinamica no seio da comunidade. No livro de 2001
apresenta os diversos momentos da paixao: trai¢ao, negacao
e abandono por parte dos discipulos, julgamento diante de
Herodes e Pilatos, subida ao Calvario e morte, o lado aberto
do crucificado na cruz. Como conclusio da Terceira Semana,
ainda no texto de 2001, Dom Luciano observa: “Diante de
meu Senhor, que nasceu, viveu e morreu para me dizer amor,
sentir-me amado de verdade e para sempre. Creio, Senhor,
em vosso amot. Sou chamado para continuar sua missao de
anunciar o amor de Deus a todos os homens” (Almeida
2001: 140).

A Quarta Semana comeca, como foi dito na primeira
parte, com a contemplacao da “aparicdo do Ressuscitado a
sua mae”. Dom Luciano também inicia esta semana
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convidando a contemplar a esperanca de Maria, figura da
igreja. O exercitante deve “perceber na oragao a forca da fé
e da esperanca de Maria Santissima |[...] Esta fé cresce tanto
que a possui completamente. Para ela, as palavras de Jesus
sao verdade. Ele ressuscitou. Ela sabe que ele vive” (Almeida
2001: 146). O segundo exercicio conduz a experimentar a
ressurrei¢ao enquanto “exaltacao de Jesus Cristo e revelagao
da fidelidade do Pai em seu amor universal” (Almeida 2001:
147). Além da dimensao de exaltacdo, a contemplacdo da
ressurreicao também deve penetrar na profunda alegria da
vitoria de Cristo. “Sua vitéria e a exaltagao me alegram”, diz
Dom Luciano (Almeida 2001: 149). A perspectiva da vitoria
de Cristo e a alegria que brota da ressurrei¢ao também se
encontram no texto de 2006 (Almeida 2006: 14), que retoma
o sentido profundo desta semana a partir da Contemplagao
para alcangar o amor (Almeida 2006: 15). No texto de 2001,
mais trés contemplagoes sao ainda propostas: a de Jesus
como o bom pastor que reune seu rebanho (Almeida 2001:
151-154), na qual o exercitante é convidado a refazer o
caminho de Emats; a da promessa da presenga do
Ressuscitado todos os dias com os seus, presente em Mt
28,20 (Almeida 2001: 155-158);a da ascensao (Almeida 2001:
159-163).

e. Contemplagao para alcangar o amor

A dltima contemplagio dos Exercicios, a
Contemplagao para alcangar o amor, tem no livro de 2001
1Jo 4,7-9 como resumo de todos os Exercicios: “Amemo-
nos uns aos outros, porque o Amor vem de Deus. Quem
nao ama nao conhece a Deus, porque deus é amor. Nisto se
manifestou o amor de Deus para conosco: enviou ao mundo
seu Filho tnico para que vivamos por Ele”. Dom Luciano
resume entio quem ¢ Jesus, o Verbo encarnado: “o dom do
Pai. Aquele que ele enviou ao mundo; a presenca de Deus
entre nos; aquele que faz as obras do Pai; o principio da
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transformacio do mundo pelo seu Espirito. E a luz e a fonte
de 4dgua viva, de onde nos vem todo bem e toda graga”
(Almeida 2001: 165). Segundo ele, esta contemplagao tem
que ser envolvida pela presenca e pela mediagio de Jesus
Cristo. A contemplacio, além de centrar-se na cristologia,
deve fazer a ligacdo com a vida cotidiana. Dom Luciano
resume o0s varios pontos deste exercicio ao redor dos
seguintes titulos: 1) Quanto Deus me da (recordar os
beneficios da criacdo, da redencao e os dons particulares,
considerando o que devemos oferecer e dar a sua Divina
Majestade, meus bens e a mim mesmo) (Almeida 2001: 167-
168); 2) Deus presente (Deus nio s6 concede dons, mas
torna-se presente em seus Dons. Di-se a si mesmo: a
Trindade presente em todos os seres, dando ser, viver, senti,
entender ¢ amar; comunicou-se de modo especial a seu
povo, no excesso de seu amor, o Verbo feito carne; continua
de modo misterioso depois da ascensao, presente de muitas
outras formas, especialmente na Eucaristia) (Almeida 2001:
168-170). Esta presenca intima de Deus em nds, observa
Dom Luciano, pode nos cativar a tal ponto que sejamos
“possuidos” por Deus, num nivel de consagracao afetiva, e,
entdo, Deus ocupa o centro de nossa afetividade e torna-se
o termo imediato de nosso amor em nossas reacoes mais
profundas e espontaneas. [..] Deus nio s6 ¢é interior ao
amado, mas torna-se afetivamente presente como imediata e
totalmente amado pelo homem. E o ponto mais alto da
reciprocidade afetiva humana” (Almeida 2001: 169). Em
nenhum lugar, talvez, o Arcebispo de Mariana diga tanto de
sua experiéncia quanto neste texto tdo denso e profundo; 3)
Deus procede a maneira de quem trabalha por mim (Almeida
2001: 170-172). A presenca de Deus ¢é ativa, seu amor
trabalha por mim em Jesus Cristo. “F o amor criativo da
Trindade que age nas criaturas e opera em beneficio dos que
sao capazes de conhecer este amor: nés” (Almeida 2001:
170). Esse amor se revela de modo especial em sua solicitude
para com o povo eleito, mas é em Cristo que a Trindade age
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mais evidentemente entre nés. E em sua vida que a agio
amorosa de Deus se revela em sua plenitude. Cristo continua
agindo como cabeca de seu corpo, a Igreja, presente neste
mundo vivificando-nos pelo seu Espirito. Também eu me
encontro nesse grande trabalho, recebendo inimeros dons
por meio da agao de Cristo, e recebendo o poder de fazer
bem a meus irmaos e trabalhar para a salvagio de outros
(Almeida 2001: 171); 4) Todos os bens descem do alto
(Almeida 2001: 172-174). Comentando o texto inaciano,
Dom Luciano diz a respeito deste quarto ponto, que se trata
de uma visao sapiencial, de unidade e simplicidade: “ver tudo
em Deus, ver o mundo e as pessoas em Jesus Cristo Nosso
Senhor. Ir a fonte para entender a verdade do rio. Ir a Cristo
para perceber a beleza e o valor do universo e dos homens.
As coisas [...] diafanizam a fonte de todo bem, o amor de
Deus em Cristo (Almeida 2001: 172). A graga dessa oragao,
continua ele, “é conferir a visao de sabedoria crista, que nos
permita ver tudo sob o olhar, sob a luz do Verbo encarnado
por amor” (Almeida 2001: 173). “O mundo, os
acontecimentos, as pessoas ficam assim transfigurados pela
luz do Cristo e s6 por essa luz podem ser entendidos com
verdade, como o raio ¢ entendido no sol, e a agua em sua
fonte. [...] E assim o movimento se completa; das coisas a
Deus, que nelas esta presente e operando em nosso beneficio
— e da fonte de todo bem, a Suma Bondade, Cristo Salvador,
imagem do Pai, “descemos” ao que as criaturas tém ao
mesmo tempo de mais intimo e de mais profundo” (Almeida
2001: 173). O texto de 2006 propoe, a luz de Ef 1,3, o louvor
a Deus como aquele que “nos abengoou com toda sorte de
béncios em Cristo”. No fundo, nesta frase encontra-se o
resumo do que Inicio propde ao exercitante. A
contemplagdo para alcangar o amor ¢é justamente viver nesta
atitude de acdo de gracas (eucaristia), manifestando
“gratiddo, amar e servir em tudo a ‘Divina Majestade’
(Almeida 20006: 15). Todo o texto ¢ marcado por dois verbos:
“agradecer” e “oferecer-me”, o que indica o sentido que
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deve ser encontrado pelo exercitante no cotidiano de sua
vida ap0s ter feito os EE.

O livro de 2001 apresenta no final duas propostas de
Exercicios em sete dias. A primeira tem como titulo: “Pai,
nas tuas maos entrego minha vida”. Os exercicios sao assim
distribuidos: o primeiro dia é consagrado a “experiéncia de
que Deus é bom” (Almeida 2001: 179); o segundo a
“experiéncia do perdao de Deus” (Almeida 2001: 180); o
terceiro a “Jesus Cristo” (Almeida 2001: 180); o quarto a
“descobrir meu lugar na histéria da salvacao” (Almeida 2001:
181); o quinto, a um exercicio sobre o “servico da salvaciao
da humanidade” (Almeida 2001: 181); o sexto a “paixdo de
Nosso Senhor Jesus Cristo” (Almeida 2001: 181); o sétimo,
“a vida eterna” (Almeida 2001: 182). A segunda proposta,
que tem como titulo “Chamados a comunhao com o Pai,
Filho e Espirito Santo”, esta assim organizada: Introdugao:
Situar-se no mundo em que vivemos (Almeida 2001: 183); 1°
dia: “O Pai de Nosso Senhor Jesus Cristo” (Almeida 2001:
184); 2° dia: “A experiéncia do perdao de Deus. A iniciativa
¢ de Deus” (Almeida 2001: 185-156); 3° dia: “Jesus Cristo”
(Almeida 2001: 187-188); 4° dia: “Deus associa o homem a
salvacio de seus irmaos” (Almeida 2001: 189-191); 5° dia:
“configurados ao cristo Bom Pastor. Segregados para o
servigo do evangelho” (Almeida 2001: 192); 6° dia: “A ultima
ceia” (Almeida 2001: 193-195); 7° dia: “Cristo ressuscitou
dos mortos, primicias dos que morreram (1Cor 15,20)
(Almeida 2001: 196-198). Em todos esses esquemas os temas
caros a Dom Luciano voltam sempre: uma experiéncia
profunda do amor de Deus, mas de um amor operante no
mundo, tal como o préprio Jesus o viveu, como servidor do
reino, dando por amor, até o dom de sua vida, como bem é
recordado no mistério eucaristico. O cuidado ou a
preocupagdo com 0s que mais sofrem também se encontra
em todos esses textos. Na verdade, os Exercicios nio sio
feitos somente para o bem do exercitante, mas eles tém
como finalidade inserit o exercitante no mundo,
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colaborando com Deus para que o mundo possa ser aquilo
que ele é para Deus: um mundo bom e belo.

Conclusao

Como foi dito no inicio, para uma compreensao mais
profunda desta fonte da espiritualidade de Dom Luciana que
foram os Exercicios Espirituais de Santo Inacio, seria
necessario o acesso a textos nos quais ele narra ou descreve
sua experiéncia de Deus. A auséncia desta fonte primaria nao
inviabiliza, porém, tal acesso, como se pode ver a partir dos
Exercicios Espirituais dados por ele, nos quais apresenta, de
forma bastante personalizada, sua compreensio da
espiritualidade inaciana, além de deixar transparecer os
elementos que para ele eram os mais centrais nesta
espiritualidade. Quem o conheceu e conviveu com ele
experimentou o que significa a santidade vivida no cotidiano,
em gestos simples de cuidado dos mais vulneraveis, ¢ nos
gestos grandes de preocupagdo com que a caridade tivesse
um alcance mais global possivel. A finalidade dos Exercicios
Espirituais é levar o exercitante a uma experiéncia de Deus
que unifique sua vida (Santo Inacio diria “ordene sua vida”),
mas abrindo-a para o servigo aos demais. Quem conheceu o
Arcebispo de Mariana sabe como sua existéncia nao s6 era
unificada, mas também totalmente voltada para o servigo de
quem mais precisava, donde sua frase famosa: “Em que
posso servir/ajudar?”. Que esse icone da santidade e do dom
de si, inspirado sem duvida pelos Exercicios de Santo Inacio,
possa continuar inspirando homens e mulheres a também
encontrarem em Deus aquele que da unidade a existéncia, ou
seja, confira-lhe sentido, para que, por sua vez seja uma
existéncia ao servico dos demais.
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11

Os Sentidos
da Filosofia






EROS E ELENKHOS
Filosofia como modo de
vida e refutacdo

Vensincia Coelho

O objetivo desta exposi¢ao é abordar o pensamento
de Platao no que diz respeito a necessidade de definir a
atividade filosofica, assumindo, a partir de tal perspectiva, o
risco de sugerir uma leitura pessoal e ensaistica sobre os
sentidos da filosofia na atualidade. Assim, nio se trata de um
estudo sobre Platdo, mas de um conjunto de apontamentos
inspirados, por assim dizer, na experiéncia de leitura e estudo
dos dialogos.

Pensar o significado da filosofia a partir do
pensamento de Platio é uma tarefa desafiadora em varios
sentidos. Cumpre, em primeiro lugar, perguntar qual é a
melhor forma de transpor a experiéncia filoséfica dos
didlogos para compreender questdes e dilemas proprios de
nossa época. Nesse sentido, é preciso forjar um /ggos que seja,
por um lado, capaz de fazer justi¢a ao rigor das fontes e ao
contexto historico e cultural do periodo de composicao dos
didlogos e, por outro, propiciar uma releitura significativa e
atual desse conjunto de questoes especificas, levantadas ha
mais de vinte e quatro séculos atras. Tal tarefa ¢,
evidentemente, um tipo de desafio que requer um cuidado
extra no que diz respeito a escolha do modo de abordagem
e apresenta¢ao dos argumentos. Quero dizer com isso que é
necessario destacar que meu objetivo aqui nio é o de
explicitar referéncias e cruzar passagens textuais, antes
desejo mostrar uma série de apontamentos de ordem
subjetiva, interna, originados pela experiéncia de leitura dos

1 CV: http://lattes.cnpq.br/9460192161775802
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didlogos. O que eu proponho aqui ¢ falar do sentido da
filosofia a partir de ideias e pensamentos ocasionados ao
longo de alguns anos de leitura dos didlogos platonicos,
evitando uma abordagem especifica e exaustiva de
determinada obra ou conceito. Portanto, uma tarefa
ensaistica, por exceléncia, cujo objetivo é mostrar em que
medida a proposta platonica para definir a pratica filosofica
pode ser compreendida como um “modo de vida
refutativo”; a saber, um modo de vida que utiliza da
refutacdo (élenkhos) como ferramenta filosofica de teste das
crencas e correcao das incoeréncias entre a vida e o discurso.

Antes de tratarmos do que ¢ filosofia para Platio, é
necessario, sendo urgente, que pensemos a forma de
apresentacao dessa filosofia. Mais precisamente, perguntar o
que ¢ filosofia para Platio é olhar diretamente para os seus
dialogos, problematizando seu modo de ser e sua forma de
apresentacao. Portanto, as perguntas que nortearao o que
vou dizer em seguida sio: Como a filosofia platonica se
realiza? Quais sao os seus modos de ser? O que ela
pressupoe? Quais sdo as exigéncias (técnicas e psicologicas)
para filosofar?

Platao escreveu didlogos ficcionais, todos eles
compostos apds a morte de Socrates (portanto, apds 0 ano
de 399 a C) e tiveram o ‘mestre filésofo’ como protagonista
da maior parte das conversagoes, com exce¢dao de alguns
dialogos tardios. E de conhecimento comum que as ficcdes
platonicas tém ambicao a verdade, que elas pretendem
explicar o mundo e que tem como objetivo central mostrar
que filosofia ¢ um modo de vida orientado pela exigéncia de
autoconhecimento. O referido conhecimento de si precisa
ocorrer de algum modo, por algum caminho e através de
alguma técnica, de um jeito de proceder. Esse modo
especifico de percorrer o caminho, ou seja, seu método, nao
¢ a meditacao solitaria e subjetivista posteriormente descrita
em primeira pessoa, como quis Descartes, nao transcorre
através do estudo da natureza, como queriam os primeiros
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filbsofos e também nao ocorre ao fim de uma formacio
académica, como nods hoje praticamos e, portanto, nao se
trata de profissio, nos termos que nés compreendemos. B
outra coisa, um modo distinto e exdtico de colocar em
pratica a reflexdo filoséfica. Queremos sugerir que uma das
mais férteis técnicas de autoconhecimento, que leva, por sua
vez, a pratica da vida filoséfica e a vivéncia do que foi
concluido através dela, segundo Platao, é a refutacdo
(élenkhos), seja aquela que é praticada entre duas ou mais
pessoas, o que corrobora a ideia de que o lugar do filésofo é
na pdlis e nao no alto da floresta, seja aquela outra que,
buscando internamente uma espécie de ‘refutagao de si’, visa
descartar as opinides infundadas e preparar o terreno para
novas pesquisas. Pois bem, nesse sentido, os dialogos nos
ajudam a pensar que a filosofia esta longe de ter uma
conotagao tecnicista, é antes um investimento vital que
pressupoe a tarefa de colocar sob teste crengas e praticas
valorativas traduzidas em discursos e argumentos. No Fedro,
por exemplo, Platio encena, ao longo da conversagao entre
Socrates e o jovem Fedro, a prépria funcao da filosofia.
Nesse dialogo, além de abordar o conceito préprio da
filosofia, Platio empenha sua vontade para fazer encarnar,
se assim posso dizer, o modo proprio da atitude filosofica.
Na verdade, os dialogos em geral tém essa peculiaridade. Sao
compostos de modo a incorporar e plasmar o objetivo da
filosofia através de uma disposi¢ao especifica, traduzida na
ideia de dgon (disputa, embate), que se faz presente na
conversacao entre os interlocutores. A teatralidade varia de
modo amplo ao longo dos didlogos, sendo possivel perceber
que a cena ficcional ¢ atribuida a funcio de conferir a
vivacidade necessaria para a conversa, realizada pela imitacao
dos lugares oportunos para a pratica filoséfica. E notério que
os dialogos socraticos encenam de modo muito mais forte a
necessidade da refutaciao dos interlocutores, nos ensinando
que o alvo das refutacSes nao ¢ quem defende determinada
tese, mas a propria ideia veiculada através da linguagem.
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Embora a nega¢ao do argumento ad hominem seja uma das
regras tacitas da refutagao platonica, é razoavel pensar que a
confusdo entre autor dos discursos e os proprios discursos
pode ser feita diversas vezes. Assim como nos dialogos,
também ¢é perceptivel que, se a tarefa do filésofo é refutar as
suas ideias internas e também as ideias advindas da
conversagdo, quase sempre acontecera uma espécie de
confusdo entre essas duas dimensoes de recepgao do /gos. O
liame entre vida e conceito, entretanto, nao pode ocorrer
como objetivo primeiro da refutagdo. Quem refuta, refuta
sempre a ideia, pelo menos a principio. Porém, se a ideia é
parida ap6s longa gestagao, para usar a imagem da maiéutica,
fecundada por uma reflexdo genuina e ligada a vida de quem
a pensou, ¢ esperado que a refutagdo de determinado
discurso seja também a refutagao de um modo de viver e de
valores vitais envolvidos na discussio. Polo, Gorgias,
Ménon, Sécrates, Protagoras e todos os outros personagens
representam, dessa forma, mais do que suas proprias vidas
em ponto de conversacao, antes existem, através da ficgao,
como tipos psicologicos e literarios, atuando como espelhos
para nos leitores que podemos, através da descrigao e criagao
literaria, sermos também, de certa forma, refutados.

A refutagao (élenkhos) aparece ao longo de toda a obra
platonica, constituindo nao somente uma tatica de exposi¢ao
das ideias do filésofo, mas principalmente mostrando que
nao ¢ possivel filosofar sem antes colocar em teste, o tempo
todo, as ideias ou crengas que possuimos. Esse colocar em
xeque as nossas crengas, condi¢ao fundamental para a
fabricacio do conhecimento, tem como modo de existéncia
a ideia de refutagio. E no sentido amplo do termo élenkhos,
compreendido ora como teste, ora como enfrentamento e
depuragao das falsas opinides, que podemos compreender
melhor o seu sentido. Sabemos que a refutagao jamais ¢ vista
pelo filésofo como um empecilho ou aborrecimento, pelo
contrario, ¢ motivo de alegria e esperanga para o filésofo que
ele encontre alguém disposto a refuta-lo. Seria, por assim
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dizer, uma oportunidade de ouro na busca do conhecimento.
Nesse caso, a refutacao nao pode ser compreendida como a
superacio das teses defendidas por determinados
interlocutores, pensar assim empobreceria os dialogos. A
refutagdo é benéfica como um todo, ela purga tanto o que
refutou quanto aquele que foi refutado. Isso porque o
resultado da refutacio nio pode ser prévio ao seu efetivo
desenrolar. Se for prévia a conclusao, nao estamos diante de
uma refutagdo genuina, mas apenas de uma encenagao que
pretende fazer sobressair determinada perspectiva sobre
outra. Nao ¢ isso que eu vejo em Platio. Eu vejo um
desenrolar ficcional e discursivo que caminha de modo
bastante honesto e comprometido com a proposta do
didlogo sem, necessariamente, findar em um conjunto de
conclusdes a que poderfamos chamar de teses platonicas.
Que Platio seja um testemunho valioso para os filésofos
contemporineos a Socrates, por exemplo, ndo podemos
negar. Mas muitas vezes sua “versio” sobre tais pensadores,
incluindo entre eles aqueles que a tradicdo convencionou
chamar de sofistas (influenciados em grande parte, pela
perspectiva platonico-aristotélica), é sobrevalorizada. Para
além da possibilidade real de tomar os dialogos platonicos
como dados de doxografia, aqueles personagens criados pelo
filésofo representam um conjunto de caracteristicas dignas
de verificacio em sua época. Fazendo dessa forma, penso
que Platio esta convidando seu leitor a perfazer o caminho
da refutacao junto com a escrita dialégica e, a partir da
escrita, buscar o conhecimento de modo similar ao que
aqueles interlocutores o fazem.

Ha uma passagem do Fedro em que o personagem
Socrates, ao responder a uma indagacao do seu jovem
interlocutor acerca da veracidade ou nio veracidade dos
mitos cantados por Homero e outros poetas, se posiciona da
seguinte maneira: ““[...] até agora nao fui capaz de conhecer-
me a mim mesmo, conforme aquilo do oraculo de Delfos,
donde parecer-me ridiculo estudar coisas estranhas antes de
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saber o que sou” (1975: 229e-230a). Socrates esta se
posicionando contra a chamada tradicido sofistica que,
segundo passagem proxima a supracitada, se empenhava em
fornecer explicagoes racionais e argumentos razoaveis para
questoes de fabula, mito ou mesmo religido. Sécrates, aqui
como porta voz de Platio (nem sempre é assim), esta
dizendo que o tunico conhecimento importante é o
conhecimento vital, aquele que de fato realiza alguma
modificacio na vida de quem busca. Nesse sentido, a
passagem acima pode ser vista como uma representagao da
ideia de que filosofia ¢, antes de tudo, um modo de viver, um
modo de ser e estar no mundo, muito mais do que um modo
de argumentar ou provar determinadas teses acerca do
universo ou de questdes marginais ao humano. A relagio
entre ética e metafisica em Platao passa pela necessidade de
se pensar a busca pelo conhecimento pela via da existéncia
de fato. Quem diferencia, associa, vé semelhanca, percebe a
participagao, alcanca uma explicagdo mais elaborada,
conquista um lugar de maior poder de julgamento, enfim,
quem refuta e elabora um corpo de ideias melhor que aquelas
que outrora defendia, ¢ um homem e uma mulher que, acima
de qualquer outra funcionalidade do discurso filoséfico,
devera em algum momento se confrontar com esse
pensamento radical. Ndo hd somente um estudo para se
fazer, mas uma existéncia real para se resolver. Os dialogos
que encenam os momentos imediatamente anteriores a
morte de Socrates explicitam esse carater vital da filosofia de
modo claro. Pensar é pensar do ponto de vista da finitude e
da fatalidade da morte. Nisso consiste a caracteristica radical
da filosofia e que Montaigne nos apresentou pela maxima do
“filosofar ¢ aprender a morrer”. Um “aprender” a morrer
que muito mais se aproxima de um “compreender” a vida
através da refutacio de tudo que nio serve, no nivel do
discurso e da existéncia. Fungdo nobre que o élenkhos
conquista como ferramenta filoséfica, a de verificar o que
merece permanecer ¢ o que deve ser descartado. Existem
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problemas praticos reais que precisam ser pensados. Nesse
sentido, a refutacao atua como instrumento de modificacao,
como passo necessario para uma melhora de si. Ela deve
advir de diversas fontes e precisa pressupor um
comprometimento vital com a busca pela verdade.

Nio ¢ facil estabelecer a medida de avaliacao sobre
um assunto tao movedi¢o, estamos no campo das
famigeradas intengdes. Desde o sec. XIX e da psicanalise
sabemos que nem mesmo com relacio as nossas proprias
inten¢des ha possibilidade de acesso direto e consciente.
Precisamos do outro, daquele que nos nega e nos auxilia a
compreender que pouco ou nada sabemos sobre nos,
daquele que nos mostra a fraqueza da razdo, do analista.
Dizer que uma busca pelo conhecimento ¢ vital, que se
configura como modo de vida e ndo como profissao, ou
técnica externa a vida, é arriscar-se num terreno tao fragil que
“somente” nos restaria (e isso é muito) a literatura e os
simbolos. Sem ressentimento aparente, resta-nos a pura
conjectura dos ensaios. Nao hd garantias matematicas nesse
campo. Sera necessario que a medida e o critério de nossa
tentativa sejam permeados também pela no¢ao de refutagiao
e que, portanto, eu possa dizer a0 meu leitor que o texto que
agora escrevo, o texto que o leitor nesse instante lé, esta
necessariamente aberto a refutacao, sendo esse o seu unico
salvo conduto, nada além dessa disposicio podera ser
atribuida como principio de certeza que nos garante livre
passagem para firmar o que agora escrevemos aqui. Digo
isso, pois além de todos os critérios que conhecemos, sobre
uso rigoroso de fontes, sobre as mais adequadas e sérias
técnicas de escrita, ¢ razoavel dizer que todo texto, seja ele
académico ou ensaistico, uma cronica ou um tratado,
prestam-se a0 mesmo auditorio sisudo que transita de leitor
para leitor. Nesse sentido, sera preciso sempre poder refutar
nossas ideias, a propria ideia que eu quero sugerir, uma vez
mais e sempre, e ver de que modo ela sobrevive, se é que se
trata de uma ideia que saira ilesa de um processo refutativo.
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De toda a inconstancia do discurso escrito e da sua pequena
vitalidade quando comparado a conversacio oral,
conhecemos as sérias suspeitas levantadas por Socrates e
Platao.

A proposito, sobre a necessidade e a satisfagio em
refutar e ser refutado, fara bem ao argumento trazer a baila
uma passagem do Gdrgias em que Socrates diz assim a Polo,
aluno do grande sofista de leontinos: “Eu sentirei muito
deleite, se me refutares, ou seja, libertares do palavrorio
inatil. Vai, amigo, nao te enfastie sendo indulgente, refuta-
me” (2011: 470c7). Ao final dessa conversagao quem acaba
refutado é Polo e nio Sécrates, mas ha diversas outras
passagens, desse e de outros didlogos, em que Socrates
também ¢ refutado. E nisso ha um beneficio, sempre
libertador de opinides ruins ou enfraquecidas. Nesse sentido
e com muitas reservas, seria mesmo possivel dizer que em
Platao a verdade é tudo aquilo que sobrevive a refutagao e
que, portanto, filosofia é a busca pela proposi¢io que
sobrevive ou suporta a refutaciao. As proposicoes da filosofia
nao sio aquelas que explicam os discursos, mas aquelas que
podem diretamente causar uma mudanca de postura e
comportamento na vida de quem se empenha nessa tarefa.
A refutacao é do discurso e assim sendo é também das acoes
fundamentadas nos discursos.

Voltando a solugao sugerida, e considerando como
porta de acesso para o nosso problema o didlogo Fedro,
penso haver uma possibilidade instigante de balizar a analise
das discussoes filoséficas e medir seu grau de vitalidade. Ou
seja, medir um conjunto de proposicées pensando na sua
capacidade e potencialidade de atingir um grau de real
modifica¢do e interagdo com a vida daqueles que decidem
buscar o conhecimento. Aqui eu quero sugerir outro ponto,
que Platdo externou essa possibilidade através de suas
consideragdes erodticas. Quando falou, portanto, sobre éros e
sua relagdo com a verdade e, principalmente, com a busca
pelo conhecimento, o filésofo, de uma maneira bastante
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persuasiva, estabeleceu um vinculo entre vida e conceito
através da noc¢ao filosoéfica de amor, ou melhor, da no¢iao de
amor filosoéfico. Portanto, para compreender de que modo a
refutagdo filoséfica dos argumentos é também a refutaciao
vital das praticas e valores devemos pressupor a ideia
platonica de conhecimento como desejo e impeto erdtico
pelo saber.

Ja no seu primeiro discurso, no dialogo Fedro,
Sécrates afirma que o amor é um desejo, ¢ uma ephithymia
(1975: 237d). Pois bem, na refutagdo baseada no jogo de
perguntas e respostas, que ora propomos como método
precipuo do filosofar, o interlocutor deve estar pessoalmente
comprometido com o debate, é necessario que exista desejo
de compreensio e, principalmente, interesse em dialogar,
caso contrario as respostas serdo automaticas, o que alterara
o efeito do élnkbos como purificador de crengas
incongruentes. O amor, nesse contexto ¢ o que garante que
o filésofo deve estabelecer como condi¢ao para a escolha do
modo de vida filoséfico um impulso natural e apaixonado
(comprometido) para a pesquisa. Nesse sentido, amar é amar
a busca pelo desconhecido e amar o préprio amor que
produzido no processo de busca pelo conhecimento. E ¢é
também, como escreveu Drummond, amar a
impossibilidade de conquistar o objeto de amor, nesse caso,
a verdade. O filésofo é, pois, como o herdi tragico que em
algum instante toma ciéncia de que nao escaparia ao seu
destino, o destino de sempre buscar o objeto de amor e de
nunca captura-lo. Aqui chamo para a conversa os versos da
poesia “Amar” de Carlos Drummond:

O~

“Este 0 nosso destino: Amor sem conta,
Distribuido pelas coisas pérfidas on nulas,
Doagao ilimitada a nma completa ingratidao,
E na concha vazia do amor a procura medrosa,
Paciente, de mais e mais amor.

Amar a nossa falta mesma de amor
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E na secura nossa, amar a dgua implicita,
E o0 bejjo tdcito, e a sede infinita.”

No poema ¢ possivel estabelecer a analogia potente
entre a sede infinita e a pratica da filosofia. A sede infinita
que sempre moveu Socrates e que se configura como o mais
radical sentido da filosofia platonica. A sede que deveria nos
mover, n6s aqui também. Se éros é apresentado como mania
e desejo, tragicamente ciente da impossibilidade de atingir a
completude do objeto que persegue, ¢ também promovido a
instancia que possibilita a busca pela verdade, o “retorno” e
a “lembranga” do que, de alguma maneira, parece existir de
modo arcaico na alma humana. Ers também ¢é o afeto que
contém {ntima similitude com o impulso que move aqueles
que buscam o conhecimento, pois gera e engendra a philia, a
amizade que ¢ condi¢do sem a qual nido é possivel pensar a
existéncia do filésofo. Por isso, no Fedro, Socrates é
caracterizado como amigo, ou seja, em constante estado de
amizade, do saber, das Musas, do /igos e do conhecimento.
O delirio erético é vital e participa da mesma por¢ao de
movimento que impulsiona o filésofo pela busca da verdade,
diferenciando-o, na perspectiva platonica, do modo de vida
perseguido pelos oradores e sofistas. Aqui é importante
notar que a imagem utilizada por Platao a fim de caracterizar
o amor no Fedro é de algo que faz “crescer as asas” no sentido
de ascender e retornar, de alguma maneira, a um estado de
plenitude que justifica toda a dificuldade do processo de
rememoracao.

Encerro dizendo, inspirada por Platao e ainda
seguindo o caminho apontado pelos didlogos, que filosofia é
amor. Um amor que se exerce através da refutagio e que
busca uma modificagao real na existéncia de quem se propoe
a filosofar. O amor, enquanto desejo e impeto, como
guantum de forca que move e faz mover no outro o gosto, a
vontade e o empenho vital de buscar as respostas e de saciar
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a sede infinita, mesmo sabendo que se trata de tarefa
impossivel e que a saciedade, nesse caso, nao instiga o
pensamento, ndo move ninguém a pensar € que, Por mais
que sirva como um horizonte, nao devemos deseja-la como
um fim em si mesmo.
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A NECESSIDADE DA DECISAO:
A deciscio pelo sentido da
filosofia ou pela vida frivola?

Liicio Marqgues

Angelus Silesius escreveu uma expressio de rara
felicidade poética — a rosa nao tem porqué; floresce porque floresce;
néo cuida de si mesma; nem pergunta se alguém a vé (2002: 1,289°),
mas tal ndo é a situacdo do ser humano. A rosa ¢é
simplesmente bela. Nao ha utilidade, nem necessidade, nem
explicacdo na beleza da rosa. O fascinio de sua cor ou o odor
que exala nio pede nem precisa explicagao. Ha, nesse
sentido, uma série de realidades mundanas que nao tém por
gués, ou melhor, nao temos razdes nem explicagdoes que
justifiquem sua utilidade ou necessidade. Tal como a filosofia
— felizmente, inutil — porque ndo comporta uma utilidade
pratica. Sua inutilidade, entretanto, nao equivale a auséncia
de necessidade. FEla existe desde o tempo em que
humanidade se descobriu distinta da natureza, diferente do
mundo circundante, ou seja, no tempo em que a humanidade
disse nds-no-mundo, instaurou-se a distingao constitutiva do
pensamento humano. Esse revelou-se, a0 mesmo tempo,
ser-no-mundo, mas distinto da mundanidade vegetal e
animal. E, a partir desse momento, a humanidade nao pode
mais renunciar 2 tarefa de ser — ser si mesma. Distinta do
mundo, a humanidade nao se reconhece mais como uma
extensio da animalidade pura e simples nem do mundo

1 CV: http://lattes.cnpq.br/1088648968757632

2 « Die Rose ist ohne Warum. / Sie blithet, weil sie blithet. / Sie achtet
nicht ihrer selbst, / fragt nicht, ob man sie sichet. » Text im Original im
Cherubinischer Wandersmann, 1, 289: « Die Ros' ist ohn warumb / sie blithet
weil sie bluhet / Sie achtt nicht jhrer selbst / fragt nicht ob man sie
sihet. »
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vegetal. Embora ainda marcada pela necessidade tanto
vegetal quanto animal, a humanidade desperta a 7 mesma em
cada ser humano que se conscientiza de sua singularidade. O
eu descobre-se 57 mesmo e, a medida que é interpelado em sua
unicidade, reconhece-se produto de um bando — o #ds da
humanidade. Doravante, o ser humano em particular ¢ a
humanidade em sua universalidade dedicar-se-a a pensar e a
interrogar seu proprio ser, o modo de ser e de existir — o ser
humano torna-se uma questao para si mesmo, assim sendo,
a humanidade, enquanto aquela que se interroga a si mesmo,
descobrir-se-a imersa na tarefa do pensar, “porque o mesmo
¢ ser e pensar’ (Parménides fr. 6 KRS). E, enquanto
pensante, o ser humano interroga a si mesmo, a0 mundo e
aos deuses e, nessa interrogacdo, situa-se, exatamente, a
tarefa da filosofia. Ainda que sem utilidade pratica, a filosofia
¢ conatural ao ser humano, por isso ele interroga-se a si
mesmo sobre o sentido de sua vida e sobre o sentido da pripria
filosofia — o pensamento coloca-se em questao interrogando
suas razoes e responsabilidades. E, 2 medida que a filosofia
se volta sobre si mesma (re¢flete), ela necessita dar as razoes de
si mesma e explicitar seu sentido. A busca desse sentido
acontece filosoficamente, ou seja, mediante a reflexdo
desenvolvida ao longo da histéria do pensamento. Por isso,
voltemo-nos a questdao do sentido da filosofia e procuremos
explicitar a razao de ser desse ato — o pensamento — para talvez
entendermos um pouco o que significa ser bumano. Para
tanto, analisemos os convites ou as exortages a filosofia a partir
das obras de Aristoteles (384-322 aC), Cicero (106-43 aC) e
Jamblico (245-325 dC) com o intuito de explicitar o sentido
da filosofia desenvolvido pelo fundador do género protréptico
e as consequéncias da proposta aristotélica. Sabe-se que a
consequéncia principal se encontra nos sentides atribuidos a
filosofia na evolucio entre o século 1V aC e IV dC. Assim
sendo, qual ¢ o lugar e o sentido que a filosofia ocupa para
os trés mestres da Antiguidade?
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1. A filosofia como sabedoria (phronesis)

A imensa produgao aristotélica chegou ao nosso
tempo de diversas formas: fragmentos escritos em grego,
obras em 4rabe e tradugoes latinas. Acredita-se que o
aristotelismo arabico configurou algumas acepgoes de sua
filosofia ao longo tempo, pois os conceitos gregos foram
radicados em outra matriz intelectual que nao apenas
adaptou, mas também enquadrou a filosofia aristotélica em
matriz teérica diversa da original. As tradugOes latinas nao
estdo isentas de controvérsias: seriam oriundas do
aristotelismo arabico ou diretamente do grego pelos monges
do Mont Saint-Michel? (Gouguenheim 2008). Os fragmentos,
provavelmente, constituem a fonte mais proxima da
originalidade do pensamento estagirita, pois, a custa da
fragmentacao, chegaram ao nosso tempo em grego. Esse é o
caso do Protreptico. Enquanto obra de divulgagao (exotérica)
tinha o intuito de nao apenas convidar, mas exorfar e promover
a adesao de simpatizantes a tarefa filoséfica. No caso,
destinava-se a Temistio, rei de Chipre, pessoa dotada de
fama, tempo, condi¢do financeira e inteligéncia (otium
philosophicum) suficiente para a investigacao. Aristoteles dirige
ao rel uma exorfagao amigavel no intuito de convencé-lo do
valor e do sentido da filosofia para a vida de todos os
cidadaos. Entendendo-se fodos os cidadaos, enquanto os que
gozam de condi¢des suficientes para a tarefa. Entretanto,
mesmo entre esses, havia aqueles que ndo mereciam tal
consideragao e aprecgo, pois, fala o Estagirita: “nao adianta
por freio de ouro em boca de cavalo”, significando a aversao
natural de algumas pessoas ao o#um, porque alguns
permanecem avessos a nobreza e dignidade necessarias a arte
do pensamento.

O Protreptico nao subsistiu como obra integral, mas ha
edicbes modernas dos fragmentos que reconstroem
relativamente a integridade do texto e permite compreender
o sentido basico da intencdo do autotr. Além da edicdo dos
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fragmentos elaborada por W. D. Ross, ha uma tradugio
italiana bilingue de E. Berti e uma traducao brasileira do
texto, provavelmente a partir da obra de E. Berti
Infelizmente, edi¢Ges criticas e bilingue permanecem um
luxo comercial no Brasil dada a baixa procura e o parco
conhecimento geral das linguas e dos aparatos criticos dos
classicos. Nao obstante, o texto pode ser facilmente
acessado apesar da auséncia de uma edigdo critica brasileira.
Ha uma traducdo portuguesa dos fragmentos por A. C.
Caeiro, sem preocupagdo com a reconstituicio dos
fragmentos como texto, mas que prima pelo rigor técnico e
conceitual.

Na obra Protreptico (ousamos falar assim gragas a
edicio de E. Berti que usamos), o Estagirita considera a
filosofia como sabedoria pritica (phronesis). Ela resulta do
estudo e da busca de tudo aquilo que a filosofia concedeu a
capacidade de adquirir pelo pensamento. O acesso ao
conhecimento filoséfico provém, nesse sentido, do estudo e
da busca, isto ¢, nao apenas da leitura informativa ou curiosa,
mas do estudo sistematico e da pesquisa rigorosa do
conhecimento e, para tanto, “é preciso filosofar sem
subterfugios”. Essa expressao aparece no inicio e no fim da
obra e indica a necessidade premente de um trabalho que
prima pelo rigor. Filosofar, para o Estagirita, ¢, antes de tudo,
resultado do estudo sistematico e da pesquisa rigorosa do
conhecimento. O que se opde radicalmente aos devaneios e
intui¢Oes fantasiosas pseudo-académicos. O fim da atividade
filos6fica destacado na introducio da obra, de certa forma,
nao surpreende: a sabedoria pratica (phrinesis) (Aristoteles
2001: 150 e Aristotele 2004: fr. 5). O Estagirita emprega os
termos sophia kai phrinesis quase indistintamente, entretanto,
o termo phrinesis indica algo mais que o seu correlato. A
sabedoria pratica seria, em primeira instancia, o resultado do
conhecimento tedrico, enquanto a prudéncia, como se traduz
comumente phrinesis, resultado do conhecimento tedrico e
pratico (theoria e praxis). A prudéncia localiza-se entre as
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virtudes dianoéticas (epistéme, téchne, phronesis, vois, sophia) ao
lado das virtudes menores (exbolia, agchinoia, sinesis, gnome), a
saber: boa deliberagio, precisio do golpe de vista (ou
sagacidade intelectual), vivacidade de espirito, inteligéncia e
juizo. Essas virtudes menores sio analisadas dentro do
espectro da prudéncia, ou seja, essa inclui as caracteristicas das
virtudes menores: boa deliberagao, precisao do golpe de vista
(ou sagacidade intelectual), vivacidade de espirito,
inteligéncia e juizo (Aubenque 2003: 239-240). Destacando-
se, assim, o aspecto eminentemente pratico da prudéncia,
sem esquecer o tebrico. A sabedoria, resultante do labor
filosofico, é tanto tedrica (sophia — saber epistémico) quanto
pratica (phronesis — saber deliberativo). Além disso, completa
o autor: o trabalho filoséfico como estudo sistematico e
pesquisa rigorosa do conhecimento nao exclui a “demoli¢ao
da posigiao sustentada pelo adversario” (Aristoteles 2001:
150-151 e Aristotele 2004: fr. 9). Essa demoli¢ao acontece
mediante a capacidade de descontruir os significados das
palavras e explicitar as incongruéncias dos argumentos
alheios. Nesse sentido, Aristoteles nao fala de uma maiéutica
apenas, mas da pratica dialética que ele acreditava: apresentar
as aporias, 0s argumentos contrarios, refutar os argumentos
e propor novas respostas. Em grossas linhas, ¢ a forma como
ele entende a demoli¢do dos argumentos dos adversarios.
Essa “destruicio completa da posicio defendida pelo
adversario” acontece no exercicio cientifico do pensamento

Esse exercicio acontece gragas a distingao dos niveis
de ciéncias. Ha ciéncias devotadas a producio de
comodidades da vida e ha uma ciéncia capaz de julgar,
contemplar e prescrever as orientacdes conforme a natureza.
Ela julga, porque ela é segundo a reta razao (foi krinein echonsa
tén orthiteta) e contempla o bem em sua totalidade (7 hdlon
agathon theoroiisa), por isso consegue avaliar o lugar de cada
saber e situar o resultado do conhecimento de cada ciéncia
em sua devida dimensdo. Essa ciéncia nio tem uma
finalidade pratica, mas teorética, porque aplica a “retidao do
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julgamento” a realidade e tem a forma semelhante as outras
ciéncias. Se essa ciéncia estivesse preocupada com a
multiplicidade do mundo, perder-se-ia na imanéncia e jamais
chegaria a contemplacdo do bem. Por isso, a unica ciéncia
capaz de julgar retamente e prescrever de modo sabio e
infalivel (7én orthén krisin kai t€n anamdrteton epitaktikén
phronesin). (Aristételes 2001: 151 e Aristotele 2004: fr. 9), s6
pode ser a ciéncia teorética, vale dizer, a ciéncia da reta razao:
a filosofia. A funcio dela estende-se, coerentemente, ao
homem e as ciéncias: aquele, a filosofia ensina a sabedoria nos
assuntos tedricos e a prudéncia nas decisdes praticas. As
ciéncias, a filosofia julga e prescreve seus limites, pois a razao
das ciéncias praticas ndo é outra que a razao inerente 2
filosofia e as proprias ciéncias. Por isso, a ‘“‘suposta
superioridade” da filosofia entende-se pela natureza da
propria tarefa filoséfica. Enquanto tarefa, as ciéncias praticas
preocupam-se em Jsaber fager, a0 passo que a filosofia se
interroga sobre a refidao e a prescrigio necessaria ao fazer. Ela
coloca-se como o tribunal do justo juizo do saber fager. Mas
isso nao significa, de modo algum, superioridade da filosofia,
significa apenas que essa func¢do se desenvolve segundo as
“orientacOes conforme a natureza’ (kata phisis) (Atistoteles
2001: 151 e Aristotele 2004: fr. 9). A conformidade a
natureza determina o objeto e a funcdo de cada ciéncia
pratica ou tedrica. A func¢ao da filosofia nao é saber fazer, mas
saber julgar, por isso cabe-lhe a tarefa judicial e prescritiva por
ordem da natureza de seu trabalho.

Essas capacidades reconhecidas a filosofia nao tém
um fim em si mesmo, pois tudo o que existe, existe em
funciao de um objetivo determinado. Tanto nas artes quanto
nas ciéncias, o objetivo nao ¢é a propria ciéncia, mas, no caso
da filosofia, seu objetivo ¢é a retiddo de juizo, a prescri¢ao
sabia e a prudéncia na decisao. Visto que a propria filosofia
nao se determina a si mesma, mas como “a arte [também)]
imita a natureza” (he téchne mimeitai tén phisin) (Aristoteles
2001: 153 e Aristotele 2004: fr. 14). A imitagao da natureza
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praticada pela filosofia ndo é outra coisa que a capacidade de
julgar, contemplar e prescrever as orientagdoes conforme a
natureza. O pensamento, nesse sentido, ndo apenas
reconcilia-se com a natureza, mas permanece provocado a
entender e desenvolver-se na proximidade da natureza. E a
natureza de todas as coisas nao tem outro fim que a
realizagdo do melhor (% #los esti béltion), pois tudo o que
existe esta naturalmente disposto em vistas do melhor
(Aristoteles 2001: 154 e Aristotele 2004: fr. 17). Essa
afirmacdo evidencia outro traco determinante do
pensamento aristotélico: a orientagao teleologica (finalista)
imanente ao seu pensamento. Tudo o que existe dispoe-se
teleologicamente para o melhor, ou seja, ha uma orientagao
teleologica para a exceléncia inerente a todas as coisas. Essa
orientagao preside a existéncia e governa-a nao em func¢ao
do seu principio, mas da realizagdo final inerente a todas as
coisas. Essa zeleologia naturalista estende-se a todas as artes, as
ciéncias e tudo o que existe, nao excetuando o humano. Ele
deve, nesse sentido, buscar condi¢ées de desenvolver-se
conforme a natureza em vistas da consecu¢do do seu fim:
alcangar a sabedoria pratica (phronesis). A filosofia conduz,
portanto, o humano a conformidade com a natureza e essa
conformidade significa, antes de tudo, exercer a sabedoria e
instruir-se para alcangar reto juizo. A finalidade da filosofia
na vida humana é o aprimoramento da dimensio teorica e
pratica a fim de que se atinja sua finalidade conforme a
natureza:

A alma, portanto, vem depois do corpo e o que,
entre as qualidades da alma, vem em dltimo lugar é a
sabedoria. Pois vemos que esta ¢ naturalmente a
ultima coisa a ser engendrada nos homens. E é por
esse motivo que a velhice faz valer os seus direitos
apenas com esse bem. E, portanto, uma certa
sabedoria pratica (phronesin) que é, em conformidade
com a natureza (katd phisin), nossa realizacdo, e
exercer a sabedoria é o objetivo ultimo pelo qual



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 209

fomos engendrados. Por conseguinte, se fomos
engendrados, é claro que existimos também para
exercer a sabedoria (epitaktikén phrinesin) e para nos
instruir e praticar reto juizo (tén orthén krisin).
(Aristoteles 2001: 154 e Aristotele 2004: fr. 17)

2. A filosofia como maneira de viver (dskesis)

Aristoteles nao apenas legou-nos uma teoria
primorosa, mas instituiu uma pratica que perdurou por
séculos. Tanto o Epinomis de Platio (salvo as discussdes
autorais) quanto a Carta a Menecen de Epicuro, também sao
exortacoes a filosofia. Entretanto, certa semelhanca
identifica a compreensao filosofica do Epinomis, da Carta a
Menecen e do Protreptico. Essa semelhan¢a ndo elimina as
especificidades das escolhas de origem, mas as trés exorfagies
tém em comum a compreensao da filosofia como exercicio
teérico e pratico. A primeira mudanga radical dessa
compreensao aparece, decididamente, nos fragmentos do
Horténsio de Marco Tulio Cicero. Esse autor nao apenas
seguiu o género bastante comum a heranga aristotélica, mas
preocupou-se em demarcar sua compreensao filosofica
desde a escolha do titulo da obra. E a diferenca fundamental
na compreensio do sentido e funcao da filosofia entre
Aristételes e Cicero encontra-se, exatamente, na historia do
“principal efeito” filoséfico da obra ciceroniana. A saber,
quando Aurélio Agostinho conheceu o Horténsio de Cicero,
ele reorientou toda sua busca filoséfica e, segundo o proprio
Agostinho, essa  obra introduziu-o  definitiva e
decididamente na filosofia. Esse efeito de mudanca de vida
caracteriza, exatamente, a compreensio filosofica
ciceroniana. Afastada de toda e qualquer preocupagao
primaria com a teoria, segundo Cicero, a filosofia constitui-
se, precipuamente, como pritica de vida. O ceticismo
moderado, escola de pensamento do nosso autor, niao
considerava a possibilidade de atingir a sabedoria como a
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tarefa primeira da arte filosofica. Antes, afirmava a
importancia de “por em pratica” o conhecimento. E,
exatamente, nesse sentido que a filosofia foi reescrita nos
séculos primeiro antes e depois de Cristo: tanto Cicero
quanto Marco Aurélio (121-180 dC), sobretudo em Pensées
pour moi-méme, preocuparam-se, primeiramente, em pensar
nio em vistas de estruturar um sistema tedrico, mas no
intuito de prover, inicialmente para si mesmos, principios
capazes de orientar suas proprias vidas. Essa nova forma de
compreender a filosofia recebeu o nome atribuido por Pierre
Hadot (2001): a filosofia como maneira de viver. A ascese
estoica e epicurista integram-se, doravante, numa forma de
pensar  que visa, precipuamente, provocar —um
aprimoramento pessoal a ponto do filésofo nao se contentar
com um sistema teoérico, mas buscar agir de tal modo que,
independentemente do valor da teoria, a vida filoséfica
configurar-se-a como exercicio (dskesis) continuo, cujo
primeiro objetivo ¢ o reconhecimento da futilidade da vida
presente e a adesao a vida segundo a medida da reflexao,
conforme o exemplo de Marco Aurélio (1964: VI, 13): “essa
purpura [imperial] é pelo de uma ovelha tinto com o sangue
de um molusco. A unido dos sexos ¢ uma friccio de ventre
com ejaculagao, num espasmo de um liquido gosmento.”
Essa compreensio da filosofia ndo se preocupa, sendo com
a pratica de uma vida coerente capaz de desprezar inclusive
os maiores prazeres almejados pelos humanos: as honras
imperiais e o prazer sexual. Nao por acaso, Cicero destaca
essa compreensio nos fragmentos que chegaram até nods

(2012: 2 [37]):

Na hipotese de ser possivel atingir a sabedoria, nao
devemos limitar-nos a alcanga-la, importa também
po-la em pratica; se, pelo contrario, for dificil,
mesmo assim nio devemos pér fim a procura da
verdade, a menos que a tenhamos encontrado, além
de que é uma vergonha queixarmo-nos de cansago
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durante a busca, quando buscamos aquilo que de
mais belo existe.

A maior realizagao atingida pelo humano encontra-
se nao na deten¢ao de um saber, mas na procura da verdade.
Essa procura sera constante para o filésofo, visto que
dificilmente reconhecer-se-a que alguém ja alcancou a
verdade ou atingiu a sabedoria. No horizonte filoséfico
ciceroniano encontram-se a verdade e a sabedotia, mas o fim
nao é apenas alcancar a sabedoria. Alids, o ceticismo
moderado de Cicero duvida, até mesmo, da possibilidade de
atingir a sabedoria. Nesse sentido, a tarefa primeira de quem
busca a sabedoria e a verdade — a filosofia — é po-la em
pratica. A capacidade de se voltar para si mesmo e nio
intencionar em primeiro lugar, sendo uma postura coerente
de vida, talha um novo acesso a filosofia. Distante de
qualquer reconhecimento ou da busca de difundir as
proprias ideias, a compreensao da filosofia como maneira de
viver inscreve no filésofo a obrigagio da “pratica de si”,
conforme o sentido atribuido por Foucault ¢ Hadot a
expressao (Hadot 2001: 153). Coerente a postura adotada, o
filésofo nao buscara juizes favoraveis, juizos laudatérios
nem a multiddao de bajuladores, mas contenta-se com a
coeréncia de sua postura. Nao ¢ o reconhecimento social ou
vida intelectual proficua que o identifica, mas “um modo de
vida, uma forma de vida, uma escolha de vida”, porque
assumiu o “exercicio espiritual”’ da pratica de si como
postura primeira na tarefa filoséfica (Hadot 2001: 153). Esse
filésofo nao precisa defender sua teoria ou refutar as alheias,
porque apenas sua maneira de vida concretiza sua opg¢ao
tedrica. Ainda que outros queiram armarem-se teoricamente
e derramar toda forma de insulto a filosofia, nio é necessario
defender-se, apenas viver e cultivar-se filosoficamente:

A filosofia contenta-se com poucos juizes, ela
prépria evita deliberadamente a multidao, a quem, de
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resto, desperta suspeitas e inveja; sucede até que, se
alguém pretender vilipendid-la na totalidade podera
fazé-lo entre os aplausos das massas, e se o objectivo
for atacar em especial aquela filosofia que
preferentemente seguimos [ceticismo moderado],
encontrara precioso auxilio nas teorias de todos os

outros fil6sofos. (Cicero 2012: 3 [37-38])

Embora Cicero mostre-se tdo convicto da
capacidade de nio se preocupar com o estatuto da filosofia
comumente detratada por outros, nem por isso conseguiu
superar facilmente a forga atrativa das coisas da vida: a honra
e o prazer. Se, para Marco Aurélio, a pirpura e 0 orgasmo
pouco significavam, nao é o caso de Cicero. Embora o
ceticismo moderado tenha exercido e propiciado uma
adequada compreensido da natureza da prépria filosofia e
perdido uma reorientagao de sua vida, ainda assim, Cicero
sabe que o prazer e a honra permanecem juntos ao filésofo.
Por isso, a intengdo basica dessa forma de compreensio
filosofica nao se reduz a formulagdo tedrica, mas supoe a
pritica de si como meio para alcangar e estabelecer a sabedoria
filosoéfica como maneira de viver:

Cheguei finalmente a estas paragens [ceticismo
moderado da Nova Academia], aqui encontrei o
norte a que me podia confiar. [...] Mas confesso que
o aliciante da companhia de uma esposa ¢ a
perspectiva de uma carreira politica impediram-me
de correr com celeridade para o seio da filosofia,
convencido de que, se viesse a conseguir 0 que me
atrafa, poderia por fim, a semelhanga de uns quantos
bem-aventurados, mergulhar com todas as velas e
com a forca de todos os remos nesse porto onde
encontrar a tranquilidade. (Cicero 2012: 8 [46])

A pritica de si, diferentemente de uma teoria bem
elaborada, nao alcanca um apice tedrico suficiente, mas
inscreve o filésofo na busca continua de uma configuracao
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de si. Afastado da capacidade de praticar e viver o que
escolheu, toda teoria filoséfica nao passa de um deleite
espiritual que, entretanto, nao atinge nem forma uma
coeréncia filoséfica. Cicero adverte (2012: 18 [51]): “¢ uma
coisa boa ensinar a fazer o que é bom e honesto, mas se
quem ensina nao age em conformidade, o ensino torna-se
uma fraude, além de que ¢é inconsistente e errado ter a
bondade nos labios em vez de té-la no coracao.” A fraude
no ensino niao decorre de falsidade inerente a teoria, mas de
uma fraude mais radical: ensinar e nao agir em conformidade. A
coeréncia do filésofo nio se exprime na teoria, mas na
postura de sua vida frente a prépria consciéncia. Ele nao é
um tedrico que visa formular principios de vida, mas alguém
que vive aquilo que cré intelectualmente. Sua conduta
ancora-se na capacidade de autodominio e orientagao
coerentista de suas decisoes, por 1SS0 a pritica de si ou a
maneira de viver sao os distintivos dessa compreensio
filosofica. A pritica de si comporta elementos precisos na
compreensao ciceroniana: o cuidado da alma, a orientagio da
ragdo € a meditagio profunda. Mas continuamente esses
objetivos sofrem a pressao do corpo que tende naturalmente
a0 prazer e a0 g0zo € Na0, a ascese ¢ a autodeterminagao do
comportamento. Cabe uma adverténcia do proprio Cicero
conservada por Agostinho em Contra [uliano e os pelagianistas,
IV, 14, 72:

Quanto maior for a inclinagio para o prager maior é a
hostilidade para com a filosofia. O prager do corpo ¢
incompativel com qualquer pensamento profundo. Haverd
algném que, entregue ao prazer maior que se possa conbecer,
seja capaz, de cuidar da alma, de entender a razdo, de meditar
no que quer que sgja? (Cicero 2012: 84 I-1V [82])

Essa compreensao ciceroniana também nio
significara uma recusa absoluta de todas as formas de prazer,
como se necessario fosse morrer para o mundo. E nesse
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ponto que Foucault insere o resgate de uma licida
orienta¢ao sobre o prazer segundo o pensamento classico: a
ascese que significa uma renuncia a si acontece no
cristianismo, mas a ascese filosofica como pritica de si
significa, primeiramente, “certa relacio de si para consigo
que fosse plena, acabada, completa, autossuficiente e
suscetfvel de produzir a transfiguracao de si que consiste na
felicidade que se tem consigo mesmo” (Foucault 2004: 380).
Foucault identifica essa ascese como #so dietético | moderado
dos prazeres, ou seja, a capacidade de ordenar de tal forma os
prazeres que o asceta se torna senhor dos prazeres e serve-
se deles em vistas de alcancar a fransfiguragio de si. Esse uso
dietético dos prazeres educa o filésofo para o dominio de si
a ponto de conseguir resistir inclusive ao desejo do prazer
exagerado e¢ da honra indevida. A transfiguracio de si
caracteriza, exatamente, o momento de soberania alcangada
pelo filésofo capaz de dominar seus impulsos e estabelecer
uma maneira de viver condizente com seu proprio pensamento.

O oposto do filésofo que alcanca a mwanceira de viver
pode ser reconhecido naqueles que a honra, o prazer, a
separa¢ao entre ensino e agdo se manifestam em primeiro
lugar. Aqueles que estao sujeitos a fodas as formas de decisoes
passionais tornam-se escravos dos seus proprios desejos e
dos desejos daqueles que governam seus sentimentos.
Submissos as paixoes, nao siao senhores de si, antes, escravos
dos proprios prazeres. O filésofo ciceroniano sabe que
ensinar somente tem sentido mediante as acOes que validam
suas palavras. Nao sdo, portanto, seus discursos que
eternizardo sua memoria, porque, em primeiro lugar, niao
visa a honra e o reconhecimento e, em segundo, a palavra
somente tem sentido quando o exemplo ja a precedeu. Nesse
sentido, a palavra é apenas a sewdntica, o sinal da agao e do
modo de vida filoséficos. Um exemplo derradeiro da
compreensao filoséfica de Cicero encontra-se nos Paradoxos
estdrcos (2012: 36 [23]):
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Posso eu considerar como livre um homem a quem
uma mulher da ordens, impde as suas leis, prescreve,
ordena, proifbe o que bem lhe parece, a cujas ordens
ele ndo pode deixar de obedecer, ndo se atreve a
recusar nada? Ela pede, ele d4; ela chama, 14 vai ele;
ela expulsa-o, ele sai; ela ameaca, ele treme de medo.
A um homem destes eu nio chamo “apenas”
escravo, acho mesmo, ainda que seja oriundo de uma
excelente familia, que devo chamar-lhe “o mais reles
dos escravos”!

3. A filosofia como sistema da razio total (to ti
pantos 16gv siustema)

O género de exortagoes a filosofia tornou-se popular
no mundo antigo e durante os oito séculos que separam
Aristoteles de Jamblico foi constantemente retomado,
inclusive por este ultimo. Jamblico expds no seu Protreptico o
pensamento de Pitdgoras e Arquitas relacionado ao
pensamento de Aristételes e outros. Na primeira parte da
obra encontra-se uma exposi¢ao das exortagoes pitagoricas a
filosofia, mas pela extensio da obra expoe também outras
formas de compreensao e de motivos para buscar a filosofia.
Para o momento, interessa-nos apenas a forma como
Jamblico considerou as exorta¢oes de Pitagoras e Arquitas e,
por isso deter-nos-emos nas paginas iniciais em vistas de
compendiar a interpretagao de Jamblico. E, como
naturalmente espera-se, o sentido e a funcio da filosofia
diferem consideravelmente das compreensoes aristotélica e
ciceroniana. Isso permite-nos entender outra interface do
pensamento, mas principalmente o desenvolvimento da
propria nogao de filosofia. O recorte que propomos é
demasiado estreito para pretender apresentar a compreensao
do nosso autor em sua completude, por isso faremos apenas
uma exposicdo dos aspectos fundamentais do sentido e
funcao da filosofia em Jamblico (1989: 11P, 12-21):
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Nio ha outra coisa mais admiravel (ouk éstin dlla
thaumasiotera) que aquela pela qual os seres humanos
bem dotados e capazes de se enlagar generosamente
pela filosofia teorética (tén theoretikén philosophian).
Com efeito, o conhecimento dos deuses é exceléncia
/ virtude (gndsis tén thebn areté), sabedotia tedtica
(sophia), realizacdo plena (eudaimonia teleia) e torna-
nos semelhantes aos deuses (#ois theois homoious); a
ciéncia das coisas humanas procura as virtudes
humanas e torna-nos habeis em nossos afazeres,
discerne o que elas produzem de util ou nocivo,
preserva de um, assegura o outro e, em geral, ensina
em palavra e em ato a constituicdo da existéncia
humana.

A admiragio (thaumdizo) é considerada o principio da
filosofia, desde Aristoteles, e Jamblico coloca-a como o
ponto inicial da filosofia teorética que, nesse contexto,
significa a filosofia voltada a contemplagio das realidades
mais elevadas. Imediatamente, o autor pontua claramente o
conteudo da contemplagao: o conhecimento divino. Hsse
nao se reduz a mera teoria, mas conduz a exceléncia (areté)
do conhecedor. Essa produz outros efeitos no conhecedor:
a sabedoria, a realizagao e a divinizag¢do. Compreende-se essa
sabedoria nao apenas como um saber prudencial em vistas
de decisdes, mas como um saber teorético acerca do
conteudo do conhecimento — as realidades divinas. E, a
medida que participa desse conhecimento, o sujeito alcanga
a realizacao plena ou felicidade perfeita, pois afastado do
conhecimento divino nao ha realizacio. O terceiro efeito
desse conhecimento ¢ a divinizagao, nao uma salvacao em
vistas de uma vida além, mas uma diviniza¢io no sentido em
que o humano pode alcangar a participacio nas coisas
divinas. Eis o resultado de um conhecimento tao excelente:
a divinizagao. Enquanto, por outro lado, as ciéncias das
coisas humanas propiciam apenas as capacidades praticas e
as virtudes meramente humanas. Com isso, Jamblico
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distingue claramente duas ordens de conhecimento: o divino
e 0 humano.

Por outro lado, aqueles que recusam a filosofia,
permanecem presos na ignorancia, cujo nefasto resultado ¢é
o dominio das cadeias do mal sobre o individuo. Enquanto
os que se dedicam a filosofia abrem-se a triplice dimensao: a
libertagdao do corpo, a subsisténcia da alma por si mesma e a
apreensao da morte (meléten thandtou) (Jamblique 1989: 13P,
25-28). A libertagao do corpo soa claramente como uma
influéncia do gnosticismo e do cristianismo no pensamento
do autor, pois revela a preocupagdo constante que configura
a compreensio do mundo como lugar do mal. Assim sendo,
a fuga do mundo indica uma possibilidade de encontrar nova
condi¢do, ou seja, a existéncia da alma depois do fim do
corpo. Essa compreensio caracteriza o neoplatonismo que,
de certa forma, recusa manter-se nos limites do mundo e
passa a viver em vista da verdadeira vida — aquela que esti
ansente. A terceira caracteristica dos filésofos é, tipicamente,
estoica — aprender a morrer. A meditagao sobre a morte
presente na Carta a Menecen de Epicuro perpassa o
pensamento epicurista e estoica e renasce no ceticismo
moderno de Michel de Montaigne. A medida que o filésofo
busca a sabedoria teorética, ele liberta-se das cadeias da
escravidao do mundo e desperta-se para a contemplagao da
natureza original humana e divina. Buscando sinceramente o
conhecimento divino, o filésofo desperta para um
“verdadeito conhecimento da vida divina e bem-
aventurada” (gndsis hemin aletin€ paréstai tés daimonias kai
mafkarias 306s), essa vida que ele experimentard junto aos
deuses quando alcangar a beatitude (Jamblique 1989: 15P,
21-28). Essa beatitude culminara na libertagao do corpo e da
sexualidade, na comunhio com 2 divindade e na
imortalidade, pois “#u serds deus imortal, incorruptivel, nao mais
um mortal” (Jamblique 1989: 15P, 29-16P, 7).

A exortacdo pitagorica praticamente encerra-se nessa
passagem, porém Jamblico cita Arquitas e desenvolve ideias
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na mesma filiagdo tedrica de Pitagoras. Quase como o
desenvolvimento de um discipulo, Jamblico afirma que
Arquitas em Sobre a sabedoria sobrevaloriza o conhecimento
teorético. Nessa exortacao, ele afirma a extrema utilidade
(chresimotdten) e o valor imperativo (hegemonikotdten) da
inteligéncia e da contemplagao para todos os filésofos (zn
noiin fai tén theorian). A necessidade e o imperativo do
conhecimento tedrico sao considerados por Arquitas dentro
dos limites estritos da ciéncia, ou seja, ele atesta a
necessidade do conhecimento teorético ‘“‘rigorosamente
cientifico” (panu epistemonikds) (Jamblique 1989: 17P, 8-12),
porque todo conhecimento que nio estiver em acordo com
a racionalidade demonstrativa ndo conduz a inteligéncia a
contemplagdo das coisas divinas. Ao contrario, quando
inteligéncia busca as realidades divinas, ela abre-se a
dinamica de uma compreensio mais ampla tornando o
homem um sabio contemplador dos seres, da ciéncia e do
universo. Merece destaque a exortacio Sobre a sabedoria™

IS

De todos os viventes o homem é o mais sibio
(sophotatos): ele é capaz, com efeito, de contemplar os
seres (theorésai ta ednta), de apreender a ciéncia
(epistaman) e a inteligéncia do universo (phrinasin).
Pois a divindade gravou nele o sistema da razao total
(20 10 pantos lggo sistema) onde sdo distribuidas todas
as formas de ser e as significacGes dos nomes e dos
verbos. Do mesmo modo que o som da voz estio
reservados como banco da faringe, a boca e as
narinas e que, dos sons pelos quais os nomes e 0s
verbos corretamente formados sdo significados
(samainetai), o homem torna-se o 6rgio, ele o é

3 Jamblico apresenta uma longa citagdo de uma exortacdo de Arquitas,
embora nio estejamos de todo certos que seja dele. Entretanto, como ha
uma sequéncia argumentativa entre o pensamento de Arquitas e de
Pitagoras, se, eventualmente, a citagio nao for do primeiro, &,
provavelmente, do mestre.
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também [a fonte] das ideias que aparecem nos seres.
Pelo que me parece ser a obra de uma sabedoria
(érgon  sophias), como também o nascimento e a
constituicio (gégone kai sunésta) do homem, como os
o6rgaos ¢ a faculdade (drgana kai dundmeis) que ele
recebeu de Deus. (Jamblique 1989: 18P, 26-19P, 13)

A contemplacao presente na humanidade nao resulta
apenas do esforco humano, mas da agao divina que lhe fez
participante do “sistema da razdo total”. Esse sistema
permite o conhecimento de todos os seres e da linguagem
(nomes e verbos). Além disso, 0 mesmo sistema propicia a0
humano a capacidade de formar ideias e nformar o mundo.
Compreende-se essa zformagio do mundo no sentido exato
da palavra: dar forma a realidade mundana. O que merece
destaque na exortacdo ¢, justamente, a racionalizagao do
conhecimento mediante o “sistema da razao total” (% 76
pantos ligo sistema). A racionaliza¢ao da realidade encontra
seu germe em um autor que, em grande parte, ¢ um ilustre
desconhecido — Arquitas — e desenvolve-se ao ponto do
conhecimento planificador da realidade mundana. Essa
razao omniabrangente responde também pelo nascimento e
constituicao humana dados por Deus. Mas nao nos cabe
desenvolver as consequéncias da exorfagao de Arquitas,
porque Jamblico o fez de modo brilhante, por isso
consideremos a compreensao do “sistema da razao total”
apresentada por Jamblico:

Tal ¢ o aporte feito na exortacio que se refere a
natureza do homem (#&s phiiseos toii antrhdpon). Com
efeito, se ele é eminentemente sabio (sophdtates) e
capaz de contemplar os seres (theoresai ta dnta), ele
deve pretender a sabedoria teorética e teoldgica (#és
theoretikés anton kai theologikés sophias); e se ele tem o
poder natural de apreender a ciéncia e a inteligéncia
universal (epistémen kai phronesin  labein apinton
diinamen  échei), ele deve possuir a ciéncia
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demonstrativa (apodeiktikén epistémen) e a virtude
intelectual (phrinesin aretén) como obras particulares
dele. Ou, pelo fato da divindade ter impresso nele o
sistema da razdo total (# 70 pantos ligo siistema) onde
se encontram todas as formas de ser e as
significacbes dos nomes e dos verbos, por isso
mesmo convém ao homem ter toda a filosofia légica,
porque nao somente “pelos sons” o homem devém
“o 6rgao” do significado, mas ele é também o
contemplador de todas as ideias inerentes aos seres,
e para esse fim ele foi feito e para receber de Deus,
o6rgios e faculdades. Porque é, entdo, a propédsito de
todo o ser enquanto ser (% dn hé dn) que ele deve
aspirar a sabedoria teorética (#€s theoretikés sophias),
pesquisar metodicamente a propoésito de todos os
principios dos géneros de ser e os critérios de todo
conhecimento (ta kritéria pdses gndseos metathein
epistemonik0s); ele deve examinar o intelecto (fon
noiin) que ha nele e o razdo, a mais pura (Mgon
episkopeisthai dxion): todos os principios (archai) pelos
quais ele se porta espontaneamente frente aquilo que
ha de belo e de bom (kala kai agatha) na vida humana,
tudo isso que nds concebemos em geral a propdsito
das virtudes, tudo isso que nés apreendemos das
ciéncias ou, ainda, de certas técnicas ou praticas
(technom), tudo isso que merece ser estudado com
zelo. B, por isso que toda a filosofia (hdlen tén
philosophian) é o objeto da exortacdo que parte da
natureza humana (¢és phiiseos toii anthrépou hormoméne
gégone pariklesis). (Jamblique 1989: 18P, 26-20P, 13)

Sem medo de exagerar, o comentario de Jamblico a
exortacdo que parte da compreensio da natureza humana
como o objeto da filosofia significa, provavelmente, uma
confissao das mais radicais da confian¢a no sistema racional.
Jamblico nio apenas retoma essa expressio de Sobre a
sabedoria, mas a inclui dentro de um hotizonte tedrico

: 198 ~ ”» :
preciso. Dentro do “sistema da razao total”, a humanidade
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pode alcancar a “sabedoria teorética e teoldgica” capazes de
propiciar a apreensao cientifica e a inteligéncia universal. A
apreensao cientifica acontece mediante a “ciéncia
demonstrativa”, ou seja, somente o conhecimento
demonstrado racionalmente detém dignidade no mundo
cientifico. Enquanto sabedoria teorética e teolégica, ha
também uma via de acesso ao conhecimento que ¢,
precisamente, a ‘“virtude intelectual”’, que significa
precisamente a sabedoria em grau de exceléncia. A ciéncia
demonstrativa e a virtude intelectual situam-se nos limites de
“filosofia l6gica”, isto ¢, do conhecimento adquirido racional
e logicamente. A exigéncia /dgica da filosofia demonstra um
aspecto distinto dessa compreensio, pois nega a
compreensio genérica de conhecimento como mera
experiéncia vivencial. Jamblico pontua a necessidade de
inscrever a filosofia no universo além da mera experiéncia,
isto ¢, situa-a nos limites da légica. Sendo, portanto, nesse
universo que se torna possivel (i) contemplar as ideias
inerentes aos seres, (i) a sabedoria teorética, (ili) os
principios dos géneros dos seres, (iv) os critérios do
conhecimento, (v) o exame do intelecto, (vi) o belo e o bem,
(vii) as virtudes e (viii) as técnicas e praticas. Tudo isso
decorre da compreensao adequada do “ser enquanto ser”
mediante a analise da “razao pura” (lgon episkaopeisthai dxion).
Enfim, a compreensao da filosofia para Jamblico nao apenas
alicerca-se na “razdao pura”, mas, antes, acontece gracas a
confianca no “sistema da razao total” (% 76 pantis ligo
sistema) o que revela, em germe, uma intuicio que esta
presente até os nossos dias na tradi¢ao filoséfica ocidental.

Considerando o percurso apresentado, nao se nega a
filosofia a atengao de uma larga tradi¢do. Entretanto, os
sentidos e os lugares que a filosofia ocupou na Antiguidade
classica sao bastantes diversos. As leituras que propusemos
intencionam apenas matizar as distingdes fundamentais
inerentes ao conceito de filosofia durante o periodo



222 | ENTRE O SER E O NAO-SER

destacado. Os conceitos apresentados em cada filésofo nio
significam a compreensdo fofa/ presente no autor, pois
fizemos recurso a uma obra de cada autor e a parte nao responde
pelo todo. As compreensoes destacadas visam apenas tatear
alguns elementos e evidenciar as diferengas entre os
filésofos. A filosofia como sabedoria ou capacidade de decisio
prudencial (phronesis), maneira de viver ou conjungao de teoria e
pritica (dskesis) e sistema da razao total ou filosofia ldgica | razio
pura (to 10 pantos ligo sistema) representam apenas trés
paradigmas da evolugdo compreensiva do pensamento
antigo. Nao escolhemos um desses paradigmas filosoficos
em virtude da autoridade ou da fama do filésofo nem
conseguimos avaliar o todo de sistema e todos os sistemas,
mas podemos demarcar racionalmente uma posigao tedrica
mediante o 4rduo trabalho do conceito. Nesse sentido,
recordando Ricardo Timm de Souza: “a filosofia é a
passagem do argumento de autoridade para a autoridade do
argumento” e a insensatez humana seria afastar-se da
filosofia e viver distante da reflexdo. Por isso, a conclusio de
Aristoteles aponta a necessidade de uma decisao (2001: 179):
“é preciso filosofar, ou ir embora daqui de baixo dando
adeus a vida, visto que todo o resto parece um amontoado
de futilidades e frivolidades...”
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A TAREFA DA FILOSOFIA A LUZ
DO PENSAMENTO
HEIDEGGERIANO

Paunla Alves

Nossa presente analise pretende perspectivar aquilo
que Heidegger entende como sendo a tarefa da filosofia em
seu acontecimento historico e que se estende aos nossos dias
atuais. Para pensarmos a tarefa da filosofia, temos que trazer
a discussao alguns elementos que atravessam a perspectiva
heideggeriana, como a indicagao de um caminho percorrido
pelo pensamento filoséfico que culminaria em seu fim,
permitindo que salte, a partir desse fim, um outro inicio para
o pensamento. O outro inicio, como veremos, somente ¢é
possivel a partir dos limites da era técnico-cientifica-
moderna. “De fato, a ‘coisa’ da técnica apresenta-se ai nao
s6 como o que 'ha que pensar hoje’, mas também e
sobretudo como o tema em que se consuma a transi¢ao do
pensar filos6fico a um ‘outro pensar™ (Borges-Duarte 2014:
163). Em meio a esse movimento de fim e assungao da
inevitabilidade de um outro modo de pensar encontra-se a
compreensio de que compete a0 pensamento uma tarefa
especifica. Tarefa esta que apenas apds o acabamento da
filosofia e sua dissolu¢ao no apanagio cientifico se faz notar
em sua especificidade.

Um primeiro ponto a se pensar ¢ o que, para
Heidegger, pode-se compreender como filosofia em seu
acontecimento histérico. A filosofia ¢, para o filésofo, em
primeira instancia, uma metafisica, ou seja, ela tem como
tarefa primeira pensar o ente (todas as coisas que sao, o

1 CV: http://lattes.cnpq.br/2928281810691522
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proprio real) em sua totalidade, seu conjunto: o mundo, o
homem, Deus.

A filosofia como e enquanto metafisica diferencia o
conjunto das coisas que sdo, que se encontram disponiveis
para nds, homens, ou seja, os entes, daquilo que os
possibilita, o Ser. O Ser ¢, de acordo com o modo de pensar
metafisico, o fundamento dos entes ou ainda a sua condi¢ao
de possibilidade. Fundamento ou condicdo de possibilidade
¢ aquilo desde o qual cada coisa que esta em nossa presenga
(os diversos entes existentes) é como ¢, e permanece em
nossa presencga tal como aquilo que ¢ (Heidegger 1997).

Heidegger entende que esse modo de pensar, a
filosofia enquanto metafisica, que fixa um modo de relagao
dos entes com o Ser, origina-se com Platao e chega ao seu
fim (ou acabamento) com a crescente expansio do
pensamento  técnico-cientifico. Bem, se temos que
Heidegger enfatiza que o fim da filosofia se dd com a
expansdao do pensamento cientifico, temos duas perguntas:
O que caracteriza essa expansao e, por fim, a pergunta que
nao quer calar, qual seja, a pergunta pelo sentido expresso na
ideia de um fim para a filosofia. Seria um fim factual/datado
ou uma indicagdo de um movimento especifico e
fundamental para o pensamento, que indicaria a
possibilidade de outro modo do pensamento atuar? Para
Heidegger, o fim da filosofia diz nio o seu término e
desaparecimento, como se ela fosse deixar de existit num
subito piscar de olhos ou em uma lenta descaracterizagao de
sua importancia. O fim da filosofia expressa o seu
acabamento, isto é, um ciclo que se potencializa e chega ao
reconhecimento de seus limites, abrindo campo para outro
modo de pensar. A filosofia pode, nesse momento, olhar
para os seus pressupostos, pode reconhecer seus liames, os
aspectos humanos que a constituem historicamente.
Convém ressaltar também que, quando falamos de
acabamento, nio estamos a dizer que alguma filosofia
coroou o esforco do pensamento filoséfico com alguma



226 | ENTRE O SER E O NAO-SER

espécie de defini¢ao perfeita e que, a partir dessa definicao,
nos seria inutil ousar pensar novas dire¢bes. Nenhuma
filosofia é ou pode ser perfeita. E, portanto, o pensamento
de Platao nao é mais perfeito do que o de Kant, nem o de
Parménides mais perfeito que o de Aristoteles. As filosofias,
para Heidegger, nao sio visdes de mundo, isto é, nio
configuram tracos ideoldgicos/tedticos através dos quais
poderemos olhar para o mundo sob uma determinada
perspectiva determinante. O fim da filosofia nao ¢, portanto,
a descoberta de uma perspectiva perfeita que concluiria o
intento do pensar (Heidegger 2009).

O fim da filosofia seria, antes de mais nada, o
vislumbre da possibilidade de algo como a filosofia
set/existir, ¢ o ponto de encontro do todo de sua histéria.

Ao longo da histéria da filosofia, o pensamento de
Platio permaneceu determinante. Isto ao ponto de
podermos dizer, de certo modo, acompanhando a
perspectiva heideggeriana, que a metafisica é platonismo.” O
pensamento de Nietzsche tende a inverter esse modelo,
subvertendo o modo como a filosofia ¢ apreendida em seu
desenvolvimento de realizar-se enquanto modos de
platonismo. Nietzsche pretende que sua filosofia seja um
platonismo invertido, ou seja, que ela descortine os
elementos constituintes da filosofia tradicional, e que a
coloque em questio desde aquilo que se passa com sua
caracterizacao mais idiossincratica. Esse modo de encarar o
pensamento em seu fazer filoséfico possibilita o acabamento
da filosofia. A partir do que é perspectivado na filosofia de
Nietzsche, o fazer filoséfico nao pode mais acontecer da
mesma maneira. Heidegger diz que: “Toda a tentativa que

2 Heidegger 2009: 67: “através de toda a histéria da filosofia, o
pensamento de Platio ainda que em diferentes figuras, permanece
determinante. A metafisica é platonismo. Nietzsche caracterizou sua
filosofia como platonismo invertido. Com a inversio da metafisica, que
ja é realizada por Karl Marx, foi atingida a suprema possibilidade da
filosofia.”
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possa ainda surgir no pensamento filoséfico nao passara de
um renascimento epigonal ou variagio deste” (Heidegger
2009: 67).

Ao mostrar a origem, as raizes profundas da filosofia,
destacando que sem essa raiz profunda da metafisica a
filosofia nao se ergueria, Heidegger acredita que toda uma
estrutura de pensamento ¢ trazida a luz, permitindo, assim,
um novo olhar por sobre ela. A questao que nos assalta ¢ se
isso significa que o modo de pensar filoséfico estaria, dentro
dessa perspectiva exposta, de uma vez por todas extinto.
Heidegger nos responde que nio, que o acabamento da
filosofia concentra suas possibilidades extremas, revela-as. E
um dos fenémenos mais proprios da época do acabamento
da filosofia é o desenvolvimento das ciéncias, em meio a esse
horizonte aberto pela filosofia. A inaugura¢ao da autonomia
das ciéncias em relagio a filosofia, isso se da no periodo de
acabamento da filosofia. Pensemos na autonomia da
antropologia, da psicologia, das ciéncias sociais, no proprio
desdobramento da légica em logistica e semantica. Isso
significa: a filosofia corresponde a era técnico-cientifica, que
esti na base da consolidacio das ciéncias em suas
autonomias, tornando-se ela também método de exploragao
do ente, do real. A exploragao que caracterizamos como
investigacdo. A exploragio cientifica dos entes corresponde
ao acabamento da filosofia que, por sua vez, corresponde ao
contexto histérico da era que chamamos de técnica. De
dentro da propria filosofia é que provém a possibilidade de
que o ente seja visto a partir da técnica. Nas palavras de
Heidegger: “O desenvolvimento das ciéncias é, a0 mesmo
tempo, sua independéncia da filosofia e a inaugura¢ao de sua
autonomia” (Heidegger 2009: 67).

Para Heidegger, em uma previsao, a ciéncia que
determinaria todas as outras seria a cibernética, por ser ela
capaz de permitir o controle e o planejamento do conjunto
do real, e de organizar o trabalho humano de modo a
otimiza-lo aos seus fins. Diz Heidegger sobre a cibernética:
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“A cibernética transforma a linguagem num meio de troca
de mensagens. As artes tornam-se instrumentos controlados
e controladores da informagao” (Heidegger 2009: 68). A
filosofia encontra, entio, o seu novo lugar no carater
cientifico desde o qual a praxis social é efetivada. Sendo
assim, em meio a esse contexto, Heidegger vem a acreditar
que desapareceria a necessidade de questionamento daquilo
a que chamamos de técnica moderna, na medida em que essa
mesma, a técnica, seria orientadora das manifestacoes
referentes ao lugar do homem no mundo. “As ciéncias
interpretardao tudo o que em sua estrutura ainda lembra a sua
origem na filosofia, segundo as regras da ciéncia, isto é, sob
o ponto de vista da técnica”, diz Heidegger (2009: 68). O
empreendimento filoséfico intentado ao longo da histéria da
filosofia, qual seja, o de expor as diversas regides de entes (a
natureza, a historia, o direito, a arte) sera assumido pela
ciéncia, isto é, pelo fendmeno que tem como escopo a
investigacdo que acontece a partit do mundo técnico-
cientifico e da ordem social que a esse mundo corresponde
diretamente.

Heidegger nos diz que “O fim da filosofia revela-se
como triunfo do equipamento controlavel de um mundo
técnico-cientifico e da ordem social que lhe corresponde.
Fim da filosofia quer dizer: comego da civilizagaio mundial
fundada no pensamento ocidental europeu” (Heidegger
2009: 69).

Contudo, para Heidegger, o desdobramento das
possibilidades inerentes a filosofia na realizacao das ciéncias
nao caracteriza uma expressao e efetivagdo daquilo que ela
apostou como sendo o caminho do pensamento. A
dissolucio da filosofia nas ciéncias tecnicizadas significa um
impasse para a filosofia. Um impasse que suscita um
questionamento fundamental acerca da tarefa que ela deve
assumir a partir de seu acabamento. Que tarefa ainda estaria
reservada para o pensamento no fim da filosofia? Precisamos
pensar pormenorizadamente no que se pode compreender
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aqui por tarefa, ja que isso predetermina o horizonte em que
0 pensamento estaria em movimento na referéncia a algum
tipo de vocagao ou fungio essencial de um povo e de uma
época. A palavra “tarefa” é em alemao Aufgabe, e significa
uma espécie de renuncia (Kampff Lages 2008).

Bem, Heidegger pergunta pela tarefa ainda possivel
a0 pensamento, a partir da consumacao da era da técnica
moderna. Isto significa: a filosofia, dissolvida nas ciéncias,
vé-se em seu acabamento, que ¢, a0 mesmo tempo, O
vislumbre dos limites de suas possibilidades, e o despertar
para a necessidade de um outro caminho para o pensamento.
Ou seja, de renunciar aquilo que foi até agora o seu método,
o seu caminho, e colocar-se em outra diregdo. A ideia de que
seja possivel e necessario que outro caminho seja
vislumbrado nao implica na ideia de que a filosofia e sua
importancia deixara de existir. “Ja por este motivo
permanece o pensamento a que nos referimos
necessariamente aquém da grandeza dos filésofos. Ele ¢é
menos importante que a filosofia. E o é também pelo fato
de ser-lhe recusado, tanto atuagao imediata quanto mediata
sobre o dominio publico da era industrial, caracterizado pela
técnica e pela ciencia” (Heidegger 2009: 70).

O pensamento de que aqui estamos a falar, o que
segue outro caminho, e que Heidegger preconiza como
urgente, ¢ preparatério, menos predominante que o
pensamento filoséfico, por sua tarefa ser apenas tateante, e
por ter um dificil carater fundador, isto ¢, ele tem como
caracteristica a forca de acenar para a disponibilidade do
homem, para uma possibilidade de pensar que ainda nao tem
forma, nao tem contornos, mas que esta em laténcia a todo
momento, insinuando-se. Um modo de pensar ainda
indefinido, ou ainda, nas palavras de Heidegger, um modo
de pensar indigente.

A indigéncia como aquele elemento que impele de
um lado para o outro aquilo que impde pela primeira
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vez a decisdo e a cisdio do homem como um ente
com ente ¢ em meio a si e, uma vez mais, de volta a
ele. Essa indigéncia pertence a verdade do ser
mesmo. Da maneira mais originaria, ela é indigéncia
na coer¢do para a necessidade das possibilidades
extremas, por cujos caminhos o homem criando -
fundando para além de si, retorna ao fundamento do
ente. Onde essa indigéncia se eleva ao extremo, ela
impode o ser-af e sua fundagao. (Heidegger 2015: 49)

Diz ainda Heidegger: “Como penetrar naquilo que
até entdo esta reservado e aberto, o pensamento, de inicio,
ainda deve aprender; nesta aprendizagem o pensamento
prepara a sua propria transformacgao”. Com essas palavras, o
filésofo se mantém esperancoso de que algum dia a
civilizagago mundial possa superar seu carater técnico-
cientifico-industrial como sua #nica medida de habitacao
desta terra, da habitacito do homem no mundo. A
possibilidade desse despertar encontra-se na esperanca de
uma disponibilidade do homem para uma determinac¢do que
fala desde o interior do destino ainda nio decidido do
homem da humanidade europeia ocidental. Um despertar
que se torna a tarefa do pensamento.

Quando perguntamos pela ainda possivel tarefa do
pensamento no fim da filosofia, perguntamo-nos qual a coisa
(Sache), com qual a questdo do pensamento tem de se haver.
E esta é, sem sombra de davidas, a pergunta pela esséncia da
técnica, isto é, por aquilo que funda a técnica, a atravessa e
permite que ela perdure como essa faganha dos humanos. A
pergunta pela técnica torna-se essencial a determinag¢ao do
pensar. Para Heidegger, a esséncia da técnica ndo pode se
confundir com ela mesma, ou seja, essa esséncia nao ¢ algo
técnico. Técnicos sao todos os instrumentos utilizaveis pelos
humanos, que sdo concebidos tendo em consideracio a
atividade do homem no mundo, seu exercicio, sua funcio. E
técnico ¢ também o conhecimento que torna esse processo
de fabricagio possivel: a concepgao tedrica desses
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instrumentos utilizaveis. A professora Irene Borges-Duarte
nos dira que: “Mesmo quando algo se nos escapa das maos
¢ a técnica - ou a sua falta - que se mostra como caracteristica
fundamental do homo faber, que mediante ela (tecnicamente)
se afirma” (Borges-Duarte 2014: 167).

Para Heidegger, julgar a técnica tecnicamente é nao
conseguir enxergar aquilo que é a esséncia da técnica,
permanecendo colado a imagem do mundo ocidental
predominante, as suas figuras de imagem mais
determinantes. Para Heidegger, a técnica é possivel a partir
de um arcabouco filos6fico histérico (uma essenciacio do
Ser) cujas raizes o pensamento precisa captar. Desse modo,
ele acredita que apenas um pensamento mais profundo e
rigoroso pode perceber o que de fato esta a ser no
comportamento do homem junto a técnica moderna. Um
pensamento meditativo seria este. "A meditagdo do pensar
inicial é muito mais tido originaria que ela pergunta
primeiramente como ¢é que O s mesmo Pprecisaria  ser
fundamentado, o s/ mesmo em cujo ambito ‘nés’, eu e tu,
chegamos sempre e a cada vez a noés mesmos” (Heidegger
2015: 69).

Para o filésofo alemao, o caminho da técnica nio é
inevitavel, ndo ¢ uma mera fatalidade da nossa época.
Quando o pensamento se abre a esséncia da técnica pode
experimentar o efeito libertador que reflete o longo percurso
de pensamento para que algo como a técnica se torne
possivel. Para Heidegger:

nao ha nada de demoniaco na técnica, (...) é a
esséncia da técnica, na medida em que ¢ ela um
destino do desvelamento, que ¢ o perigo. A ameaca
que pesa sobre o homem nio provem em primeiro
lugar das maquinas e aparelhos da técnica, ainda que
a sua a¢do possa eventualmente ser mortal. A ameaca
verdadeira ja atingiu o homem em seu ser. O reino
da Ge-Stell (da técnica) nos ameaca com a
eventualidade que ao homem possa ser negado
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retornar a um desvelamento mais original e de
compreender assim o apelo de uma verdade mais
inicial (...) Por isso, ai onde domina o Gestell, ha
perigo no sentido mais elevado. (Heidegger 1958:
37-8)

Esse perigo mais elevado é o que Heidegger
considera que nao pode deixar de sair das vistas do
pensamento. “A técnica, enquanto desveladora dos entes,
em nada representaria mais uma ameaga se deixasse
permanecer em questao aquilo que a todo ente precede e
origina, ou seja, se a técnica nao ofuscar e ocupar toda
atencao humana com suas realiza¢coes, deixando o homem
lembrar-se que é, também, ente entre outros entes” (Oliveira
2006: 71) A técnica é uma maneira de descobrirmos os entes
que nos circundam, de experimenta-los. E um modo de
saber criativo, pelo qual se faz que algo aconteca e se deixe
ver em sua verdade (Borges-Duarte: 2014). O que caracteriza
a técnica-cientifico-moderna, contudo, é o modo dominante
da relagao entre homem e mundo que a partir dela se
estabelece.

E isso que Heidegger caracteriza com a palavra
Gestell, para definir aquilo que esta a ser na nossa civilizagao
da tecnologia universal. Para definir aquilo que se passa com
0 homem em sua relagao de tipo especial com o mundo que
o circunda. Uma relagdo que nio é, de modo algum, a tnica
possivel, mas que consolida historicamente um modo de ser
humano.

Gestel/ ¢ uma palavra vulgar, do uso cotidiano da
lingua alema. Ela significa um engenhoso suporte, uma
armagao, que serve de base para a arrumagao e a exposi¢ao
de algo. Uma estante, digamos. F uma estrutura funcional,
que permite que diversos elementos se encaixem e
permanegam unidos.

Gestell, no contexto de pensamento de Heidegger,
preserva a ideia dessa armagdo, de um suporte, de uma
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estrutura. A Gestel/ heideggeriana produz e sustenta uma
configuracio de mundo, uma imagem da ordem e da
racionalidade humana, que sincroniza todas as imagens do
mundo ao servico dessa ordem e dessa racionalizacio. E
entdo uma Bi/d, uma figura do mundo técnico-cientifico-
moderno (Borges-Duarte 2014).

A Gestell ¢ o nome desse quadro ou suporte que da
lugar a uma organizagdo e fiscalizagdo, a um modo de
informa¢ao e a uma ideologizacio do pensamento. Ela
define os contornos, enquadra esse modo do homem ser no
mundo, do homem compreender o mundo em que ¢ ¢ se faz
homem. E esse lugar enquadrado, estruturado, figurado, é o
lugar onde as coisas antigas (as artesanais) cedem espago aos
objetos tuteis e também descartaveis, e ¢ o lugar no qual os
valores deixam de ser motivos sublimes, de uma experiéncia
plastica/estética da alma humana, para dar lugar aos valores
que surgem e caem com a moda. Bem, o que Heidegger
mostra na figura da Geste// é o carater das imagens de mundo
que se formam a partir da era tecnolégica. Essas imagens nos
atravessam e formam nossa maneira de pensar, de ver, de
sentir, de perceber o mundo. O mundo da técnica emerge
através dessas imagens. Elas estdo por todo lado, quer as
queiramos olhar ou nio. E a forma que compde aquilo que
chamamos de mundo real, e que nos parece ser, por forca da
sua composi¢ao, a Unica maneira possivel do mundo
emergir. “Tudo funciona”, diz Heidegger, “tudo se
comunica com tudo”, diz o cineasta francés Jacques Tati. O
modo de se colocar desse mundo técnico é imperativo, ha
um poder (walfen) que convoca o homem, mas que ele
préprio nao domina e sequer percebe de onde é que vem
essa convocagao, ou ainda, sequer percebe que ela vem.

A esséncia da técnica nao é ela mesma técnica, como
dissemos. Esse carater ndo técnico acena para um poder que
¢ mais potente que o préprio homem, pois lhe escapa das
mios, e decide o destino do mundo em escala planetaria. F
por isso, por esse carater inquietante e determinador de
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mundo, que Heidegger cré ser a questdo da esséncia da
técnica aquilo que nos dias atuais urge ser pensado.

Por meio de sua inteligéncia, o homem busca seu
conforto e bem-estar. Os avancos técnico-cientificos, fruto
dos inventos da humanidade ocidental europeia, permitem
que ecle desfrute desse bem-estar. Habitua-se, entio, o
homem ao conforto, aos modelos de vida em que pode
desfrutar de um conforto inimaginavel em outros tempos.
Habitua-se e, obviamente, deseja aumentar esse conforto,
otimizar sua facilidade de manusear os entes que lhe estao
disponiveis para o uso. Dessa maneira, incrementa, sofistica,
aprimora a intervencdo técnica por sobre o mundo, e
racionaliza o comportamento individual e social. Isto ¢,
racionaliza a natureza e a si préprio. Domestica a si e a
natureza para alcan¢ar um fim, o império desse conforto e
bem-estar que tanto almeja, por meio da técnica. Todas as
relacoes do homem vertem-se em relacbes meramente
técnicas: “tudo funciona”. “O seu modo de actuar ¢é sub-
repticio, factico, pré-compreensivo: solicita do homem que
se comporte ‘tecnicamente”’. Solicita significa requer, seja
sugerindo, seja exigindo. Em todo o caso, pde o homem
numa certa situagao, na qual, sem dar por isso, se encontra
desafiado a actuar seguindo as regras do jogo. O poder da
composicao técnica ¢, por isso, imperador: o imperialismo
da técnica” (Borges-Duarte 2014: 202).

Bem, mas que pode o homem fazer em relagao a esse
império que o forma agora a sensibilidade e a prépria
inteligéncia? Somente por meio da reflexdo pode o homem
afastar-se desse cativeiro. “Mas reflectir sobre aquilo a que
esta habituado a nio notar como ‘sinistro’ e que, pelo
contrario, antevé como o que ¢ ‘desejavel’ é bem dificil”
(Borges-Duarte 2014: 202). Por isso, a tarefa do pensamento
¢ justamente aperceber-se de que se esta colocado, enquanto
homem, por algo que nio ¢ ele préprio e que ele mesmo nao
domina. O despertar para essa esséncia nao técnica da
técnica pode descortinar novas maneiras de ser e abrir
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caminho para uma relagao mais livre e criativa com a propria
técnica, numa espécie de transicdo a uma nova época
histérica. Por isso, o que Heidegger inscreve na questao da
técnica ndo ¢ um tema meramente sociolégico ou politico,
nao é apenas um tema ético ou antropolégico, mas é para o
filésofo alemao um acontecimento ontolégico radical. Esse
acontecimento ontolégico nao produz teses que nos convide
ou intime a atuar por sobre o mundo da técnica, engajando-
nos em discussoes e agcdes que visam a transformar o mundo
em que nos encontramos, que nos convide a sermos
otimistas ou pessimistas diante do destino do mundo. O que
a exposi¢ao heideggeriana a respeito da técnica pretende ser
¢ um convite a0 pensar, e o assinalamento da tarefa do
pensamento nos tempos hodiernos. Isto ¢, o que se ha de
pensar, para Heidegger, o que se da a pensar, ¢ a técnica em
sua esséncia, ou seja, em seu modo de ser mais préprio que
configura as figuras do mundo técnico-cientifico ocidental.
Gestell é¢ o esquema dominante do projeto de mundo
moderno, ¢ o lugar de manifestagao da verdade do homem
moderno, é o modo do Ser se dizer em nossa época. Para
Heidegger, foram apenas as altas manifestacdes do
pensamento filosofico (Kant, Hegel, Nietzsche) que
guardaram a for¢a desveladora do pensamento e que foram
capazes, portanto, de dar voz ao acontecimento moderno do
ser na representacao do conceito e do valor. Para Heidegger,
essas sao manifestagdes epocais do pensamento. Mas, na
época terminal da filosofia enquanto metafisica nao é mais
possivel que nenhuma grande filosofia seja erigida
(Heidegger 2009). O que se impoe nos tempos de hoje,
dominado pelas ciéncias, ¢ que se transforme o mundo,
dominando-o tecnicamente, mas nao que ela seja meditada.
O que Heidegger diz ser a tarefa do pensamento é
dar um passo atras, recuar diante do poder avassalador do
mundo da técnica, e perceber que reside na atividade do
pensamento o adentrar os sinais da verdade que configura o
nosso mundo. A verdade velada e esquecida do
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acontecimento que funda e guarda a nossa época em uma
configuracao especifica a qual nés nos habituamos a ser e a
pensar, a exercer nossas atividades cotidianas. Como vimos,
a configuracao desse mundo da técnica somente é possivel,
para Heidegger, desde o horizonte aberto pelo pensamento
platonico, na metafisica. O mundo da técnica ¢ fruto de um
lento processo histérico de pensamento que desemboca na
época da técnica moderna. Um desdobramento paulatino de
pressupostos historico-filosoficos, que dizem a origem e o
destino do Ocidente, a histéria do Ser em suas diversas
épocas.

A tnica possibilidade de despertar uma nova atitude
do pensamento perante os nossos tempos ¢, para Heidegger,
aquilo que chama de Gelassenbeit (serenidade), uma
disposi¢ao de pensar que pode ser capaz de recordar, salvar
o que ha de essencial na tradi¢ao, reconhecendo aquilo que
essa  mesma tradicdo ndo foi capaz de pensar
suficientemente. Salvar aquilo que pode nos levar a recordar
quem somos em nossa trajetoria historica. Como ja dissemos
acima, para Heidegger, o pensar inicial, o mais originario, por
ser menos afeito as multiplas imagens, aproxima-se do lugar

ou ambito no qual chegamos a ser quem nds somos
(Heidegger 2015).

A meditagio do pensar inicial remonta a nos
(mesmos) e, contudo, a0 mesmo tempo nio. Nio a
nés, para destacar a partir dal as determinacSes
normativas, mas a nés como entes histéricos e, em
verdade, na indigéncia do abandono do ser (de saida
decadéncia compreensio de ser e esquecimento do
ser). A nds, que ja estamos estabelecidos assim na
exposi¢io ao ente, a nds dessa maneira, para
encontrar para além de ndés o ser si mesmo.
(Heidegger 2015: 70)

Nessa meditacdo conscienciosa de si e do processo
histérico que nos leva a ser quem somos consiste para
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Heidegger a superagio da filosofia (enquanto uma
metafisica). Essa meditacdo acontece na recordacao da
tradi¢do, permitindo que a reflexdo sobre a histéria possa
conduzir a uma atitude diferente do pensamento (sem o
desejo de intervengdo gananciosa), apenas aguardando os
sinais do que ainda nao adveio, do que se anuncia como
possibilidade no seio de uma estrutura aparentemente
estatica. A possibilidade de ser desse “outro pensar” se
oferece diluida em 4guas que passam sem que as
percebamos. Essa possibilidade ndo é nada de estrondoso ou
imperativo, nao se impde como designio de algo ou alguém.
Contudo, nio é também meramente uma escolha, mas um
destino. Um destino de pensamento que permite que
irrompa uma outra época para o pensar. Epoca esta capaz de
iluminar todas as outras, permitindo que se aclare a abertura
do Ser, a clareira. Por isso, Heidegger fala sobre uma
acuidade para com o pensamento, uma calma e uma reserva
diante de tudo que se determina previamente, que ¢
dominante e que nos ¢é tio habitual e passa sem reflexdo. F
preciso que deixemos as formulas antigas que ja nao nos
elucida quem somos e nem o destino de nossa humanidade.
Para o filésofo da Floresta Negra, nao se pode pedir mais do
pensamento do que aguardar, manter-se sereno e aberto para
a chegada de uma nova época, de um novo modo de relagao
com o Ser, com 0s entes que nos rodeiam, com outros entes
como nos, os humanos, com tudo aquilo que funda nossa
existéncia. A chegada dessa aurora, desse “outro pensar” e
dessa “outra época” se faz pressentir, para Heidegger, na
linguagem de alguns pensadores e poetas, que de maneira
singular anunciam uma outra forma do homem olhar para si
mesmo e para o real.

E através da linguagem dos poetas e pensadores, 0s
chamados vindouros, que Heidegger cré que o vinculo do
homem com o sagrado e com o seu destino historico pode
ser salvo e recordado.
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Nas palavras da professora Irene Borges-
Duarte:

Por um lado, o pensamento de Heidegger, nas suas
diversas facetas, manifestou ser conservador: almeja
recuperar e guardar o vinculo com a origem (a terra,
a lingua, o divino...), um ‘passo atras’, partindo do
mundo tecnologicamente desenhado a escala
planetaria e em directa relacio com ele. Uma
aspiracdo que hoje, contudo, poderfamos designar
como ‘ecologista’ e ‘anti-globalizacio’ e terfamos
dificuldade em decidir se deve ser classificada
ideologicamente como ‘reacciondria’ ou
‘progressista’. Por outro lado, porem, disse-nos
outra coisa: que é preciso ‘outro pensat’, que prepare
poiético-ontologicamente serena possibilidade de
uma reviravolta Ontica, de uma outra relacio
cotidiana homem-ser. (Borges-Duarte 2014: 306)

Assumir um outro estilo para a linguagem, através do
qual o Ser possa ser dito e rememorado na fala do
pensamento, ¢ também e majoritariamente a tarefa do
pensamento que medita sobre a técnica. Uma reviravolta
ontica, uma outra relacio do homem com o Ser, uma outra
compreensao do que significa sermos o af do Ser.
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SOBRE O ESTATUTO DA
HISTORIA DA FILOSOFIA PARA A
REALIZACAO DO PROJETO
ADORNIANO

Mauricio Reis
Introdugio

O propésito do presente texto é apresentar algumas
notas relativas ao papel desempenhado pela histéria em geral
e pela histéria da filosofia em particular no desenvolvimento
do programa adorniano de filosofia. Para sua realizagio, o
texto se estruturara em trés etapas enquanto respostas a trés
perguntas: 1) qual o conceito adorniano de histéria? if) que
tarefa deve realizar a filosofia? iii) de que modo ela o deve
realizar?

Visando responder a essas trés questdes e, além
disso, demonstrar o objetivo mais geral de localizar a histéria
da filosofia em seu programa maior, as etapas em questao
serao assim articuladas: em primeiro lugar, uma passagem
pelo texto Ideia de historia natural de 1932, conferéncia em que
o autor desenvolve o conceito dialético de histdria natural a
partir da plural relagdo entre natureza e histéria; aliado a ela,
uma tentativa de definicao da tarefa da filosofia em vista da
referida relagao; por fim, uma analise de algumas passagens
da obra do autor que demonstram ser sua atividade
extremamente coerente com seu modelo de filosofia ainda
que, em cada uma delas, apareca uma forma de filosofia
diferente. Ao final, tal proposta deve referendar a ideia de

1 CV: http://lattes.cnpq.br/0846366506671309
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que sua filosofia se mantém num continunm apesar das
rupturas identificadas no percurso de seu pensamento.

1. Por um conceito dialético de histéoria

Pensar o problema da histéria na filosofia adorniana
exige uma passagem pelo ensaio-conferéncia Ideia de historia
natural, texto que se configura como posicionamento do
autor sobre a querela do historicismo na Sociedade Kantiana,
uma questdo sobre a qual ja haviam se pronunciado
importantes pensadores alemies do inicio do século XX
(Buck-Morss 1981: 119-120).

O que efetivamente interessa nesse ensaio-
conferéncia sio dois pontos: i) uma apari¢io concreta do
problema da histéria de uma forma que nao aparece em
outros textos, a nao ser em algumas aulas (History and
Freedom) e num dos dltimos textos da Dialética Negativay ii) um
comportamento que bem se poderia afirmar atipico pelos
leitores acostumados a letra da obra adorniana,
comportamento esse marcado por uma positivagao prévia
dos conceitos de histéria e natureza. Tal comportamento se
evidencia na passagem abaixo, logo ao inicio de Ideia de
histiria natural:

Para entendimento do conceito de natureza que eu
gostaria de dissolver, basta dizer que se trata de um
conceito que, se eu quisesse traduzi-lo na linguagem
conceitual  filoséfica mais habitual, poderia
caracteriza-lo mais facilmente pelo conceito de mito.
Também esse conceito ¢ demasiado vago e sua
determinagdo precisa ndo pode ser dada por

2 Encontra-se na dissertacio “Experiéncia e Pensamento em Theodor
W. Adorno”, mais precisamente em seu primeiro capitulo, um debate
acerca da forma ensaio e de sua aplicacdo nesse texto do autor. Para
maiores esclarecimentos a respeito, acessar a dissertacio no seguinte
endereco: http://www.repositotio.ufop.br/handle /123456789 /3617
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defini¢bes prévias, mas tdo sé por mediagio da
analise. Por ele se entende o que estd al desde
sempre, o que sustenta a histéria humana e nela
aparece como um ser anteriormente dado,
submetido inexoravelmente, o que nela hia de
substancial. O demarcado por estas expressoes ¢ o
que eu entendo por natureza. A questio que se
coloca aqui refere-se a relacao dessa natureza com o
que entendemos por histéria, em que histéria
designa uma forma de conduta dos homens, forma
de conduta transmitida, que se caracteriza antes de
tudo pelo fato de aparecer nela o qualitativamente
novo, por ser ela um movimento que nio se
desenvolve na pura identidade, na pura reproducio
do que sempre esteve af, e sim produz o novo e
alcanga seu verdadeiro cardter através do que, nela,
aparece como novo. (Adorno 2006: 253)3

A respeito dessa oposi¢ao, ha um primeiro conjunto
de consideracdes relativo a analise de cada um dos conceitos:
i) o conceito de natureza, aproximado ao conceito de mitico,
refere-se a um fundo previamente dado, estatico, que
sustenta a histéria humana, que possui leis determinadas de
seu funcionamento e permitem, por isso mesmo, a realizagdo
de previsdes acerca de seu comportamento futuro ja que ele
se desenvolve no que o autor chama de “pura identidade”;
i) a historia, caracterizada como humana, refere-se a agao
humana, independente, livre, que, por sua vez, tende a
realizagao do novo e, justamente por isso, nao possui leis
determinadas nem se submete aos imperativos da
necessidade, sendo impraticaveis quaisquer previsdes ou
determinacdes acerca de seus desdobramentos futuros.

Retomando o titulo do ensaio-conferéncia, o
problema ganha um novo conjunto de consideragdes: i)

3 As citagdes provenientes desse texto sdo tradugdes de responsabilidade
do autor desse artigo.
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pode-se ler histiria natural enquanto bistéria da natureza e
considerar o processo tipico de tudo o que é natural, a
historia de suas transformag¢oes ou a historia da evolugao; em
todos esses casos, esta em jogo a compreensao das leis que
determinam sua metamorfose ao longo de sua proépria
historia, transformagao essa que nao escapa a submissio a
leis necessarias; i) uma outra interpretagao refere-se a uma
leitura que toma como possibilidade a Ahistiria — aquela
referida na citacdo — como natural, donde se seguem reagoes
quase que incontrolaveis: como assim, historia natural? Com
efeito, se ¢ a historia a histéria humana e lugar do
aparecimento do novo, os humanos sdo justamente aqueles
que, do universo das coisas existentes, escapariam ao
dominio da necessidade, afinal de contas, nio estio os
humanos af como as plantas ou os outros animais. Encontra-
se aqui, pois, o problema a ser resolvido antes que se passe
ao problema da filosofia. Afinal de contas, se se pode afirmar
sem sombras de duvidas o cariter histérico da natureza,
ainda que o histdrico nesse caso seja contraditério em relagao
ao conceito de historia anteriormente posto, nao esta claro
para uma consciéncia ainda moderna, iluminista, que ela
esteja submetida, no que diz respeito a sua prépria historia,
ao regime da necessidade ou se desenvolva na pura identidade
ou reprodugao do que sempre esteve ai. A centralidade desse
argumento para o artigo em geral demanda uma elucidagao
somente possivel por um especifico tratamento da histéria
da filosofia. Assim, no que concerne as indagacbes e
estranhamentos af postos, o entrecruzamento dos conceitos
de histéria e natureza e, em particular, a consideracao da
histéria das ideias de natureza podem servir de
esclarecimento.

Remonta a Metafisica de Aristoteles aquela conhecida
ideia sobre o estranhamento como movente inicial do
pensamento filoséfico (Aristoteles 2002: 982, 10-15). A
tradicao grega de filosofia, por sua vez, configura-se como
pensamento que se dedica a elucidagdo do estranhamento
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aqui posto. Com efeito, as investigacoes de Hadot (2006: 27-
34) acerca da expressao heraclitiana physis kryjptesthai philei
tentam demarcar o tipico tratamento grego ao problema da
natureza: enquanto aqui, especialmente pelo supracitado
conceito de natureza fornecido por Adorno, ela aparece
quase transparente como submetida a leis perenes, a
compreensao grega a vislumbra em suas contradigdes, de
modo a nublar sua possivel recepc¢ao. A natureza ama ocultar-
se: esta seria sua possivel traducgao. Segundo tal compreensao,
o problema da natureza se desloca para sua constante
transitoriedade, seu devir e, por isso mesmo, sua nao-
disposi¢ao tanto as mais imediatas percepgdes quanto
aquelas mais elaboradas especulagbes acerca de sua esséncia.
Por sua vez — e completando uma importante inflexdo na
relagdo entre histéria e natureza — configura-se a historia
como terreno marcado pelo esfor¢o humano de se contrapor
a citada resisténcia da natureza em deixar-se capturar; em
outras palavras, a histéria caracteriza-se como tendéncia
natural da humanidade em se furtar a essa condicio da
natureza, procurando, através de insistentes esforcos
racionais, submeté-la ao parametro do conceito a fim de que,
mediante tais esforgos, arvore-se enquanto sistema total da
ordem natural na qual se encerrariam todas as suas leis. Nao
por acaso, pensavam 0s gregos numa natureza que tanto se
referiam aos entes individuais quanto a totalidade dos
mesmos, realizando a esperada relagao sistematica entre
particulares e universal.

Ora, se ¢é tipico do comportamento humano os
assaltos a natureza visando sua equiparagao ao conceito,
entao encontra-se aqui algo de natural, considerado enquanto
algo que se reproduz na pura identidade; no entanto, esse
continunm abriga rupturas que nao podem ser simplesmente
ignoradas. Afinal, o esfor¢o humano de dominio sobre a
natureza conduz a resultados, as estacoes de seu progresso;
tais resultados, enquanto concep¢oes de natureza, sao, por
sua vez, naturalizades. Essa inflexdio é de fundamental
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importancia: aquilo que foi, uma vez, objeto de experiéncia,
deixa de aparecer nesse cenario para tornar-se condicio.
neste ponto que os excursos adornianos por Lukacs e
Benjamin  demonstram  ser fundamentais para a
compreensao daideia de histéria natural, ideia essa tributaria,
respectivamente, das nog¢oes de segunda natureza e alegoria.
No primeiro caso, Adorno remete ao tratamento
dado a ela por Lukacs em Teoria do romance. Por meio dela,
Adorno evidencia que o problema da natureza pensado em
seu esquema nao se refere nem a nogao de natureza das
ciéncias naturais, nem aquela que seria alvo, por exemplo,
dos empreendimentos da fenomenologia ou dela derivados.
No que concerne a forma lukacsiana, a nogdo de uma
segunda natureza refere-se a0 “mundo da convencio (...) que
¢ historicamente produzido, este mundo das coisas
separadas que nao podem ser decodificadas, mas que nos
aparecem como cifras” (Adorno 2006: 261). Nesse sentido,
conforme afirma Olive, “a segunda natureza, que Lukacs
opbe a uma primeira natureza (a mesma das ciéncias
naturais), seria a rede de convengdes produzida pela
humanidade, que se interpde na percep¢ao que o homem
pode ter de seu ambiente” (2009: 88). Em outras palavras: a
no¢ao de uma segunda natureza remete a0 Processo
histérico pelo qual o mundo humano tanto é produzido
quanto perdido pelos humanos; suas convengdes —
conceitos, teorias, leis, valores, etc. — na medida em
“nascem” em algum lugar do tempo histérico, também
morrem num outro lugar desse mesmo tempo; no entanto,
ao invés de abrirem espago para outras convengoes, se
cristalizam e configuram-se, ao final, como a impressio
daquilo que de imediato aparece a experiéncia humana,
muito embora ndo passem daqueles meios por ela
produzidos para se autocompreender. Por isso mesmo, a
primeira tarefa da histéria natural ¢, segundo Adorno, o
conhecimento e a interpretagao desse mundo alienado,
reificado, morto (2006: 261). No entanto, nao é em Lukacs
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que essa proposta encontra sua formulacdo; ¢ necessario ir
até Benjamin, no “Prélogo” de Origem do drama barroco alemao
para encontrar de fato uma proposta de interpretagao
filosofica segundo a perspectiva adorniana.

Com efeito, é na obra dele que Adorno ira encontrar
uma proposta efetiva de interpretagao filosofica desse
mundo alienado. Mais do que isso: em Benjamin ele
encontra nao apenas a passagem da historia a natureza —
aquilo que é produzido historicamente torna-se segunda
natureza, naturaliza-se — mas também seu oposto, ou seja, o
processo pelo qual a natureza é vista segundo sua face
historica.

Em primeiro lugar, a interpretacio de Benjamin do
problema retratado por Lukacs aparece em sua concepgao
de historia. Para ele, pois, a historia é compreendida sob o
prisma de um constante acimulo de ruinas e escombros, ao
mesmo tempo que é perpassada por uma tentativa incélume
de superar-se através de um infindavel progresso, que
deveria levar a humanidade a sua prépria superagao. Ora,
como se entrecruzam os problemas relativos ao progresso e
a noc¢ao de historia como acimulo de ruinas? Ora, a historia
se constrdl contra o principio da natureza; conforme se pode
observar na Dialética do esclarecimento, o progresso se faz pela
via do dominio da natureza, de tal modo que é esta mesma
natureza negada naquilo que a constitui mais intimamente —
seja 0 que for — pela via da afirmagao de si enquanto
totalidade de sentido, totalidade simbodlica, de uma tal
maneira que se busca, a0 mesmo tempo, aquilo que define a
natureza particular de cada ente como o que define a
natureza enquanto totalidade dos entes; nos termos das
cosmologias mais antigas, microcosmo e macrocosmo. O
resultado disso é a constitui¢ao de uma imagem da natureza
que s6 se faz pelo continuo recalcamento daquilo que se
nega radicalmente a “entrar nessa conta”, isto ¢é, o
fragmentario, o acidental, as ruinas do progresso historico, o
sofrimento da propria natureza; o resultado disso, afinal de
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contas, ¢ a “facies hipocrdtica da histéria como paisagem
primordial petrificada” (Benjamin apu#d Adorno 2006: 263),
uma face que se apresenta como totalidade de sentido apesar
de nao fornecer nada mais que sua miséria significativa.

E nesse ponto que a questio da alegoria
benjaminiana aparece. Com efeito, a interpretagao alegorica
se insere no ensejo de se pensar a mutagao, a dissolu¢iao do
naturalizado no historico, de tal modo que se possa, por essa
via, resgatar a transitoriedade do significado depois de
vislumbrar enquanto lei natural da histéria — o seu
significado — a sua transitoriedade. No que concerne a
concepgao benjaminiana, a nog¢ao de alegoria se opoe aquela
de simbolo, tipica do classicismo, de modo que “lemos a
reabilitagdo da alegoria, tal como Benjamin a empreende,
como uma reabilitagao da temporalidade e da historicidade
em oposi¢ao ao ideal de eternidade que o simbolo encarna”
(Gagnebin 1999: 22). Tal carater refor¢a aquilo que é tipico
na obra de Adorno e que se encontra encerrado numa
conferéncia ainda anterior a esta: a tarefa da filosofia ¢é
descrita, em Atualidade da filosofia, como seu esforco de ainda
fazer algum sentido depois do ocaso dos grandes sistemas,
de tal modo que haveria uma modula¢ao importante na
atividade do filésofo:

Quem escolhe a filosofia como profissio hoje deve
primeiro rejeitar a ilusdao com a qual comegavam os
primeiros empreendimentos filoséficos: que o poder
do pensamento ¢ suficiente para compreender a
totalidade do real. Nenhuma razio justificadora
poder redescobrir a si mesma numa realidade cuja
forma e ordem suprime toda exigéncia de razio;
apenas polemicamente a razdo se apresenta ao
conhecedor como realidade total, enquanto apenas
em tragos e ruinas estd preparada para esperar que
ela venha a encontrar uma realidade correta e justa.
(Adorno 1977: 120)
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Com efeito, a realidade com a qual a filosofia
adorniana trabalha nio se identifica ao material inerte,
natural e positivamente dado; antes, o esfor¢o de
compreensio da realidade, de sua totalidade ou de seus
particulares como ¢ tipico aos sistemas historicos, implica
uma consideragao importante acerca de seu processo de
constituicao que, nesse caso, ¢ vislumbrado em sua condi¢ao
de facies hippocratica, ou seja, a naturalizacio do resultado
como conhecimento absoluto que s6 se faz pela via do
esquecimento do quanto ele tem de processual. Nesse
sentido, Atualidade da filosofia demarca uma posigao tedrica
importante cujo mecanismo operacional é a propria ideia de
histdria natural contra todo sistema — a ilusdo da imediatidade
encerrada em toda pretensao sistematica totalizante — é posta
a provisoriedade hipostasiada do resultado histérico na
condicdo de segunda natureza, de facies hippocratica; contra ela,
uma interpretacdo filosofica se levanta, uma que, utilizando-
se da senda aberta pela alegoria, demonstre o carater
histérico daquilo que é natural: “a reabilitacdao da alegoria por
Benjamin sera uma reabilitacao da histéria, da temporalidade
e da morte na descri¢ao da linguagem humana” (Gagnebin
1999: 35). A alegoria, no final das contas, nao se fia na
aparéncia da totalidade da realidade — simbélica —, numa
imagem de mundo que daf seria produzida, plena de sentido,
mundo das convengoes, segunda natureza; ao contrario, essa
precariedade que ¢ descortinada pela interpretacao alegorica
¢ o que permite um desvelar das ruinas da natureza pela a¢ao
inconsequente e racional da histéria. Logo, a interpretagao
da segunda natureza, disso que resta do processo historico
cristalizado enquanto algo naturalizado, é retomado segundo
sua condi¢ao historica pela interpretacao alegbrica; aquilo
que, em Lukdcs, exigiria um ato de ressurreigao, ¢
revitalizado pela visada alegérica em Benjamin.

Em termos conclusivos sobre a passagem por esta
conferéncia, ¢ importante alguns topicos importantes em sua
ultima parte. Em primeiro lugar, trata-se de, recuperando os
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conceitos positivados ao seu inicio, demonstrar que nio
constituem uma estrutura ontolégica a ser aplicada por sobre
as relacOes entre passado e presente, mas de um mecanismo
constelatério operando a partir de alguns conceitos —
natureza, historia, segunda natureza, alegoria, significado e
transitoriedade. Em segundo, que, pensando dessa maneira,
o mito e aqueles conceitos que o cercam — destino, repeti¢ao,
necessidade, aniquilagao — contém em si algo de histérico, de
dinamico e que, portanto, comportam alguma medida de
revogacao pelo qual se abriria a uma possivel reconciliagao.
Em terceiro, que a histéria, por sua vez, comporta um
elemento mitico, exacerbado pela imagem do progresso
legada pelo iluminismo e pelo positivismo; nele, o sujeito
histérico parece se apoiar numa aparéncia significativa que,
no entanto, sé6 o ¢ pela propria agao histérica de nela por
intengdes subjetivas e que, apesar disso, constituem
atribui¢cées de sentido por sobre uma realidade ja em si
alienada, produzida de modo arcaico, contendo em si
elementos naturalizados, e novamente compreendida
segundo as expectativas de sentido contemporaneas. Nisso
se encontra a tentativa adorniana de demonstrar o carater
mitico da histéria onde mais se pretende historica e o carater
histérico da natureza onde se pretende mais natural.
Também af é possivel demonstrar que a opg¢ao do
autor pela alegoria em detrimento do simbolo constitui uma
op¢ao que, em larga medida, permite a demonstracio do
carater hipostasiado das condi¢oes historicas presentes pela
realizagdo de uma critica imanente, isto é, por uma via critica
que, em ultima instancia, configura-se uma interpretacao que
nao se pretende a partir de um Jocus privilegiado; antes, uma
que se considere naquilo que lhe caracteriza mais
profundamente, a saber, como nega¢ao determinada da
aparéncia histérica naturalizada; como efeito, sobram
vestigios, tracos, elementos obscuros e controvertidos que
somente podem ser tratados mediante uma interpretagao
alegorica, isto é, com uma interpretagdo que acolha como seu
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material aquilo que ndo fora cooptado pela narrativa
simbdlica fiada no universo da intengao. Nao por acaso, essa
via encontrada em seus textos de 30 fornecem o quadro no
qual a arte se mostra como lugar-tenente de resisténcia a
inteira cooptagdo ao sistema instituido, as ideologias
politicas.

Encerrando essa etapa do texto, ¢ interessante e
curiosa uma das ultimas passagens da parte intitulada Nozas e
esbogos na Dialética do Esclarecimento. Seu titulo é Sobre a génese
da burrice.

O simbolo da inteligéncia é a antena do caracol “com
a visdo tacteante”, gracas a qual, a acreditar em
Mefistofeles, ele é também capaz de cheirar. Diante
de um obsticulo, a antena é inteiramente retirada
para o abrigo protector do corpo, ela se identifica de
novo com o todo e sé muito hesitantemente ousara
sair de novo, e a distncia até a repeti¢do da tentativa
aumentard. Em seus comecos, a vida intelectual é
infinitamente delicada. O sentido do caracol
depende do musculo, e os musculos ficam frouxos
quando se prejudica seu funcionamento. O corpo ¢é
paralisado pelo ferimento fisico, o espirito pelo
medo. Na origem, as duas coisas sdo inseparaveis.
(...) As perguntas sem fim da crianca j4 sio sinais de
uma dor secreta, de uma primeira questao para a qual
ndo encontrou resposta e que nio sabe formular
corretamente. (...) Se as repeti¢coes ja se reduziram na
crianga, ou se a inibicdo foi excessivamente brutal, a
atencdo pode se voltar numa outra direcio, a crianca
ficou mais rica de experiéncias, como se diz, mas
frequentemente, no lugar onde o desejo foi atingido,
fica uma cicatriz imperceptivel, um pequeno
enrijecimento, onde a superficie ficou insensivel.
Essas cicatrizes constituem deformacdes. Elas
podem criar caracteres, duros e capazes, podem
tornar as pessoas burras (...). Como as espécies da
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série animal, assim também as etapas intelectuais no
interior do género humano e até mesmo os pontos
cegos no interior de um individuo designam as
etapas em que a esperanca se imobilizou e que sdo o
testemunho petrificado do fato de que todo ser vivo
se encontra sob uma forca que domina. (Adorno &
Horkheimer 1985:210)

Dito em breves palavras: se, apés o ocaso do mito
enquanto paradigma do pensamento, apenas aquela parte
tocada da natureza aparece enquanto o restante submerge
frente ao aparato conceitual historico, entao ¢é justamente
essa natureza que desaparece é que ¢é visada, uma vez que
este tocar constitui insensibilizagao tanto da propria natureza
quanto do humano na forma de uma cicatriz que atende pelo
nome de conhecimento conceitual. Tal insensibilizacio
constitui obstaculo a experiéncia e a linguagem filosofica tao-
somente a mantém sob o registro dessa legalidade vazia a
qual Lukacs chamou segunda natureza. Pode-se dizer, ao
final disso tudo, que a tarefa da filosofia empenhada por
Adorno passa pelo novo despertar daquilo que aqui aparece
sob a face moribunda da natureza. Assim, ciente dos limites
proprios tanto a narrativa filoséfica quanto ao discurso
filosofico, Adorno propoe uma filosofia capaz de realizar
uma dupla tarefa: i) demonstrar os motivos da nao-realiza¢io
filos6fica em sua propria histéria; i) modificar seus
procedimentos para, entdo, fundar um #gpos através do qual
escaparia justamente a tais condicionamentos, alcancando,
assim, a propria natureza.

2. Uma filosofia em modelos

A parte que encerra esse texto, de carater conclusivo,
bem menor que a anterior, tem por prerrogativa demonstrar
0 quanto essa tarefa esta desenvolvida na obra de Adorno. A
tarefa em questao, dita em breves palavras, é: despertar algo
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que se reifica através do processo historico — a experiéncia e
a linguagem — uma vez que esse algo, em sua reificagao,
reproduz as condi¢des de sua permanéncia; esse despertar,
no entanto, nao deve prescindir da historia, uma vez que,
constituindo-se enquanto uma atividade historica, essa
filosofia se encontra submetida ao mesmo risco, algo que,
diga-se de passagem, alimenta a tese paroxista da qual o autor
parte.

Para tanto, é da mais alta importancia que se enfrente
aqui os proprios textos do autor, a fim de que se compreenda
o funcionamento de sua proposta. Contudo, nos limites
restritos desse trabalho, a realizacio dessa proposta ¢é
meramente sugerida a partir da consideracio de algumas
citagdes. Em parte, isto ja se encontra posto no interior do
texto na passagem pelo texto Atualidade da filosofia. Abaixo,
um modelo de procedimento sobre duas citagdes de obras
diferentes, a saber, O fetichismo na miisica e a regressio da audigao
e Minima moralia:

A triste ciéncia, da qual alguns fragmentos oferego
20 meu amigo, refere-se a um dominio que, desde
tempos imemoriais, se considerou peculiar a
filosofia, mas que a partir da transformacio desta em
método caiu no desrespeito intelectual, na
arbitrariedade  sentenciosa e, por fim, no
esquecimento: a doutrina da vida boa. (1993: 7)

O proprio conceito de gosto estd ultrapassado. A
arte responsavel orienta-se por critérios que se
aproximam muito dos do conhecimento: o légico e
o ilégico, o verdadeiro e o falso. De resto, ja ndo ha
campo para escolha; nem sequer se coloca mais o
problema, e ninguém exige que os canones da
conven¢dao sejam subjetivamente justificados; a
existéncia do proprio individuo, que poderia
fundamentar tal gosto, tornou-se tdo problematica
quanto, no pélo oposto, o direito a liberdade de uma



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 253

escolha, que o individuo simplesmente nio consegue
mais viver empiricamente. (1996: 65-606)

Acerca dessas passagens ¢ possivel tecer alguns
comentarios:

1. Em ambas as passagens, o problema da histéria
em geral e da histéria da filosofia em particular
aparecem. Hsse aparecimento se deve ao
ctuzamento de duas relacbes, a saber, entre o
diagnostico do tempo (histéria em geral) e a face da
filosofia desse momento (tarefa da filosofia). Donde
se segue que as condi¢Oes para filosofar sdo legadas
pela propria historia, cabendo ao filésofo efetivar
uma leitura imanente da histéria na forma do objeto
contemplado, atento as modulacdes criadas pela
propria historia.

. No que concerne ao problema da moral, o carater
imanente da histéria a tal objeto implica que a a¢éio
filosofica, sua mutacdo em outra coisa — sua
transformagio em método — foi determinante para
que a mesma filosofia perdesse contato com que era
entdo tido como sua tarefa — a doutrina da vida boa.
Essa alienagdo pressuposta pela Minima Moralia
pertence, sem davida, ao escopo das transformagoes
desenvolvidas por ocasido da  Dialética do
Esclarecimento. E é exatamente o que pOe a questio
central: diante do processo histérico no qual se
olvidou a subjetividade seu proprio contato, debate,
problematiza¢do autbnoma das questdes morais, seu
encerramento num casulo reificado no interior da
sociedade administrada, como seria possivel falar da
moral justamente no ocaso das condigdes filoséficas
para tal empreitada? Elucidando a questio sem
propor uma resposta — dado nao ser este o mérito
do artigo —, o problema se insere na interpretacio
das modulagGes cuja responsabilidade é da historia
em geral — de modo a exigir um diagndstico efetivo
da imanéncia histérica — como também da filoséfica
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em particular — de modo a exigir, por sua vez, um
diagnostico dos efeitos dos edificios filosoficos e sua
imersdo na realidade e constituir historicamente o
problema moral na sua conformag¢io mais presente.
iii. Por sua vez, o problema do gosto no intetior do
debate acerca dos alcances da interpretacdo musical
aparecem também moduladas pelo diagnéstico de
Dialética do Esclarecimento. Em tempos em que a
subjetividade fora revogada pelas condi¢oes nas
quais se encontra encerrada, entdo debater uma
questio como a de gosto deve levar em conta
exatamente tais condi¢bes. Ademais, trata-se de um
problema a intervencio de um modelo industrial de
producio artistico, cujos objetivos se encontram
bem mais ocupados com a questio do lucro que
propriamente com o prazer estético ou a atividade
artistica em todas as suas faces. Dessa maneira, a
escolha que estaria na base da atividade pretendida
pelo gosto se encontra revogada por tempo
indeterminado, fazendo a questdo estética ser
tematizada segundo outras balizas.

Enfim, nesses tragos, acredita-se que a filosofia
adorniana se define, muito embora lide com objetos em
muito dispares entre si: se define como essa tentativa de
critica imanente, tentativa de reconciliagio pela via da
apreensao daquilo que se esconde sob a face do
aparentemente novo, do que se reifica no momento de sua
prépria atividade; isso significa, pois, uma filosofia que
vislumbra como seu o objeto da histéria, daquela que reside
como imanente a todo e qualquer objeto, tomada, entao,
como o ponto cego da prépria filosofia. F sua, portanto, a
tarefa de desencavar mediante a interpretacao histérica, o
proprio processo de constituicio do real esquecido de sua
propria historia.
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PASCAL: A BUSCA DA BUSCA

Tvonil Parrag

A filosofia pascaliana caracteriza-se pela quebra de
elos entre Deus e o mundo; o mundo e o homem; o homem
e Deus e o homem em relagio a si mesmo. Sem possuir
nenhum poder para restituir essas rupturas, o homem se
apresenta como aquele que busca a prépria busca. Como
buscar o que é essencial: Deus, a verdade sobre a nossa casa
(mundo), o encontro conosco mesmo se todas as vias estio
interditadas? De que modo nio se encontrar em um
movimento perpétuo diante dessas cisoes? Nosso objetivo
consiste apresentar essas quebras de elos.

1. O conhecimento do mundo

Incapaz de encontrar um principio fundador para o
mundo fisico, este se apresenta em Pascal como sem
sustento. A unica via de acesso a Natureza a qual permite ao
homem conhecer, nio a sua totalidade, mas apenas uma
natureza local, é o desenvolvimento de uma #nica local. Esta
apresenta-se como uma exigencia, posto ser impossivel ao
homem ter acesso direto a Natureza, uma vez que a razao
nao ¢é forte o bastante para conhecer o principio e o fim do
universo. Assim, o desenvolvimento dessa técnica é o unico
meio de que o homem disp&e para conhecer alguma coisa da
Natureza. Porém, este conhecimento exige um outro tipo de
razdo. Nao se trata mais daquela razdo que tudo mede, pois
julga ter propor¢ao com tudo o que circunda o homem.
Trata-se da razao probabilista, de um novo tipo de
racionalidade que liga elementos que, a primeira vista, nao
tém nenhuma ligagao entre si. Uma razao que trabalha nio
mais sobre as esséncias, mas sobre as telacdes. Este novo

Uhttp://lattes.cnpq.br/1789633835487059
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tipo de racionalidade permite ao homem enfrentar a sua
contingéncia diante de um  umiverso  mudo. E  esse
enfrentamento da contingéncia humana que possibilita a
Pascal desenvolver um conhecimento do mundo fisico que,
embora nao encontre o seu fundamento nao deixa de ser
rigoroso. Um conhecimento que deixa o mundo suspenso
entre o nada e o todo. A exigéncia desse novo tipo de
racionalidade para que se possa ter algum conhecimento do
mundo, decorre da concepgio pascaliana de um universo
infinito.

Um universo infinito, concebido geometricamente,
nao pode ter um centro, nele ha uma infinidade tal como
encontramos na imagem da esfera infinita: “Esta é uma esfera
infinita, cujo centro estd em toda parte e cuja circunferéncia em
nenbuma” (B.72; 1.199). Como, entio, trazer a presenga do
espirito, isto é, representar, nessas condi¢oes, nao somente o
universo, mas também o homem nesse universo? Tem
sentido indagar sobre a situagdo humana em um universo
infinito?

Em um universo infinitamente aberto, o homem nio
encontra o seu lugar, pois todo o seu discurso sobre o
mundo carece de fundamento. Haveria fundamento em seu
discurso e, portanto, esperanca de uma situacao estavel para
o homem, se fosse possivel a ele encontrar o ponto em que
as extremidades do mundo se tocam e se unem. Este ponto
¢ Deus conforme Pascal sustenta no fragmento 72; 1..199.
Deus seria, assim, a garantia de certeza para o pensamento
como bem viu Descartes. E com esta garantia, o homem
encontraria uma situagido confortavel no mundo, pois
encontraria um ponto de equilibrio na grandeza e pequenez
do universo. Mas este ponto de equilibrio é impossivel a
razao humana encontrar, uma vez que comparando o
homem com Deus o que ela encontra é a despropor¢ao entre
Deus e o homem e, portanto, a auséncia de toda e qualquer
medida. Sem encontrar nenhum ponto de relagio naquela
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comparag¢dao, como a razao podera ordenar o mundo e situar
nele o homem?

Se na Génération des sections coniques encontramos as
metamorfoses do circulo que se ordenam devido a situagdo
privilegiada do olho situado no cume do cone; na auséncia
de um ponto de relagao entre nés e Deus, é impossivel a
razao alcangar o ponto alto (Deus) e a partir dele ordenar o
mundo e encontrar a situagao (lugar) do homem. Sem Deus,
o universo permanece infinitamente aberto e esta abertura
exclui toda situagao. Nao somente o mundo fisico pascaliano
é sem sustento, nele também o homem nio tem sustento.

Enquanto no mundo fechado da cosmologia antiga
o homem encontrava seu lugar, o que permitia a ele ir do
mundo a Deus, tal como fez Tomas de Aquino, a nova
ciéncia (ciéncia moderna), porque apresenta um universo
geometricamente infinito e consequentemente sem centro
fixo, aponta para a impossibilidade de o homem percorrer a
antiga via de acesso a Deus. Descartes percorre a via
contraria: vai de Deus ao mundo. Pascal nao pode percorrer
nenhuma delas. A primeira, porque Deus esta oculto a
Natureza (B.242; 1..781); a segunda, porque ele também se
oculta a razio. Embora Descartes tenha percorrido a tnica
via deixada aberta pela nova ciéncia, ele nao encontra o fim
de uma das extremidades da esfera infinita, pois mesmo
tomando Deus como principio ele ndao o visa como fim: “[...]
¢ impossivel que Deus jamais seja o fim, se ele nio é o
principio. Dirige-se o olhar para o alto, mas esta-se apoiado
na areia: e o chdo cedera, e se caira olhando o céu” (B.488;
L.988). Sem poder atingir Deus, esse ponto no qual
coincidem as extremidades do mundo (principio e fim), o
homem nio pode ter certeza alguma; nao podera encontrar
seu lugar e, portanto, repousar sobre o que quer que seja:
“|...] o homem nio sabe em que posi¢iao se colocar, esta
visivelmente extraviado e decaido de seu verdadeiro lugar
sem poder reencontra-lo. Busca-o por toda parte com
inquietagdao e sem sucesso em meio a trevas impenetraveis”
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(B.427; 1..400). Fora de Deus, o homem encontra-se
extraviado, sem posi¢ao.

Se na Lettre a M. de Carcavi, Pascal restabelece em um
ponto situado nos bragos da balanca as retas, as superficies,
os solidos que haviam sido previamente fragmentados ao
infinito; e é este ponto que proporciona o equilibrio as
grandezas decompostas, na esfera infinita em que tudo foge
numa fuga eterna, ndo ha como o homem restabelecer em
um ponto o infinitamente grande e o infinitamente pequeno,
unir principio e fim.

Se, segundo o principio de estatica, um sistema
constituido de dois pesos desiguais esta em equilibrio ou em
repouso se e somente se seu centro de gravidade nao puder
ser abaixado, como o homem podera encontrar estabilidade
uma vez que ele nao atinge o ponto que pode proporcionar
equilibrio a0 mundo? Incapaz de atingir o ponto alto (Deus),
a situacao humana no mundo desce constantemente: como
um corpo desequilibrado. Assim, o que encontramos no
universo infinito é a deriva humana.

Se ¢é possivel encontrar o centro de gravidade em
uma natureza local, fazendo resultar o principio de estatica
em mecanica; ou determinar o centro nas pesquisas sobre a
cicléide fazendo com que o método infinitesimal resulte em
Geometria’, na amplidio da Natureza, da qual principio e
fim nos sao ocultos, é impossivel determinar o lugar do
homem.

Se as pesquisas no meio liquido permitem a Pascal
por em equilibrio dois pesos de naturezas diferentes é
porque ha proporcio entre eles: o peso da coluna de agua
equivale ao peso do pistio de cobre ou de outro material

2 Cf. Belaval 1960: 318: O autor sustenta que, segundo o que ensina
Roberval, “Pascal substitui aos indivisiveis de Cavalieri, as grandezas
infinitamente pequenas da poténcia imediatamente superior (d’x
substitui a dx), o que equivale a conceber as ordenadas como uma soma
dos retangulos infinitamente pequenos”.
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qualquer; ou se nas pesquisas sobre a cicloide é possivel
encontrar o centro de apoio da balanga, é porque ha
equivaléncia dos pesos. Entre o homem e a Natureza nao ha
proporcao alguma. O que equivale dizer que niao ha ponto
de relacao pelo qual possamos medir as coisas (conhecer a
natureza delas).

No fragmento (B.72; L.199), texto no qual Pascal
trata da “despropor¢io do homem” em relagiao a Natureza,
ele afirma que “[...] todas as coisas sairam do nada (néan?)”.
Nada (#éanf) é um termo utilizado por Pascal, nio para
traduzir nibil, etimologicamente néant significa de nenbuma
Sfamilia, de nenbuma nagio. Néant desigha uma auséncia de
nascimento, uma origen inatingivel (Magnard 2001: 39). Assim,
quando Pascal afirma que fodas as coisas sairam do nada, o que
se encontra nesta afirmagao é o desespero eterno no qual o
homem se encontra ao querer conhecer o principio e o fim
das coisas. Falta, entdo, o conhecimento do principio
fundador das coisas e, sem este conhecimento, ¢é interditado
a0 homem estabelecer seu lugar. Lugar no qual ele pudesse
encontrar-se em equilibrio: uma plataforma firme nesse
universo que desliza entre o nada ¢ o todo. Com efeito, a
despropor¢ao do homem impede a ele encontrar-se em
equilibrio na esfera infinita. A no¢ao de equilibrio remete-se
assim a nog¢ao de medida. A despropor¢io do homem
coloca-o a deriva.

Descartes livra o homem da deriva no universo da
nova ciéncia apresentando, no lugar do centro desta, o cogito
como ponto fixo e centro de representagdes. Pascal, por sua
vez, com suas pesquisas no meio liquido apresenta, no lugar
do ponto fixo cartesiano, um centro de gravidade, e substitui,
com suas pesquisas sobre a Geometria projetiva o centro de
representagoes daquele pelo sitio perspectivo (Magnard
1991: 60-69)°. Portanto, ele nio livra 0 homem da deriva. E

3 O autor analisa o trabalho de Descartes e de Pascal para substituir o
descentramento do mundo ocorrido com o advento da ciéncia moderna.
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esta situacao humana no interior do universo aberto da nova
Ciéncia que sera objeto de sua investigagao.

O que caracteriza a Filosofia moderna é a pesquisa
dos fundamentos. Ela, segundo Héléne Michon, “[...] deve
poder se enunciar a partir de um lugar que lhe seja proprio,
de um fundamento que lhe seja conhecido, em vista de um
fim que ela assinala para si mesma” (Michon 1996: 114). O
que se busca na modernidade é entio a autonomia da
Filosofia. Esta autonomia nds encontramos, entre outras, na
filosofia cartesiana. Com o cogito (ponto fixo), Descartes
estabelece o fundamento para pensar a si mesmo e o mundo.
O cogito representa a autonomia do eu que impoe a si
mesmo as regras para bem pensar e, munido de tais regras,
encontrar a verdade. Pascal nao pensa diferente. Também
para ele existe uma ordem do pensamento: “[...] o homem ¢
visivelmente feito para pensar. E toda a sua dignidade e todo
o seu mérito; e todo o seu dever esta em pensar direito. Ora,
a ordem do pensamento é comegar por si, € por seu autor e
fim [...]” (B.146; L.620). No fragmento (B.348; 1..113) Pascal
sustenta que a dignidade do homem esta na ordenagio do sen
pensamento. BEste mesmo tema estda presente também no
fragmento (B.347; L.200): “[...] toda nossa dignidade consiste
pois no pensamento”. E esta dignidade que faz a exceléncia
do homem que, embora seja uma das criaturas mais frageis
do universo, pois “[...] basta uma gota de agua para mata-lo”
(B.347; L.200), sabe da superioridade do universo sobre ele,
enquanto o universo nada sabe, o que o torna mais nobre do
que aquele. A ordem correta do pensamento deve comegar
pelo ser mais nobre. O conhecimento de si deve ser entdo
aquele lugar proprio que reclama a Filosofia, o fundamento
que sustenta o edificio do saber filoséfico. Porém, qualquer
tipo de fundamento em Pascal é interna a ordem do
pensamento, ¢ apenas relativo e nao absoluto, como em
Descartes.
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2. O conhecimento de si

“A medida que os homens se esclarecem, tanto
acham grandeza como miséria no homem. Numa palavra, o
homem sabe que ¢ miseravel. Ele é, pois, miseravel, de vez
que o ¢é mas ¢ bem grande, de vez que o sabe” (B.416;
1L.122). Se quanto mais o homem pesquisa a si mesmo, mais
ele encontra grandezas e misérias, estas sio O que O
caracteriza.

A grandeza humana ¢ tamanha que Pascal chama a
atengdo para a sua visibilidade: “[...] a grandeza do homem ¢
tio visivel que ela se extraf até mesmo de sua miséria, pois
aquilo que é natureza nos animais, chamamos miséria no
homem” (B.409; L..117).

Ele nio toma isoladamente a grandeza humana, ela
¢ sempre associada a miséria: “[...] a grandeza do homem ¢
grande por ele conhecer-se miseravel; uma arvore nao se
conhece miseravel. E, pois, ser miseravel conhecer-se
miseravel, mas é ser grande conhecer que se ¢ miseravel”
(B.397; L.114).

Comparavel aos vegetais, o homem ¢é grande, uma
vez que se conhece miseravel, enquanto aqueles nada sabem;
comparavel aos animais, ele se conhece grande, pois o que é
proprio a eles chamamos miséria no homem e, enfim,
comparavel ao universo, o homem conhece sua grandeza,
posto ver que ¢ apenas um ponto tragado pelos espagos
infinitos, enquanto o universo nada sabe de seu poder sobre a
fragilidade do homem.

O que prova a grandeza humana ¢é o seu oposto, isto
¢, a miséria: “[...] todas as misérias provam sua grandeza”
(B.398; 1.116). A grandeza do homem aparece em Pascal
como aquela que ¢é extraida, conhecida e provada pela
miséria. Assim, se a grandeza e a miséria sio indissociaveis
no homem, se sao estes opostos que marcam sua natureza o
que ¢ o homem? “Nem anjo nem animal: homem apenas”
(B.140; L..522).
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“O homem nao é nem anjo nem animal; e por
infelicidade, quem quer ser anjo é animal” (B.358; L.678).
Nao sendo nem anjo nem animal e a0 mesmo tempo grande
e pequeno, torna-se problematico determinar a natureza
humana. “A natureza do homem é toda natureza, ommne
animal. Nao ha nada no mundo que nio se torne natural.
Nao ha natural que nio se perca” (B.94; L.630). Deslizando-
se entre dois opostos: animal/anjo, isto mostra que o
homem tem a capacidade de se modelar a qualquer natureza.
O homem nio tem, entio, uma natureza determinada, uma
vez que ele pode tomar todas. A maleabilidade infinita da
natureza humana leva Pascal a ver a auséncia de um poder
no homem que o faga erigir seu ser ao nivel de uma natureza
angelical. E exatamente isso que traduz o fragmento B.358;
L.678: “[...] quem quer ser anjo ¢ animal”. Volta-se aqui o
tema da impossibilidade de o homem estabelecer-se nos
extremos. Nestes, ele ndo se encontra em equilibrio: sempre
cal de um extremo a outro.

A maleabilidade infinita da natureza humana ¢ um
tema ja presente na filosofia renascentista. No Discurso sobre
a dignidade do homem, Pico de la Mirandola, descrevendo o
mito da criagdo, sustenta que ao final desta, Demiurgo criou
o homem: “[...] ser capaz de reconhecer a razao de sua obra
e de adora-la por sua beleza” (Cassirer 2001: 142). Mas como
nao havia mais nenhum modelo, nem possuia mais nenhum
“dom especial”, criou 0 homem dando-lhe “[...] uma forma
segundo um modelo geral [..]”7, e decidiu que “a nova
criatura” compartilharia “[...] com todas as outras criaturas
os dons que lhes tinham sido atribuidos” (Cassirer 2001:
142-144). Assim, o homem foi feito nao como um “[...] ser
celeste nem terrestre [...]7, “[...] nem mortal nem imortal
[..]”, a fim de que pudesse “[...] com total liberdade [...]”,
assumir a forma que escolher, “[...] qualquer que ela seja”
(Cassirer 2001: 143). O homem traz entdo, em si mesmo, o
poder de “[...] degenerar até converter-se em animal, ou
regenerar-se até alcangar o divino” (Cassirer 2001: 143). A
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maleabilidade infinita da natureza humana ¢é para Pico de la
Mirandola a marca da capacidade que o homem traz em si
mesmo, do poder de forjar o seu ser a ponto de atingir o
divino. E nesta maleabilidade que se inscreve a liberdade
humana, pois nio recebendo uma esséncia pronta desde o
inicio, mas tendo a capacidade de lhe dar uma forma
segundo o seu livre arbitrio, o homem difere dos demais
seres da Natureza, os quais sao determinados a ser o que sio.
Longe de constituir em sua miséria, seu ser inacabado faz a
“supremacia do homem” (Cassirer 2001: 197) com relagao
aos demalis seres.

No capitulo XIII do livro III de seus Euwnsaios,
Montaigne retoma esse tema: “[...] as pessoas obcecadas por
essa ideia de separar o corpo do espirito, de se tornarem
diferentes e de deixar de ser homens nao passam de loucos;
nao se transformam em anjos e sim em feras; em lugar de se
elevarem, abaixam-se” (Montaigne 1980: 500a). Para
Montaigne, ao contrario de Pico de la Mirandola, o desejo
do homem de elevar-se a divindade é marca de loucura e nao
um poder imanente ao ser humano; é uma tentativa ingloria
de negar a sua propria natureza: separar espirito e corpo. A
perfeicdo humana absoluta e divina nao ¢ procurar
identificar-se aos anjos, mas sim “[...] saber gozar com
lealdade do proprio ser [...]” (Montaigne 1980: 500b), isto &,
saber viver nos limites da sua natureza sem se inquietar em
fazer de si o que nao se pode set.

Enquanto Pico de la Mirandola vé na natureza
humana um poder imanente de o homem elevar-se a
divindade, por ser ela indeterminada; Montaigne assinala o
desequilibrio em que o homem se encontra ao negar a sua
natureza. Pascal, assim como Montaigne, também assinala o
desequilibrio do homem ao tentar estabelecer-se nos
extremos: “[...] é sair da humanidade, deixar o meio” (B.378;
1..518). E diferentemente de Pico, ele ndao vé no homem
nenhum poder que lhe seja imanente pelo qual ele possa sair
de sua condigao de grandeza e miséria.
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“Temem os pais que o amor natural de seus filhos se
extinga. Que espécie de natureza sera essa entao, suscetivel
de extin¢aor” (B.93; L.126). Que ¢ a natureza? Esta pergunta
traduz a auséncia de um fundamento real para pensar a
natureza humana, pois sendo ela “suscetivel de extingao”,
como poderemos encontrar seu fundamento? “O costume ¢é
nossa natureza” (B.89; L.419). Longe entio de ver, na
auséncia de uma natureza humana determinada, a liberdade
do homem para forjar seu préprio ser, como o filésofo da
Renascenca, Pascal atribui ao costume a incumbéncia de
levar o homem a modelar-se a qualquer natureza: “[...] que
sao 0s nossos principios naturais senao 0s NOssos principios
costumeiros? E nas criangas, aqueles que receberam do
costume de seus pais como a caga entre os animais. Um
costume diferente nos dara outros principios naturais” (B.92;
L.125).

Sendo o costume a nossa natureza a ponto de Pascal
temer que “[...] essa natureza nao seja ela prépria sendo um
primeiro costume, assim como o costume uma segunda
natureza” (B.93; 1..126), ele a pensa como uma qualidade
transmitida de geragdo a geragdo. Assim, a natureza
apresenta-se como aquela sem inicio nem fim. Ao tomar a
natureza humana como costume, Pascal ressalta a distancia
a qual ndo se pode transpor para conhecer seu inicio e seu
fim. Como costume, a natureza humana oculta-se ao
conhecimento humano de si mesmo. Mas nio sé, Pascal
assinala uma outra distancia que interdita ao homem o
conhecimento de si: sua composigao.

A composi¢ao de “[...] duas naturezas opostas e de
géneros diversos” (B.72; L.199): alma e corpo em um mesmo
sujeito torna problematica a compreensao de si: “[...] menos
ainda do que qualquer outra coisa [...]” (B.72; L.199), o
homem nao pode conceber “[...] como um corpo pode estar
unido a um espirito” (B.72; L..199). Como entio estabelecer
a unidade daquilo que é composto pela diversidade? “Tudo
¢ uno, tudo ¢ diverso. Quantas naturezas na do homem!
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Quantas errancias!” (B.116; L1.129). O homem ¢
incompreensivel a si mesmo, porque ele nao pode conceber
como a diversidade pode gerar a unidade. “Essa duplicidade
do homem ¢ tiao visivel que houve quem pensasse que
tinhamos duas almas. Um individuo simples parecia-lhes
incapaz de tais e tao subitas varia¢Oes, de uma presuncio
desmedida a um horrivel abatimento do coragao” (B.417;
L.629).

A duplicidade do homem provoca a confusio a tal
ponto de Epicteto e Montaigne toma-lo nio como homem
apenas, mas como anjo ou animal; ou aqueles que o tomam
apenas como homem julgam que ele possui “[...] duas almas
[..]” (B.871; L.604). A confusio em Pascal traduz a
incapacidade do homem de assenhorear-se do uno: “[...] a
multiplicidade que nao se reduz a unidade ¢ confusao |...]”
(B.871;1..604). A confusao dos filésofos surge, portanto, em
suas tentativas de reduzir a unidade o que é diverso.

No fragmento (B.793; L.308), ao tratar das trés
ordens: corpo, espirito e caridade, Pascal sustenta serem elas
“l...] diferentes de género”. Por isso elas sdo
incomensuraveis entre si. Incomensurabilidade é traduzida
pot ele como “...] distancia infinita [...]”, o que equivale ao
termo “despropor¢ao” (B.793; L..308). Nao se conhecem as
coisas de uma ordem se estiver situado em uma outra ordem,
porque ha desproporgao entre elas. Ora, se desproporgao,
isto ¢, auséncia de medida decorre da diversidade de géneros,
a unidao do corpo e alma ¢ incompreensivel ao homem,
porque corpo e alma sio desproporcionais: “[...] ha uma
distancia infinita entre o corpo e o espirito” (B.793; L.308).
No préoprio homem, Pascal instaura uma relagio de
desproporc¢ao. Desproporcional, o homem ¢ oculto a si
mesmo: a sua propria composicio o distancia do
conhecimento de si. A multiplicidade (corpo e alma) que
compde o homem ¢ irredutivel a unidade.

No fragmento (B.233; L.418) Pascal trata, entre
outras coisas, a relacio de despropor¢iao, ou a auséncia de
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um ponto de relagio entre o homem e Deus. Este tema —ja
presente na filosofia medieval, mas sempre tratado entre o
homem e Deus- Pascal o estende nao somente entre o
homem e o universo infinito, mas também no seio do
proprio homem. Assim, ndo somente entre o homem e
Deus, entre o homem e o universo hia a relagio de
despropor¢ao, ela também se encontra no interior do
homem.

No capitulo XLII do livrto I de seus Euwnsaios,
Montaigne afirma que: “[...] a diferenca entre tal e tal homem
¢ maior do que entre tal homem e tal bicho”; e que “[...] o
espirito humano comporta tantos graus quantas bragas vao
daqui ao céu” (Montaigne 1980: 124a). Este tema Montaigne
o retoma no capitulo XII do livro II da mesma obra:

“[...] os atos dos animais parecem-se tanto com os
dos homens, que se relatasse tudo o que sei facilmente
provaria a minha tese, a de que ha maior diferenca entre um
homem e outro do que entre um dado animal e o homem”
(Montaigne 1980: 217a). Comparando o espirito humano
com a infinita distancia entre a terra e o céu, Montaigne
mostra a nossa incapacidade de medi-lo. Nao dispondo
dessa medida, s6 resta medir o homem através daquilo que
ele se deixa ver: seus atos externos. Ora, os atos dos homens
assemelham-se mais com os dos animais do que com os dos
outros homens.

Nio cometo esse etrro tAo comum de julgar os outros
por mim. Acredito de bom grado que o que esta nos
outros possa divergir essencialmente daquilo que
esta em mim. Nao obrigo ninguém a agir como ajo
e concebo mil e uma maneiras diferentes de viver; e,
contrariamente a0 que ocotre em geral, espantam-
me bem menos as diferencas entre nés do que as
semelhancas (Montaigne 1980: 111a e b; 112a).

Diferentemente de Montaigne, para Pascal a
dessemelhanca nao existe entre um homem e outro, ela
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existe no interior do préprio homem. Com efeito, o proprio
da natureza humana ¢é a despropor¢ao: “[...] a distancia de si
a si” (Michon 1996: 44)*.

Composto de corpo e alma, o homem ¢ visto como
um ser desproporcional, como distancia de si a si; e sua
natureza sendo apenas costume, ele ¢ visto separado de sua
origem: sem inicio nem fim. Sem um ponto de relagdo em si
mesmo e sem um ponto originario, ¢ interditado ao homem
encontrar nele a unidade. Na auséncia desta é impossivel a
ele encontrar equilibrio em si mesmo. Falta a natureza
humana, para usarmos a expressao de Hélene Michon, “...]
um atributo essencial, aquele da estabilidade” (Michon 1996:
45). Como ser instavel, detentor de uma natureza cuja
propriedade ¢ a distancia falta ao homem um centro de
gravidade, um ponto de equilibrio para que ele possa
conhecer a si mesmo. Com efeito, nio somente o0 homem
encontra-se a deriva na esfera infinita por nao achar nela um
ponto de equilibrio, também ele encontra-se nesta mesma
situagdo com relagdo a si mesmo, pois é proprio de sua
natureza ser a distancia, falta a ele um centro em si mesmo.

3. O homem descentrado
Descentramento ¢ um tema ja abordado por Santo

Agostinho®. Em sua obra: A Trindade, o bispo de Hipona
apresenta esse tema ligado a queda do primeiro homem:

4 Sua posigiao ¢ bastante clara com relagdo a esse tema. “Longe de fazer
estourar a nog¢iao de natureza humana, Pascal a faz consistir nesse
estouro, nessa distor¢do que todo homem descobre nele mesmo. O
proprio da natureza humana seria assim a distancia de si a si”. Sua
posicdo nos ajuda a esclarecer nossa hipotese de trabalho: a quebra de
elos do homem com relagdo a si mesmo, a qual veremos logo mais.

5 Cf. Sellier 1970: sobre a heranga agostiniana presente no pensamento
de Pascal, conferir esta obra.
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[..] a verdadeira honra do homem é ser imagem e
semelhanca de Deus, imagem que somente aquele
que a imprimiu, podera guardar. Por isso, tanto mais
aderimos estreitamente a Deus, quanto menos
amamos o que nos ¢ proprio. Mas pelo desejo de
experimentar o seu préprio poder, por iniciativa
pessoal, 0 homem recai sobre si mesmo, como em
centro proprio. B assim, nio querendo estar
submetido a ninguém, isto €, ao querer ser Deus, ele
¢ precipitado, por castigo, de seu centro ao que ha
de mais baixo e inclina-se ao que deleita aos animais.
Como seu ponto de honra é a semelhan¢a com

Deus, sua desonra sera a semelhanca com os animais
(Agostinho 1995: 381).

Experimentando seu proprio poder, isto ¢,
centrando em si mesmo, o0 homem rompe a sua semelhanca
com Deus e passa a assemelhar-se aos animais. Nao &,
portanto, o nao procurar elevar-se a Deus, ou seja, nio
desenvolver todas as suas capacidades que precipita o
homem a ser semelhante aos animais, conforme tratara Pico
de la Mirandola, mas é o desejo de ser Deus dispondo de
suas proprias forcas que desencadeara no homem a
dessemelhanca com Deus. Assim, o querer ser Deus — o que
constitui o pecado do primeiro homem- é a origem da
imagem do animal no homem. O pecado langca 0 homem na
“[...] regido da dessemelhanga” (Agostinho 1987: 117)°,
Nesta regido, o homem nao cessa de cair: caido de Deus, ele
cai de si mesmo. Nao ha, portanto, centro para ele, pois
preferindo a si mesmo, o homem corrompe a imagem
(imago Dei) que o fazia semelhante a Deus e passa a assumir
a imagem (aparéncia) dos animais. A consequéncia da queda

6 J. Oliveira Santos e A. Ambrésio de Pina (Colecao Os Pensadores)
traduzem “regione dissimilitudinis” por “regido desconhecida”,
preferimos traduzir por “regidao da dessemelhanga” por julgarmos mais
proéxima do original.
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humana ¢, entdo, precipitar o homem na regdo da
dessemelhanca.

Teologicamente o vocabulo #natureza aplicado ao
homem designa, conforme sustenta Pierre Magnard (1991:
142): “[...] sua semelhan¢a com Deus que o criou a sua
imagem”. O préprio da natureza humana ¢é ser semelhante a
Deus. Assim, o conceito teolégico de natureza humana
obedece ao projeto inicial do Criador o qual consiste na
relacio do homem com Deus: “[..] facamos o homem a
nossa imagem, como nossa semelhanca” (Gn 1,26).

A relagao de dessemelhancga, fruto do pecado, ao
mesmo tempo que implica aquela primeira relagdo, uma vez
que a verdadeira honra do homem é ser semelhante a Deus
e a sua natureza (teologicamente) designa esta semelhanca,
ela aponta a distancia do homem com relagao a Deus. Assim,
a relacio de dessemelhanca aponta a proximidade e a
distancia do homem com relacio a Deus. O homem pode,
na regiao da  dessemelbanga, tornar-se semelhante e
dessemelhante a Deus.

A semelhanca e a dessemelhanca no homem com
relacio a Deus sio encontradas também em Tomas de
Aquino. Na Swma Teoldgica esta questao ¢ tratada sem
0posicao:

E manifesto que se encontra no homem alguma
semelhanga com Deus, e que detiva de Deus como
de seu modelo; certamente esta nao é uma
semelhanca que vai até a igualdade, pois o modelo
ultrapassa infinitamente essa reproducido particular.
E assim porque se diz que ha no homem a imagem
de Deus, ndo perfeita, mas imperfeita. E assim que
significa a Escritura quando ela diz que o homem foi
feito a imagem de Deus; a proposi¢ao “a” traduz
uma certa aproximagao por relagdo a uma realidade
que permanece distante (Tomds de Aquino 1980: q.
XCII, art. 1).
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O conceito teoldgico positivo de natureza humana
mostra-se problematico para Pascal, pois sendo Deus oculto
as forcas humanas, nao ha ponto de relagao entre o homem
e Deus pelo qual seria possivel estabelecer alguma
semelhanga entre a criatura e o Criador. Mas, embora aquele
conceito mostre-se problematico, Pascal retoma a tematica
da relacdo de dessemelhanca. Porém, nio mais no seu
sentido originario, isto ¢, a relacio do homem com Deus, tal
como Santo Agostinho e Tomas de Aquino. Ele retoma
aplicando-a somente ao homem: a dessemelhanga do
homem com relacio a Deus e a si mesmo. Assim, ele
mantém apenas um aspecto daquela relacdo: a distancia.

O conceito de participagao (heranga platonica) que
Santo Agostinho e Santo Tomds utilizam para explicar a
criagio do homem como a imagem e semelhanga de Deus,
leva os dois filésofos a cair na racionalizagao da Teologia. O
viés teoldgico pascaliano singular do Deus escondido nao se
traduz em um racionalismo teoldgico.

Ao se referir ao tema teoldgico da queda humana,
Pascal ndo fala como Santo Agostinho de uma regiio de
dessemelhanca, ele fala em dois estados distintos: estado
anterior e posterior a queda. A queda humana introduz uma
separacao, uma distancia entre um estado e outro. Nesta
distancia, o homem nao encontra nenhum lugar, porque niao
se encontra em seu lugar préprio: “[...] o homem nao sabe
em que lugar se colocar. Esta visivelmente perdido e caiu de
seu lugar sem conseguir reencontra-lo. Busca-o por toda
parte com inquietagdo e sem éxito, em meio a trevas
impenetraveis” (B.427; 1..400). Perdido o seu lugar proprio,
o homem encontra-se extraviado (como em uma ilha
deserta), a deriva sem poder reencontra-lo. Nao
conservando a semelhanga com Deus apdés a queda, a
natureza humana traz a marca da perda (extravio):

Que nos gritam, pois, essa avidez e essa impoténcia
se nio que houve, outrora, no homem, uma
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verdadeira felicidade, da qual s6 lhe restam, agora, a
marca e o trago vazio, que ele tenta inutilmente
encher de tudo o que o rodeia, procurando nas
coisas ausentes o socorro que ndo obtém das
presentes, embora aquelas sejam incapazes de
socorré-lo, porque esse abismo infinito s6 pode ser
preenchido por um objeto infinito e imutavel, isto é,
pelo préprio Deus (B.425; L.148).

A verdadeira felicidade existente no primeiro estado
deixa no homem atual @ marca e o vestigio totalmente vazio,
consequéncia de uma queda incompleta. A marca e o trago
vazio, Pascal faz corresponder a lugat: abismo infinito’. Assim,
ao empregar o termo abismo infinito para designar a marca
e o trago vazio presente no estado atual do homem, Pascal
atribui a ele a auséncia de lugar, a auséncia de fundamento.
Este lugar sem fundo (abismo infinito) que o homem traz em
seu interior indica sua distancia em relacao a Deus. Distante
de Deus, o homem encontra-se distante de seu proprio
fundamento e, portanto, distante de si mesmo, uma vez que,
centrando em si, a0 abandonar Deus, ele nio encontra
sustento nessa posicao: ele nao cessa de cair. “Quis tornar-
se o centro de si mesmo, independente do meu socorro”
(B.430; L.149). Diz a sabedoria de Deus, segundo as palavras
que Pascal atribui a ela.

Subtraiu-se a0 meu dominio; igualando-se a mim
pelo desejo de encontrar a sua felicidade em si
mesmo, abandonei-o; revoltando as criaturas que lhe

7 Ferreira 1999: 10 e Michaelis 2002: 12, verbete abismo: o vocabulo abismo
do latim abyssu designa: 1. lugar de fundo praticamente insondavel,
precipicio aberto, voragem. 2. Tudo o que ¢ imenso, incomensuravel,
insondavel. 3. O centro, posicdo insustentavel. 4. Cavidade geralmente
vertical, cuja abertura estd na superficie da terra e cujo fundo ¢é
desconhecido. 5. Inferno. 6. Biblia: caos. A confusio primitiva, antes que
fosse feita a luz. As cavernas da terra, onde Deus juntou as aguas no
terceiro dia. Cf. Aurélio & Michaelis 2002: verbete: abismo.
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estavam submetidas, tornei-as suas inimigas: de tal
maneira que, hoje, 0 homem tornou-se semelhante
aos animais, ¢ num tal afastamento de mim que
apenas lhe resta uma luz confusa do seu autor [...]

(B.430; 1..149).

Sem um lugar proéprio, sem fundamento, sem
sustento e distante de si mesmo, o abismo sem fundo que o
homem traz inscrito no mais profundo do seu ser, nao ¢ s6
praticamente insondavel, ele ¢ insondavel de fato, posto ser
um abismo infinito. Este abismo infinito faz o inferno do
homem, pois tenta enché-lo de tudo o que o rodeia,
procurando nas coisas ausentes 0 socorro que nao obtém das
presentes. Todavia, esse abismo infinito, por ser sindonimo
de marca e trago vazio, ou seja, vestigio de sua primeira
natureza, ele ¢ abertura (cavidade vertical aberta) para o
sobrenatural. Do mesmo modo que nos ¢ desconhecido o
fundo de um abismo, pois seu fundo ¢ incomensuravel,
também nos é desconhecido o fundo do nosso abismo, isto
¢, o que o gerou: “[...] incompreensivel que haja ou nao
pecado original” (B.230; L.809).

Sem encontrar um fundamento no homem, por ser
ele tio afastado de Deus, nio tem mais sentido manter a
proximidade do homem com relagdo a Deus que Santo
Agostinho ainda vé nele apés a queda. Faltam elementos
para que se possa trabalhar com o conceito teolégico de
natureza humana. Mas nao so, pois, se conforme sustenta
Pierre Magnard, o vocabulo natureza aplicado ao homem
designa, “[...] o principio imanente das operagoes do homem,
a soma considerada em sua unidade agente e sua finalidade
interna dos componentes humanos” (Magnard 1991: 142), o
que para ele ¢ o conceito filoséfico de natureza humana, nao
se pode também trabalhar com este conceito, uma vez que,
faltando ao homem fundamento, falta a ele um principio
pelo qual seja possivel unificar suas operagoes; e sendo seu
abismo infinito infinitamente aberto (precipicio aberto), falta
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a ele um principio unificador de suas finalidades. O que o
homem busca de diferentes modos é preencher o seu vazio
que Deus deixou ao abandona-lo. Perdida a felicidade
verdadeira, ele passa a ser escravo de sua vontade, buscando
incessantemente a realizagdo de seus desejos. Dissolve-se
assim a ideia de imanéncia. Nao tem mais sentido falar de
uma natureza humana. A distincia do homem com relacio a
si mesmo, a auséncia nele de um fundamento encerra a
incerteza de sua origem e esta, por sua vez, gera a incerteza
de uma natureza humana.

Trazendo em seu interior um abismo infinito, o ser
mais nobre do universo nio oferece um lugar préprio a
Filosofia. Incapaz de encontrar no homem um fundamento,
a Filosofia nao pode se enunciar a partir dele. Sem poder
conhecé-lo, ¢ interditada a ela assinalar um fim (#/s) ao
homem. O conceito de natureza humana oferecido pela
Filosofia ¢é insuficiente para dar conta do fen6meno humano,
pois trazendo em si mesmo a marca € o trago vazio (abismo
infinito) que ¢ seu inferno e a0 mesmo tempo abertura para
o sobrenatural, ele ndo abrange (compreende) o homem
como unidade. A confusio dos filosofos deve-se a tentativa
de encerrar o homem em um sistema: “[..] o homem
ultrapassa infinitamente o homem” (B.434; L..131), isto &,
ultrapassa qualquer sistema que tenta captura-lo pela razao,
posto ser um ser fendido pelo sobrenatural.

Por considerar o abismo infinito inscrito no mais
profundo do ser humano como abertura para o sobrenatural,
isso ja ¢ suficiente para mostrar que Pascal toma o homem
distante de Deus. Mas ele nao toma o homem distante do
divino somente por esse viés. No fragmento (B.72; 1..199)
ao afirmar que o homem ¢ “[...] igualmente incapaz de ver o
nada (#éan?) de onde saiu e o infinito que o envolve”, Pascal
assinala a impossibilidade de o homem conhecer sua origem.
Niao ¢é somente por ver a natureza humana apenas como
costume que Pascal exprime a auséncia de uma origem do
homem; ele também a expressa ao empregar o termo nada
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(néant), pois visto este termo designar de nenbuma familia, de
nenhuma nacao, de uma origem inatingivel é interditado ao
homem encontrar os fundamentos de sua existéncia. Nao
tendo nenhuma patria (de nenhuma nag¢ao), portanto exilado
e nio tendo nenhuma filiacio (de nenhuma familia), nao é
oferecida a ele nenhuma primeira causa —como na metafisica
aristotélica- que lhe possa conferir uma existéncia necessaria.
Mas nao ¢ somente uma primeira causa que se encontra
ausente do pensamento pascaliano. Tomando o homem
como um ser exilado e sem nenhuma filiacao, o conceito de
criagdo é também ausente do seu horizonte. Tanto é assim
que ele estilhaga com esse conceito ao introduzir na
Natureza o que era proprio ao Criador: o infinito (Michon
1996: 67)°. Com efeito, ndo trabalhando com o conceito de
criagao e, portanto, nao mantendo a proximidade do homem
com Deus, a definicio pascaliana de homem como pura
distancia é construida fora da revelacdo. Pascal, entdo, nio
se muni das verdades reveladas para minar as construcoes
filosoficas sobre o homem, essas constru¢bes ¢ que siao
minadas, quando trata filosoficamente do tema teolégico da
queda humana (Michon 1996: 47)°.

O tratamento filoséfico que Pascal da ao tema da
queda humana tem um significado preciso: ele procura
encontrar na Filosofia as bases do conhecimento de si. Por
isso mesmo ele 1) mantém apenas a dessemelhanga do
homem com relacio a Deus e 2) ndo trabalha, nos
Pensamentos, com a definicao de natureza humana oferecida
pelo Livro do Génesis que envolve a nogao de criagao. Com

8 A autora (1996: 67) afirma que Pascal “une Criador e criatura em um
mesmo conceito: aquele do infinito”.

? Analisando a temadtica da queda humana em Pascal, como aquela que
introduz uma dessemelhanca nao somente entre o0 homem e Deus, mas
também no seio do préprio homem, Hélene Michon (1996: 47) sustenta
que este tema teolégico possui um alcance filoséfico, “pois caracteriza o
homem fora de toda revelacio: ele o define como pura distancia”.
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efeito, porque Pascal mantém apenas a dessemelhancga ¢ que
ele encontra filosoficamente o homem como pura distancia.
Seu procedimento nos Pensamentos apresenta-se de maneira
clara: ele retoma a tematica teoldgica da queda humana
alterando o ponto de referéncia. Nao se trata mais de pensar
o homem a partir de sua relagdio com Deus, mas de procurar
se ha nele alguma proporc¢iao seja com Deus, seja com o
universo (infinito). Isto confirma o que procuramos
sustentar: a quebra de elos entre o homem e Deus.

Pascal s6 pode pensar o homem a partir do homem,
pois nao ha mais elo de ligacao que o prenda a Deus. Ele ndo
pode nem mesmo encontrar algo que aponte para Deus, uma
vez que, quebrado o elo de ligagdo entre Deus e o mundo,
as criaturas nao apontam mais para o Criador, como em
Santo Agostinho (1987: 174-175)", ou encontrar alguma via
que o conduza do mundo a Deus, como em Tomas de
Aquino. O mundo nio fala mais a0 homem nem de Deus
nem de si mesmo, pois aplicando o conceito de infinito ao
mundo, quebra-se o elo entre ele (0 mundo) e Deus e ele (o
mundo) e o homem. Nao compreendendo o infinito, a razao
humana nio abarca a Natureza em sua totalidade. Finito no
infinito, o homem deixa de ser a letra principal e capital com
que Deus escreveu o livro da Natureza, como na teologia
natural de Raymond Sebonde. Sem ser aquela letra, ele
encontra-se distante das demais criaturas da Natureza; e,
situado no mundo, ele encontra-se distante de dois pontos:
entre o nada e o todo. Quebrados os elos entre Deus e o
mundo, o mundo e o homem e o homem e Deus, s6 resta
ao homem pensar em si a partir de si. Grandezas e misérias
sao o que ele encontra ao buscar a si.

Por trazer atualmente vestigios da grandeza de sua
primeira natureza, o homem quer ser feliz e encontrar o

10 Perguntando “quem ¢é Deus, a terra, a0 mar, aos abismos, aos répteis,
20s ventos, ao céu, a0 sol, a lua, as estrelas”, enfim “ao universo, todos
responderam: foi ele quem nos criou” (Agostinho 1987: 174-175).
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verdadeiro, porém nido atinge nem a felicidade nem a
verdade plenamente. E isto é o que constitui a sua miséria:
“|...] eis o estado em que os homens se acham hoje. Resta-
lhes algum instinto impotente de felicidade de sua primeira
natureza, ¢ estao mergulhados nas misérias de sua cegueira e
de sua concupiscéncia, a qual se tornou sua segunda
natureza” (B.430; 1..149). O homem atual se apresenta como
aquele que traz em seu ser mais intimo um impulso a verdade
e a felicidade, isto ¢, sua plena realizagdo, mas que se mostra
a0 mesmo tempo impotente para tal empreendimento.
Consequéncia da queda, a distancia entre dois estados na
qual o homem atual se encontra nao pode ser medida, pois
enquanto em sua primeira natureza seu bem era Deus a
quem amava infinitamente e, portanto, se encontrava na
ordem da caridade, atualmente seu bem esti na
concupiscéncia, “[...] que é propria dos animais” (B.430;
1..149), ou na curiosidade, portanto, ele se encontra ou na
ordem do corpo ou na ordem do espirito: “[...] nas coisas da
carne, reina propriamente a concupiscéncia; nas espirituais,
a curiosidade propriamente [...]” (B.460; L.933). Ora, uma
vez que ha uma distancia infinita entre as trés ordens, nao se
pode medir a distancia entre os dois estados do homem.

Ao comparar o que o0 homem era antes da queda e
nao é mais, ou seja, entre a positividade e a falta, Pascal toma
o si do homem como duplo: grandezas e misérias.
Interdependentes entre si, grandezas e misérias se opdem. A
grandeza de outrora, o homem nao a possui mais. No
entanto, traz, atualmente, vestigios dela. Com efeito, ao
procurar por si, ele encontra em si a presenca de uma
auséncia, algo que se oculta em seu ser mais intimo, sobre o
qual ele nido pode ter nenhuma avaliacio. Esta
auséncia/presenca leva-o a angustia da falta e, por ser assim,
esta é sentida como um nada. A angustia, sentida como nada,
¢, portanto, cifra da despropor¢io do homem: entre a
positividade e a falta. A filosofia do século XVII, marcada
por uma tensao entre Santo Agostinho e Tomas de Aquino,
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Pascal a toma de um ponto de partida estilhacado: o homem
como um ser distante de si mesmo.

Ao referir-se aos vestigios da grandeza da primeira
natureza presentes no homem atual, Pascal fala em instintos
e, equivalente a instinto, de luz confusa. Confusao traduz em
Pascal a incapacidade do homem de apoderar-se do uno; e
instinto, impulso a verdade e a felicidade, isto ¢, ao
verdadeiro bem (Deus). O instinto ou luz confusa indica que
o verdadeiro bem do homem s6 pode ser Deus. Justo aquele
do qual ele ¢ incapaz de apoderar-se com suas forcas.
“Somente Deus ¢ o verdadeiro bem, e, desde que 0 homem
o abandona, é estranho que nada exista na natureza capaz de
lhe tomar o lugar [..]. E quando perde o verdadeiro bem,
tudo pode parecer-lhe esse bem, indiferentemente, até a
autodestruicao [...]” (B.425; 1..148).

Perdido o verdadeiro bem e sem poder reencontra-
lo, o homem toma a si mesmo como seu verdadeiro bem.
Mas ele nao pode satisfazer-se consigo mesmo, uma vez que
o seu verdadeiro bem é Deus. Centrando-se em si, 0 homem
nao encontra o repouso, uma vez que seus instintos o
empurram para fora: seu verdadeiro bem nio esta em si
mesmo, esta em outro (Deus). Com efeito, o homem nao
encontra a unidade no Deus que ele faz de si para si. Sem
encontrar a unidade, um ponto de referéncia que justifique
seu desejo de encontrar a felicidade em si mesmo, o homem
se apresenta como um balanceamento incessante do interior
ao exterior. Nao ha nele ponto de equilibrio algum e,
portanto, centro.

Como, tomando-se por Deus, o homem nio acha
nada em si que o faca ser igual a ele (Deus): unidade,
equilibrio, centramento e, portanto, nada que o capacite a
encontrar em si sua felicidade e, posto trazer em si o impulso
a ela, ele encontra-se em uma insuportavel contradicao: ele
se faz Deus para si, mas nada em si o iguala a Deus; ele quer
encontrar a felicidade em si mesmo, mas os vestigios da
grandeza de sua primeira natureza o empurram para fora.
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Ha, portanto, uma oposicao terrivel entre ele que quer ser
Deus e seu ser mais profundo; entre ele (que se toma por
Deus) -e por isso faz tudo para ganhar a estima alheia- e ele
mesmo (cheio de misérias e imperfei¢cdes), que sé merece
dos outros a aversio: “[..] quer ser grande e acha-se
pequeno; quer ser feliz e acha-se miseravel; quer ser perfeito
e acha-se cheio de imperfeigoes; quer ser o objeto do amor
e da estima dos homens, e vé que seus defeitos s6 merecem
deles aversio e desprezo [...]” (B.100; 1..978).

As oposi¢oes, o emaranhado de contradi¢bes e o
desejo de ser o centro de si e dos outros que Pascal vé no
homem caido, confirmam o que julgamos ser uma constante
em seu pensamento: a quebra de elos. Nao ha somente a
quebra de elos entre Deus e o mundo, o mundo e o homem
e o homem e Deus, ha também a quebra de elos do homem
em relagdo a si mesmo, uma vez que ele, centrando em si
apresenta-se contrario a si. Rompido o elo de ligagao entre o
homem e Deus nao é mais possivel tratar o homem como
detentor de uma natureza, mas somente de dois estados
distintos. A distin¢cao entre dois estados distintos traduz,
assim, a inacessibilidade do homem 2 sua natureza tal como
ela ¢ em sua esséncia. Dois estados e natureza nio se
coadunam.

Descentrado, distante, desproporcional, caido sio
termos que Pascal emprega para descrever o homem que faz
de si seu centro. Ora, o centramento em si resulta na quebra
de elos entre o homem e Deus; mas nao so, ele resulta
também na quebra de elos do homem em relagio a si
mesmo, visto que o homem centrado em si é descentrado.
Do mesmo modo que a quebra de elos entre Deus e o
mundo provoca a quebra de elos entre o mundo e o homem,
a quebra de elos entre o homem e Deus provoca a quebra de
elos do homem em relacdo a si mesmo.

O homem pascaliano ¢é aquele que busca
incessantemente preencher o seu abismo infinito. Ele
encontra-se em movimento constante. Quando, nesse
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movimento, ele atinge algum bem (passageiro) o qual ele
julga satisfazé-lo, ele encontra-se em estado de repouso.
Porém, neste estado, o homem nio permanece, pois é no
estado de repouso que nasce o tédio (ennui) o qual o leva a se
langar novamente no movimento a espera de que outro bem
ira satisfazé-lo.

4. O movimento perpétuo

Nada ¢é mais insuportivel ao homem do que um
repouso total, sem paixdes, sem negbcios, sem
distracoes, sem atividade. Sente, entdo, seu nada, seu
abandono, sua insuficiéncia, sua dependéncia, sua
impoténcia, seu vazio. Incontinente subira do fundo
de sua alma o tédio, o negrume, a tristeza, a pena, o
despeito, o desespero (B.131; L.622).

Este fragmento, intitulado como Tédio, basta para
mostrar que o homem nio suporta o repouso total. Basta
também para revelar a leitura que Pascal faz do homem caido
que experimenta em seu interior o vazio (abismo sem fundo)
e, buscando socorro nas coisas exteriores, tudo faz para
tentar preenché-lo. Os termos essenciais para a compreensao
da leitura pascaliana sio: tédio e divertimento (Pondé 2001:
236 & Magnard 2001: 15-17)"".

' Em seus “comentarios da antropologia pascaliana”, Luiz Felipe Pondé
nos mostra que, no século XVII o termo ennui, que pode ser traduzido
por similares em portugués tais como: aborrecimento, angiistia, tédio entre
outros, “tinha uma forte conotacdo de angistia essencial, associada a
impossibilidade de sair de tal estado, como uma espécie de patologia
espiritual’. O termo divertissement, por sua vez, tinha um forte carater
militar: desviar de inimigos, manobras estratégicas. Este termo pode ser
traduzido como: desviar de obstaculos indesejaveis, divertir-se, alienar-se. Assim,
o divertimento ¢é a forma privilegiada que o homem encontra para desviar
o olhar de si mesmo, pois o seu eu verdadeiro, que traz “a marca e o
traco vazio”, lhe ¢ insuportavel. A condi¢do ndo alienada (ndo divertida)
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O tédio e a necessidade de divertir-se nascem da
propria condicdo do homem atual que traz em seu ser um
abismo infinito. Este, por sua vez, originou-se com a queda
humana. Queda esta que ocasionou a ruptura entre o homem
e o ser por exceléncia. Distante de Deus, nao ha assento
algum para o homem, ele nao encontra nada em si nem fora
de si que lhe possa conferir repouso.

Tendo em mente a distincao entre uma natureza
sadia (antes da queda) e uma natureza enferma (depois da
queda), e com os conceitos de tédio e divertimento, Pascal
procura mostrar 0 movimento incessante em que o homem
se encontra ao fazer de si seu centro, isto é, ao deixar-se guiar
pelo instinto de fazer-se Deus.

No estado anterior a queda, o que consistia 0 homem
era a sua relacio com Deus. Relagaio amorosa, em que o
amor-de-si era considerado com relacao ao amor de Deus,
ou seja, 0 homem amava a si mesmo, porque amava Deus.
Assim, a alma traz nela mesma a capacidade de amar
infinitamente, posto ser o objeto proprio de seu amor um
ser infinito. Rompida a relagdo com Deus, perdido o objeto
verdadeiro do amor, o homem, para preencher o vazio em
sua capacidade infinita de amar, passou a amar a si mesmo
com um amor desmedido, fazendo de si um Deus para si.
Enquanto no estado anterior a queda havia uma propor¢ao
entre a capacidade de amar e o objeto amado; no estado
presente ha uma despropor¢ao: o homem ama quase
infinitamente um ser finito (Pascal 1963: 275b & Agostinho
1990: 169)".

Este amor desmedido, porque ndo estd mais
subordinado 2o amor de Deus, Pascal chama de amot-
préprio: “[...] a natureza do amor-proprio e desse eu humano
¢ nao amar senao a si e nao considerar sendo a si. A que pode

¢ o bastante para “a consciéncia do nada materializar-se existencialmente
(afetivamente) como angustia”.

12'Tema que se costuma chamar “a teoria dos dois amores”.
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levar?” (B.100; 1..978). O orgulho do homem que o levou a
querer igualar-se a Deus fez com que ele se convertesse em
Deus de seu amor-proprio, sendo por ele atormentado em
todas as agoes de sua vida. O eu (moi) humano ¢ entdo fruto
do amor-proéprio, cuja natureza ¢ amar e considerar somente
a si. Esse eu humano ¢ o inferno do homem, pois ele jamais
podera estar quieto consigo mesmo, uma vez que O seu ser
verdadeiro traz a marca e o trago vazio (abismo infinito).
Perdido o objeto verdadeiro, o homem nido encontra nada
em si que possa satisfazé-lo. Todavia, ele ainda conserva o
desejo de conhecer e de ser feliz (B.434; 1..131), heranca de
um primeiro estado cuja passagem a um segundo nao foi
completa. Esta incompletude verifica-se na propria busca
incessante do homem atual. Querer tudo possuir e tudo
dominar para preencher o seu vazio é miséria, posto nao ser
possivel encontrar satisfacio nos objetos que, assim como o
homem, sdo passageiros. Porém, é nesta miséria que se
encontra a sua grandeza: no fundo, o que ele busca ¢ um ser
universal capaz de satisfazer a sua capacidade infinita de
amar. Sem ter consciéncia disso, pois esta busca essencial
nao siao sementes de verdade depositadas nele, mas apenas
vestigios da grandeza primeira, a busca humana se
transforma em uma busca incessante, movimento sem fim.
O repouso momentaneo que o homem encontra naquilo que
se apresenta a ele como verdade e felicidade, transforma-se
em aguilhao, pois o coloca diante de suas misérias e isto ele
nao suporta. O homem procura o repouso, mas este lhe é
insuportavel, posto nele deparar-se com o seu vazio e isto
faz com que surja o tédio. Assim, aquilo que o homem julga
ser sua felicidade, transforma-se em aguilhdao que o excita a
se lancar fora de si para niao ver seu eu verdadeiro. O
divertimento torna-se necessario para um ser que carrega a
marca e o trago vazio. Estar ocupado o tempo todo é o unico
modo que o homem encontra para nao pensar em si mesmo,
para livrar-se do tédio.
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As ocupagdes que o homem busca para livrar-se do
espetaculo do seu ser —espetaculo que o leva ao desespero
que, segundo Pascal, ninguém pode deixar de experimentar
mesmo quando a causa nao lhe apareca claramente- nao sao
diversoes isentas de paixoes:

[..] o homem passa a vida sem tédio, jogando um
pouco de dinheiro todos os dias. Dai-lhe todas as
manhis o dinheiro que ele poderia ganhar cada dia,
sob condi¢io de nio jogat, torna-lo-eis infeliz. Dit-
se-4, talvez, que é porque procura o divertimento do
jogo, e ndo o ganho. Fazei-o entdo jogar por nada,
niao se entusiasmarda e se aborrecera. Niao §é,
portanto, s6 o divertimento que ele procura: um
divertimento mole e sem paixio o aborrecera. E
preciso que se entusiasme e se iluda a si mesmo,
imaginando que seria feliz ganhando o que nio
desejaria que lhe dessem a fim de nio jogar, a fim de
formar para si proprio um motivo de paixao e excitar
com isso seu desejo, sua colera, seu temor ante o
objeto que ele mesmo criou, como as criangas que se
assustam diante do rosto que elas proprias
lambuzaram de tinta (B.139; L.1306).

E preciso que o homem se atenha a0 divertimento
por paixdo, que ele invente uma situagao tal que, acaso vier
a se concretizar, ele seria feliz.

Embora Pascal nio ofereca nenhuma definicao de
paixao, pode-se dizer que ela aparece como “[..] um
sentimento intenso, fixado sobre um objeto cuja posse é
incerta” (Lazzeri 1993: 30). Ela é, entdo, produzida, como se
expressa Lazzeri, “pela contrariedade” (Lazzeri 1993: 30).
Nao ¢ a presa, nao ¢ o dinheiro do jogo que o homem busca,
pois se oferecemos a ele a lebre que ele poderia capturar na
caga ou o prémio que ele poderia ganhar jogando, isto o faria
infeliz. Nao sdo as coisas o que o homem busca: ele busca a
prépria busca. E, portanto, no movimento, na busca incerta



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 285

que ele aviva suas paixoes. “Nao buscamos nunca as coisas,
mas a busca das coisas” (B.135; L.773).

Se ¢ na incerteza de obter o que procura que o
homem se livra da visao de suas misérias; se é na
contrariedade que se produzem suas paixoes, isto revela que
seu eu verdadeiro lhe ¢ insuportavel. Ele ndo encontra nada
em si mesmo para ater o seu amor. Ele ama desmedidamente
a si, mas nio suporta a si mesmo. B preciso criar um engodo
para si para desviar a consideracao de si.

Considerar ¢é se ver por inteiro. Considerando-se, o
homem vé suas misérias, fraquezas e imperfei¢oes. Ele
percebe assim que o seu eu verdadeiro ndao ¢ merecedor de
amor. Necessario se faz esconder o eu verdadeiro de si
mesmo e dos outros. Necessario se faz trocar o sentimento
do seu nada pelas paixdes nascidas da certeza que um certo
objeto poderd satisfazé-lo e a incerteza de possui-lo. E
preciso preencher o vazio (abismo sem fundo) do eu. Para
tanto, nao bastam somente as ocupagdes constantes ¢ a
posse dos bens exteriores. Necessario se faz atrair a
admiracio e a estima alheia.

Mas para que o homem possa atrair a admiragao e a
estima dos outros sobre si, ele nao podera deixar
transparecer o seu eu verdadeiro, posto nao ser amavel. Ele
constréi um eu imaginario enfeitando-o com todas as
qualidades que sdo valorizadas pelos homens, com o
objetivo de arrancar dos outros a admiragdo e,
consequentemente, a estima. Contudo, esse eu construido
nao se destina apenas aquele objetivo, é um eu que ele
constréi para si mesmo para aplicar-lhe o seu amor. E este
eu engrandecido pelas qualidades apreciadas por todos que
ele tenta incessantemente impor aos outros.

Nio nos contentamos com a vida que temos em nés
e no nosso proprio ser: queremos viver na ideia dos
outros uma vida imaginaria, e, para isso, esforcamo-
nos por fingir. Trabalhamos incessantemente para
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embelezar e conservar nosso ser imaginario e
negligenciamos o verdadeiro. |...]. Grande marca do
vazio do nosso proprio ser, nao estar satisfeito com

um sem o outro, € renunciar muitas vezes a um pelo
outro! (B.147; 1..800).

O tédio que surge quando, interrompido o
divertimento, o homem defronta-se consigo mesmo, leva-o
a trocar o ser pelo parecer, o eu verdadeiro pelo eu
imaginario. Esta troca é consequéncia do vazio do seu ser. O
abismo infinito do homem, nido ¢ preenchido, quando,
narrando aos outros a dificil cacada ou a grande jogada ou a
dificil resoluc¢ao de um problema matematico, ele consegue
arrancar dos outros a admiragao. Esta somente nao é capaz
de satisfazé-lo. Além da admiragdo é preciso conseguir a
estima alheia. Porque o seu eu verdadeiro lhe ¢ insuportavel,
o homem nio consegue viver contente consigo mesmo, ¢,
entao, necessario viver na ideia dos outros: o mais belo lugar
do mundo. Extraviado de seu verdadeiro lugar, ele busca
incessantemente um lugar: a razao do outro parece oferecer-
lhe repouso.

A maior baixeza do homem ¢ a procura da gléria,
mas nisso mesmo estd a maior marca de sua
exceléncia; porque, por mais posses que tenha sobre
a terra, por maior saide e comodidade essencial que
possua, ndo se sente satisfeito se ndo esta na estima
dos homens. Ele considera tdo grande a razdo do
homem que, por maior vantagem que tenha sobre a
terra, se ndo estiver situado vantajosamente também
na razio do homem, nio se sente contente. E 0 mais
belo lugar do mundo; nada pode desviar o homem
desse desejo e ¢ essa qualidade mais indelével de seu
coracio (B.404; 1..470).
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Querer ocupar o mais belo lugar do mundo nada
mais é do que o desejo de dominagio (Lazzeri 1993: 39)".
Dominando o outto ¢é que o homem consegue
(ilusoriamente) fugir do seu nada, pois se mostrando
suficiente aos outros e acaso venha a conseguir atrair a
admiracdo e a estima alheia, ele acaba se convencendo de sua
suficiéncia.

A insuficiéncia do eu, pois somos algo e nio tudo,
conforme afirma Pascal no fragmento (B.72; 1..199), opde-
se a satisfagdo que o homem espera do seu amor-proprio.
Ele “[...] nao pode impedir que esse objeto que ama esteja
cheio de defeitos e misérias” (B.100; 1..978). Nao podendo
renunciar a sua condi¢do miseravel, a Unica saida possivel
para ele é negar esta condi¢ao no conhecimento de si e no
conhecimento que os outros tém dele. E para negar isso ¢é
preciso mudar o olhar sobre si para ndo mais perceber suas
propriedades. Ora, como ha vestigios da grandeza primeira
em seu estado presente, o desejo primeiro da vontade do ser
universal e perfeito permanece. Como consequéncia desse
desejo confuso, o vazio e a imperfeicio nao podem
desaparecer.

A contradicao entre o amor-préprio e o estado do
objeto desse amor que priva a vontade da satisfagao que ela
procura, engendra “[...] a mais injusta e criminosa paixao que
se possa imaginar: pois o homem concebe um 6dio mortal
contra essa verdade que o repreende e o convence de seus
defeitos” (B.100; L.978). Para negar essa verdade, ¢ preciso
nao somente escondé-la de si, mas escondé-la também dos
outros, pois toda reprovac¢ao alheia sustenta a ideia do vazio
do eu.

13 Lazzeri (1993: 39) explica a génesis do desejo de dominagdo em Pascal
pela combinagio de dois desejos: “o primeiro é aquele de fugir do seu
proprio nada, o segundo de se dar todo o ser possivel”.
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Desejaria aniquilar essa verdade e, nio podendo
destrui-la em si mesmo, a destr6i o quanto pode em
seu conhecimento e no dos outros; isto ¢, poe todo
o seu cuidado em encobrir os proprios defeitos a si
mesmo e a0s outros, e NAo suporta que o fagam vé-
los, nem que os outros vejam (B.100; L.978).

Do mesmo modo que o homem langa-se fora de si
buscando possuir os bens exteriores para nio ver o seu
vazio, também na busca de passar do vazio a Deus, ou seja,
de fazer de si um Deus para si e para os outros, ele poe-se
fora de si para nao mais perceber suas misérias. Ao invés de
desviar-se de sua condi¢do pela alienagio nas coisas
exteriores, ele (que se quer como Deus para si e para os
outros) desvia o olhar de si alienando-se no espirito dos
outros. F esse mais belo lugar do mundo que ele deseja
ocupar, mas para isso € preciso se apresentar como Deus. O
meio para isso reside na aprovagdao de seu comportamento
pelos outros, cuja consequéncia ¢ a homenagem que os
outros prestam as qualidades que ele deixa aparecer.

O homem toma o desejo de ser Deus, isto ¢, de ser
estimado por todos como exclusivamente seu e, portanto,
nega este mesmo desejo aos outros. Mas, embora negue
aquele desejo aos outros, estes sao necessarios para ele, pois
sao eles que sustentam a grandeza do eu, dispensando a ele
a estima. A estima ¢, entdo, 0 suporte necessario para que o
eu (cheio de misérias e imperfei¢oes) se acomode ao seu
desejo de ser Deus.

Para ndo suscitar nos outros a aversao e¢ o desprezo
o eu deve esconder todas as suas imperfeicdes e mostrar
somente as qualidades que todos aprovam. E assim que ele
consegue atrair sobre si a estima. “Temos uma ideia tao
grande da alma do homem que ndo podemos tolerar que
sejamos desprezados e ndo estimados por uma alma, e toda
a felicidade dos homens consiste nessa estima” (B.400;
L.411).
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A felicidade que a estima recebida do outro como
aprovagao propicia ao eu leva-o a satisfagao. Este gozo que
se desfruta ao ser estimado pelos outros nao é senao a gloria:
na estima do outro, o eu admira a si mesmo (B.150; B.151;
B.158; B.324; B.350; B. 401; B.404; 1..37; 1..63; 1..101; L.140;
1..470; 1..627; 1..685 & Lazzeri 1993: 41). Eo desejo de gloria
que faz com que todos os homens busquem o mais belo
lugar do mundo: a alma alheia. Gléria va, pois para ocupar a
alma alheia, para atrair a estima dos outros sobre o eu,
forjamos um eu enfeitando-o com as qualidades que
sabemos ser aprovadas por todos, e ¢ essa imagem de um eu
engrandecido que apresentamos aos outros.

A estima dos outros dispensada ao eu, ou seja, o
olhar de aprovagao dos outros, leva o eu a mudar o lugar de
sua visdao. O eu nio olha a si mesmo diretamente, ele se olha
através do olhar dos outros. E com esta mudanca de olhar
que o eu passa a ignorar as suas fraquezas e imperfei¢oes.
No olhar dos outros, na imagem que eles tém do eu, é que
este se aliena. E ¢é por isso que o conhecimento de si
encontra-se destruido, pois a imagem engrandecida do eu
com as qualidades aprovadas por todos, esconde o eu
verdadeiro de si mesmo. O eu imaginario, alienado na
imagem de si nos outros, preenche o vacuo que existe entre
o eu verdadeiro e a vontade de se amar.

A imagem do eu se apresenta como um véu que
impede o eu de ver seu ser mais profundo. Ela também
impede o eu de se amar tal como ¢, pois 0 que 0 eu ama ¢é
esse outro de si que é a imagem de si estimada pelos outros.
Ora, se o eu nio se ama tal como é, o amor-proprio é
desamor.

O eu imaginario que o eu forja para si e para os
outros, com o objetivo de fugir de si e passar a viver nessa
imagem que é o outro de si nos outros, ¢é fruto do vazio do
eu, pois ¢ devido a esse vazio que o homem troca o eu
verdadeiro (cheio de misérias e imperfeicdes) pelo eu
imaginario (o eu que se toma por Deus). Esse {dolo que o eu
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fabrica para si e para os outros cega a si € 20s outros, posto
impedi-lo de ver as suas misérias e também que os outros as

vejam.

O homem nio passa, portanto, de disfarce mentira e
hipoctisia, tanto em face de si proprio como em
relagdo aos outros. Nio quer que lhe digam verdades
e evita dizé-las aos outros; e todos esses propositos,
tao alheios a justi¢a e a razdo, tém em seu coragao
raizes naturais (B.100; L.978).

A imagem que o eu forja de si e tenta impo-la
aos outros, ele a toma por realidade. Mas por ser uma
imagem forjada para si e para os outros, ela é uma ilusao que,
devido a credibilidade iguala-se a realidade. Logo o eu é
enganador.

Interpondo o eu imaginario entre ele (que se
quer como Deus) e ele mesmo (cheio de imperfei¢oes), o eu
se livra de pensar a verdade que o convence de seus defeitos;
e interpondo o eu imaginario entre ele e os outros, ele
impede os outros de ver suas fraquezas. Forjar um idolo de
si para si é o inico modo que o eu encontra para aplicar o
seu amor, na auséncia de um objeto verdadeiro de amor.
Todavia, uma vez que para satisfazer-se nesse outro de si, a
imagem de si necessita da aprova¢ao (estima) alheia; isso
implica que o eu tomado por Deus nao basta a si mesmo.
Longe de conferir ser a um ser cuja marca ¢ a auséncia de
set, o idolo que o eu forja para si e para os outros o leva a
trabalhar incessantemente para conserva-lo na ideia dos
outros, pois s6 assim é possivel impedir o ressurgimento do
seu vazio. Logo, o eu ¢é escravo de sua prépria imagem.
“Escravidio infeliz” (Lazzeri 1993: 35)", uma vez que o eu
necessita do olhar de aprovagdo dos outros para satisfazer-

14 O autor usa esse termo para referir-se a serviddo do eu a imagem que
ele cria de si para si e para os outros.
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se consigo mesmo e trabalhar incessantemente para que esta
imagem nao se apague nos outros. Sempre ocupado em
conservar esse outro de si na ideia dos outros, o eu nega
conhecer e amar-se tal como é. F negando a si que o sujeito
do amor-préprio perde-se a si mesmo, posto impedir a si e
também aos outros de conhecer que o seu desejo mais
profundo ¢é o desejo infinito de atingir o ser universal. Tanto
¢ assim que, na auséncia do ser universal, o eu toma-se por
Deus. Narciso nao nos abandona, uma vez que o eu perde-
se na imagem que ele faz de si.

Quanto mais o eu se toma por Deus, mais
distante de si ele permanece. Quanto mais ele quer ser
perfeito, mais imperfeito se torna. Quanto mais ser ele quer
conferir a si, mais longe do ser universal ele se encontra.
Distante de Deus, 0 homem nio cessa de cair.

Quem ndo odeia em si 0 seu amor-proprio, e esse
instinto que o leva a fazer-se Deus, é bem cego.
Quem nido vé que nada é tdo oposto 4 justica e a
verdader Porque ¢ falso que merecamos isso; e é
injusto e impossivel chegar a isso, uma vez que todos
pedem a mesma coisa. B, pois, em uma manifesta
injustica que nascemos, da qual nio podemos
desfazer-nos e da qual devemos desfazer-nos (B.492;
L.617).

Enquanto no fragmento (B.100; L.978) o eu
enganador ¢ alheio a justica e a verdade, pois o proposito de
enganar a si e a0s outros tem em “[...] seu coragao raizes
naturais [...]”, neste fragmento o eu que faz de si um Deus
para si e para os outros ¢ também apresentado como “[...]
oposto a justi¢a e a verdade [...]”, manifestando a injustica na
qual nascemos. Mas por que o eu enganador, o eu que se faz
Deus, ¢ injusto a si e aos outros? Em primeiro lugar, porque
o sujeito do amor-préprio nao ama a si mesmo. O que ele
ama ¢ a imagem de si em relacdo a qual ele comporta-se
servilmente. Em segundo lugar, porque nutre uma aversao a
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verdade presente em seu proprio ser. Embaracoso é o sujeito
do amor-préprio, pois busca a verdade incansavelmente,
entretanto faz tudo para evitar a verdade que o convence de
seus defeitos e ndo suporta que os outros digam verdades a
ele. E, uma vez que ele faz de si um Deus para si e para os
outros, escondendo o seu eu verdadeiro, a imagem de si é a
unica maneira que ele encontra para vazar seus olhos
agradavelmente e para vazar os dos outros. A imagem que o
eu oferece para ser vista, isto é, a visibilidade que o eu deixa
transparecer, transforma-se em seu oposto: a imagem que
vemos encobre o eu que ndo vemos. A aparéncia nos cega.
O sujeito do amor-préprio é também injusto com os
outros nao somente por cega-los, mas também por desejar
ser tudo para todos nega aos outros o desejo de se tomar por
Deus. Deus é uma singularidade. Ao tomar-se por Deus, o
eu nega a sua particularidade e procura afirmar-se como uma
singularidade, negando assim esse mesmo desejo aos outros.
Além disso, por querer ser amado por todos como se fosse
um Deus, ele rompe a reciprocidade do amor. A justica do
amor ¢é precisamente a igualdade. S6 pode haver
reciprocidade na relagdio amorosa se houver igualdade
(Agostinho 1995: 284)". Impondo-se aos outros como se
fosse um Deus, desejando ser amado e admirado por todos,
o eu rompe aquilo que constitui a relagdio amorosa: a
igualdade. Logo o sujeito do amor-préprio € tirano. Por ser
tirano, ele se faz odiar, por isso mesmo ¢ que o homem deve
odiar o seu amor-proprio. “O eu tem duas qualidades: ¢é
injusto em si, fazendo-se centro de tudo; é incomodo aos
outros, querendo sujeita-los: pois cada eu é o inimigo e
desejaria ser o tirano de todos os outros” (B.455; 1..597).

150 amor, porém, supSe alguém que ame e alguém que seja amado com
amotr. (...). O que ¢, portanto, o amor, sendo certa vida que enlaga dois
seres, ou tenta enlagar, a saber: o que ama é o que é amado?”. Santo
Agostinho ressalta assim a for¢a unitiva do amor.
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Pascal define a tirania como “[..] o desejo de
dominagao, universal e fora de sua ordem” (B.332; 1..58). As
experiéncias humanas ele as divide em trés ordens, conforme
vimos. O dominio dos bens exteriores é proprio da ordem
do corpo; o conhecimento, préprio da ordem do espirito.
Esses dominios, o eu os agrega a imagem de si exigindo com
isso a estima de todos, revelando assim uma outra face de
sua injustica: como a estima (amor) é da ordem do coragio,
o eu quer receber situado em uma ordem o que ¢ proprio de
uma outra ordem. Nio satisfeito em exercer o dominio dos
bens exteriores (ordem do corpo) ou o dominio do
conhecimento (ordem do espirito), o eu quer dominar
também o amor dos outros (ordem do coragao). Logo, o
sujeito do amor-proprio apresenta-se na desordem.

O tédio e a necessidade de divertir-se
(advinda do tédio), esse vai e vem constante do interior ao
exterior e vice-versa, basta para mostrar que o homem caido
¢ um ser cindido, nele nao ha fixidez alguma. Extraviado, e
nao encontrando em si nada que lhe dé sustento, ele procura
com inquietagdao e sem éxito um lugar que possa lhe oferecer
seguranca. O movimento perpétuo —busca inquieta e
ingléria- em que o homem se encontra deve-se a sua propria
constituicao. Por trazer em si mesmo o vazio (abismo
infinito), o que ¢é seu inferno, posto nio encontrar repouso
em si, e a0 mesmo tempo abertura para o sobrenatural, uma
vez que ele se origina pela perda do ser universal, 0 homem
caido tudo faz para encontrar o repouso. Para tanto, a Gnica
alternativa que lhe resta é negar a si mesmo.

Conclusio
Parece-nos, a primeira vista que, para o homem sair

desse movimento perpétuo, dessa queda vertiginosa, basta a
ele ter aversao ao seu eu imaginario e passar a amar Deus:
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A verdadeira e Gnica virtude consiste, pois, em odiar
a si mesmo (porquanto somos odiosos pela
concupiscéncia) e em buscar um ser realmente
amavel para amd-lo. Mas, como nao podemos amar
o que estd fora de nés, cumpre-nos amar um ser que
esteja em nods, € que nNao seja nos, e isso é certo para
todos. Ora, somente o ser universal assim é. O reino
de Deus esta em nds: o bem universal esta em nos,
somos nés mesmos e nao somos noés (B.485; 1..564).

Buscando amar um ser amavel, o eu verdadeiro passa
a odiar a si mesmo, posto a concupiscéncia (que se tornou
natural) afasta-lo do ser universal. Buscando amar um ser
outro, odiando a si mesmo, é que seu vazio (abismo infinito)
comega a esvaziar-se e passa a ser ocupado por Deus. Nao
podendo amar um ser fora de si, uma vez que o homem
caido é centrado em si, o eu vazio e esvaziado de si passa a
amar um outro que nao é mais o eu tomado por Deus, mas
um outro que ¢ o proprio Deus. Buscando Deus, o eu deixa
de alienar-se no outro de si que ¢ a imagem de si no outro e
passa a alienar-se no outro de si que é o ser universal presente
no eu verdadeiro. O eu verdadeiro, entdo, se aliena de si em
si mesmo, pois ama nele o que nio é ele. E neste amor que
o eu possui o ser universal. Este bem universal estd em nos,
uma vez que Deus se faz presente em nossa capacidade
infinita de amar, ou seja, em nosso abismo infinito que é
abertura para o sobrenatural. Somos nés mesmos, uma vez
que amando a Deus amamos a nés mesmos: o que ama ¢ o
que ¢ amado, como diz Santo Agostinho. O amor (caridade)
nos une a Deus. E ndo somos nos, visto que, somente a graga
podera levar o eu, mergulhado na concupiscéncia, a amar um
outro que nao a si e assim amar a si mesmo.

Todavia, mesmo voltando-se para o Ser universal, o
homem nao se livra do que constitui o seu estado atual: o
movimento perpétuo: “Nao me procurarias se ndo me possuisses.
Nao te inquietes, pois” (B. 555; L. 929). Possuir o Bem universal
nao implica atingir o repouso, ao contrario, encontrar Deus
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redunda em busca-lo. O Deus absconditus de Pascal esconde-
se ao deixar-se encontrar. Porque o possuimos, buscamos.
Buscar: eis a condigdo do homem cuja caracteristica
marcante consiste no movimento perpétuo. Mesmo
encontrando Deus, o homem buscal Com efeito, a busca por
Jesus Cristo ¢ ela também divertimento.
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A FILOSOFIA COMO SABEDORIA
DO AMOR EM EMMANUEL
LEVINAS

Jodo Paulo Pereira

Introdugio

O presente trabalho tem por objetivo mostrar
porque Emmanuel Levinas® inverte os termos da tradicional
definicado da filosofia e a redefine, em vez de amor a
sabedora, como sabedoria do amor. O caminho que sera
percorrido, para desenvolver essa proposta, terd como eixo
de condu¢io a forma como nosso autor trata o conceito
amot. Por isso, desenvolveremos dois momentos, a sabet:

No primeiro momento, mostraremos que ha, em
alguns textos de Levinas, uma rejei¢io ao conceito amor,
sobretudo, pela forma como a tradi¢ao filoséfica e religiosa
tratou este termo. Apresentaremos essa rejei¢ao por meio de
duas criticas: uma em relagio a ontologia e a tradi¢ao
filosofica e outra em relagio a religidao. Contudo, as duas
criticas tém o mesmo amago: a violéncia ao outro, a
alteridade e a diferenca.

1 CV: http://lattes.cnpq.br/6332532820626583

2 Emmanuel Levinas ¢ um pensador judeo-lituano-francés. Judeu,
porque nascido desse povo. Lituano, porque nasceu em Kaunas, na
Lituania. Francés, porque adotou a cidadania francesa. Nasceu em 1905
e faleceu em 1995. Estudou filosofia em Estrasburgo, participando de
seminarios com Husserl e com Heidegger em Friburgo, na Brisgovia. Em
1930 doutorou-se em filosofia com a tese La théorie de l'intuition dans la
phénomeénologie de Husserl, obra premiada pelo Institut de France. Foi
prisioneiro em campos de concentragdo nazista na Bretanha e na
Alemanha. Ensinou nas Universidades de Poitiers, Paris-INanterre, Paris-
Sorbonne, Lovaine, Utrecht e Jerusalém (Cintra 2002: 107-108).
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No segundo momento, mostraremos como Levinas
define e concebe o conceito amor. Isso sera feito a partir da
noc¢ao de maternidade que expressara a ideia de “amor sem
Eros”. Apresentaremos com isso 0s conceitos fundamentais
da ética para mostrar que o sentido, a significacdo, para
Levinas, comeg¢a na relagdo com o outro que é compreendida
como amor sem Eros — desinteressamento. A filosofia sera
compreendida como sabedoria do amor porque é na relacao
com o outro, relagio de gratuidade, que comega todo o
sentido do humano.

Antes, porém, de entrarmos na primeira parte,
apresentaremos o ponto de partida de toda filosofia Levinas,
ou seja, a ideia fundamental que norteou seu projeto
filosofico.

1. Ponto de partida da filosofia de Levinas: O
Bem além do ser

O pensamento de Levinas, desde seus primeiros
escritos pessoais’, tenta buscar um caminho diferente a toda
tradicdo filosofica que remontou e ainda remonta a
significAncia, a racionalidade, o sentido a "gesta de ser"*. Sua
proposta filos6fica, em todas as etapas de amadurecimento’,

3 Segundo Ulpiano Vazquez Moro nos escritos de Levinas existem dois
setores tematicos diferentes. Um que concerne aos escritos filoséficos e
o outro que diz respeito aos escritos sobre o judafsmo. O primeiro é
dividido entre os escritos dedicados a outros filésofos e os que sdo
dedicados a sua investigacdo filosofica pessoal. O segundo ¢ dividido
entre os escritos denominados "ensaios sobre o judaismo" e os
comentatios biblico-talmudicos (1982a: 7).

4 "Gesta de set": reinado do ser (Levinas 2003: 137). Em outro lugar
Levinas diz: “o termo ‘gesta de set’, que diz a esséncia do [...] ser, sublinha
o aspecto verbal da palavra ser” (Levinas 2003: 143).

5 A forma que usamos para estudar os textos de Levinas tem como base
a periodizacdo da obra de Levinas desenvolvida por Ulpiano Vazquez
Moro, em E/ discurso sobre Dios en la obra de E. 1evinas, que a divide em trés
periodos “em funcdo da novidade filoséfica que emerge dos escritos
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se propoe a evadir o ser. Por exemplo, em 1935, no texto De
l'evasion, Levinas ja apontava para a necessidade de evadir o
ser, "sair do set" (Levinas 1982: 90).

Esse pressuposto basico da filosofia de Levinas parte
da constatacdo de que a ontologia nao consegue abarcar todo
o sentido do humano e que, por isso, acabou fazendo
violéncia ao outro, ao diferente, ao tentar reduzir todo o
sentido ao ser. Assim, ao contrario de Heidegger que, a partir
da constatagao da confusio ontoldgica ocorrida na tradi¢do,
pensa que o ser foi esquecido, Levinas mostra que o outro é
quem foi esquecido, ja que, para nosso autor, a relagio com
o outro extrapola a dimensao ontoldgica. Isso leva Levinas a
defender a ideia de que o sentido do humano excede a
ontologia.

Essa excedéncia, que motiva a busca levinasiana, fica
expressa de uma forma bem clara na obra Da existéncia ao
existente, 1947, onde Levinas apresenta, logo no preambulo,
a ideia fundamental de seu projeto filoséfico: a relagao com
o outro se da num movimento para o bem e que a ideia de
Platio do "Bem além do ser" seria a guia para tal proposta.
Esse movimento — considerado como movimento de
transcendéncia — ¢ a safda das categorias do proprio ser, é o
caminho de evadir o ser (Levinas 1998: 9).

Assim o Bem, que sera pensado por Levinas como
saida do ser a partir da relagio com o outro, nos coloca
diante de todo o problema da filosofia de Levinas. Nao é por

Sfilosdficos pessoais” (Ribeiro 2008:16). O primeiro periodo, denominado
ontolégico, que se caracteriza pela tentativa de evasio do ser,
corresponde aos textos entre 1929-1951. O segundo periodo,
denominado metafisico, que se caracteriza pela ruptura da ontologia pela
metafisica entendida como relacio ética, corresponde aos textos entre
1952-1964. O terceiro periodo, denominado ético, caracteriza-se pelo
abandono da linguagem ainda ontolégica do segundo periodo numa
tentativa de construir uma linguagem ética, corresponde aos textos entre
1964-1995 (Ribeiro 2005: 23). Sobre uma analise mais detalhada da
periodizagdo veja: Moro 1982a: 7-9; Ribeiro 2005: 22-23.
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acaso que em De outro modo que ser, principal obra filosofica
de Levinas, o Bem sera pensado como desinteressamento
em oposi¢do ao ser que é pensado como interessamento. B
¢ essa problematica que nos coloca diante da critica que
Levinas faz a ontologia na tradi¢ao filosofica e a religido, pois
a tradicao ocidental acabou reduzindo, ou confundido, o
Bem com ser — com interesse. Foi nestes termos que o amor
acabou sendo compreendido. Amor que deveria expressar o
proprio movimento de excedéncia em diregiao ao Bem.

2. A filosofia como egologia

Para pensar a rejeicao de Levinas ao conceito amor é
necessario passar pela critica a ontologia e a toda a tradicao
filosofica. Isso porque o que estarda em questao em tal critica
¢ o que Levinas denomina de egologia, que significa uma
reducao de todo sentido ao eu: é o pensamento do mesmo,
da identidade, da totalidade.

De inicio, no intuito de deixar claro o que Levinas
pensa em relagdo a ontologia e a tradigao filosofica, é
interessante remontar a um artigo de 1951 denominado .4
ontologia ¢ fundamental?. Nesse texto, Levinas resume sua
posicio ao afirmar que a relagdo com outrem nio ¢é
ontologia. Aqui, a reflexdio de nosso autor se direciona
especificamente a ontologia heideggeriana.

Com a ontologia de Heidegger ha uma ruptura com
a estrutura teorética do pensamento ocidental em que a
compreensiao do ser, como entenderam Platao, Aristoteles e
outros, é apenas uma atitude tedrica. Diferentemente, para
Heidegger, a compreensao do ser se da no proprio
comportamento humano: cada momento da vida do homem
tem a fungao de compreensio do ser. Isso porque a
inteligibilidade do ser é a proépria abertura do ser e a
existéncia é a prépria abertura do ser. E como se o verbo
conhecer estivesse embrulhado ao verbo existir. Assim todas
as relagdes que se instituem no ser sio ontologia, por isso,
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“compreender o ser enquanto ser ¢é existir” (Levinas 1997b:
22). Mas ¢é na compreensio do existir do homem que a
compreensio do ser se aprofunda. "Seu o mundo — até na
morte que mede sua finitude — ¢ compreensio do ser"
(Levinas 2008c: 157). Assim se compreende que “o homem
inteiro é ontologia” (Levinas 1997b: 22). No entanto, ai
comega a nascer o problema para Levinas.

Na ontologia heideggeriana todas as relagoes
pressupoem a compreensao do ser e, deste modo, implicam
uma compreensao do Universal. O ente, nesse caso, ¢ um
meio para se chegar ao ser — ao universal. Compreender o
ente particular, portanto, é ir além do particular, é ir ao
universal, pois essa compreensao implica a compreensao do
sef.

No artigo citado, Levinas levanta a questio de
“pensar o outro como outro”, o ente como ente, € NA0 em
funcao do ser. A compreensao heideggeriana se dirige para
o ser do ente que se abre no existir e 3o no ente como ente.
Aqui, contrariamente a Heidegger, Levinas substitui a
ontologia, a compreensao do ser no ente, pela relagiao de ente
com ente — substitui o ontoldgico pelo dntico’. A critica de
Levinas a Heidegger ¢ porque na ontologia o humano s6
entra na reflexdo enquanto o ser estd em questdio —
Heidegger nio se interessa pela existéncia humana enquanto
tal, mas somente enquanto ela esta em funcdo do ser
(Levinas 1997a: 27)". Contudo a relacio com o outro

a2} importante destacar neste momento que essa substituicio do
ontoldgico pelo dntico ndo perpassa todo o pensamento de Levinas. Na
fase mais madura de seu pensamento, a partir de 1964, sua proposta de
evadir o ser vai se dar ndo pensando o ente como ente, mas pensado de
outro modo gue ser a partir de um dizer ético — isso sera tratado no segundo
momento deste artigo. O que ¢é importante agora, para O
desenvolvimento de nossa proposta, é a critica a reducdo do sentido a
ontologia.

7 Para Heidegger, ir ao ente como ente significa somente percebé-lo
distinto da compreensio que o apreende. Por isso, Heidegger coloca o
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enquanto outro ¢ irredutivel 2 compreensio do set®. Assim
lemos em Levinas: “Nao ¢ a partir do ser em geral que ele (o
outro) vem ao meu encontro. Tudo o que dele me vem a
partir do ser em geral se oferece por certo a minha
compreensio e posse. Compreendo-o, a partir de sua
histéria, do seu meio, de seus habitos. O que nele escapa a
minha compreensio ¢ ele, o ente” (Levinas 1997a: 31).

Podemos dizer, como uma breve conclusao, que esse
texto de 1951 questiona o proprio estatuto da ontologia
como filosofia primeira, ou seja, como fundamental, ja que a
relagio com o outro que se da na relagdo de ente a ente,
escapa a compreensao ontolégica, isto ¢é, esbarra na
impossibilidade de nomear outrem como tal, de acolher o
outro como outro. Mas é em Totalidade e infinito, 1961, que a
critica de Levinas vai se tornar mais contundente. Nela,
nosso autor vai dizer que a ontologia como filosofia primeira
é uma filosofia da violéncia’ e do poder.

Ao compreender o outro em funcio do ser em geral,
o outro perde seu carater de outro — sua alteridade absoluta.

problema do outro como Miteinandersein (ser-com-outro), ou seja,
compreende o outro na relagio ontolégica. Segundo Heidegger, "a
abertura da co-pre-senga dos outros, pertencente ao ser-com, significa:
na compreensdo do ser da pre-senca (Dasein) dos outros ja subsiste uma

compreensio dos outros porque seu ser é ser com" (2002: 176).

8 O ente, ao ser compreendido na abertura do ser, recebe significacdo a
partir do préprio ser. Isso significa que ele foi nomeado, universalizado,
compreendido a partir de um termo comum. Ao nomea-lo, confiro-lhe
significagdo a partir do ser. Nomear significa que o compreendi. E se eu
o compreendi é porque ele entrou na abertura do ser em geral. O
compreender significa que ele estd sobre o meu dominio, tenho posse

dele.

9 Sobre a violéncia no pensamento de Levinas vale observar o que
Ulpiano Vazquez Moro diz: "o ponto de partida invaridvel dos diferentes
escritos em que Levinas desenvolve seu discurso filoséfico esta
constituido pela analise da violéncia. Analise que, por sua vez, esta
orientada a enuncia¢dao das condi¢ées que tornam possivel a percepciao
da "experiéncia da totalidade" como injustica" (1982a: 200).
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Ao ser compreendido ontologicamente o outro ¢é reduzido a
um outro eu (alfer eg) e, assim, o outro acaba por ficar
identificado ao eu. A ontologia como filosofia do poder ¢é
um pensamento que generaliza, universaliza e, assim, nao da
espago para se pensar o diferente, o outro como
absolutamente outro. A tese fundamental de Heidegger, da
primazia do ser sobre o ente, promove, entdo, a redu¢ao do
outro ao mesmo. Essa promogdo, segundo Levinas, é a
reafirmacao de uma tradi¢cao onde o mesmo domina o outro
— uma tradi¢ao em que o outro foi tratado sempre como alter
ego. Ao entrar na abertura do ser em geral, o ente perde sua
identificacio de ente e o ser revela a sua face violenta,
dominadora, neutralizadora e totalizadora. Essa aniquilagao
da alteridade, por meio da generalizacio ontolégica, que
extrai do ente o que ele nao é, que extrai o ser do ente, essa
reducdo do sentido a compreensio ontoldgica Levinas
denomina Totalidade.

Em oposi¢io a ontologia, Levinas coloca a metafisica
compreendida ndo como “o conhecimento do puramente
inteligivel” (Vaz 2002: 274-275), mas como ética'’. A
metaffsica designa, entio, uma relagio com a alteridade
como tal'. Aqui, surge uma critica nio s6 a ontologia
heideggeriana, mas a toda tradicao filosofica.

O problema da metafisica colocado por Levinas é
que a transcendéncia, como foi pensada pela tradigao,

10 Sobre a oposicdo da metafisica a ontologia diz Ulpiano Vazquez Moro:
“Originalmente, a oposi¢io tinha como objeto a Heidegger, mas a partir
dele irda se manifestando como uma rejeicdo de todos os modelos
ontoldgicos produzidos ao longo da histéria da filosofia ocidental que se
elaborou, quase sem exce¢do, como ontologia, isto ¢é, como
subordinacio de toda possivel relagdo com o ente a relagio com o ser
onde aquele ¢ neutralizado e reduzido, despojado de sua alteridade”

(1982b: 62).

11 “Levinas compreende a metafisica a partir de seu gesto transgressivo
[meta’, “trans’], como transgressao da fenomenalidade, do mundo e da
luz” (Calin & Sebbah 2002: 44).
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acabou sendo reduzida a imanéncia. No texto A filosofia ¢ a
ideia do infinito, 1957, nosso autor afirmar que a filosofia na
tradicdo foi um atefsmo, ou antes, “irreligiao” (Levinas
1997a: 204). Com esses dois termos, Levinas quer dizer que
a tradigao filosofica ndo aceita nada que venha de fora do
proprio sujeito. Para ele, o paradigma dessa tradi¢io “¢ a
licao de Socrates que apenas deixa ao mestre o exercicio da
maiéutica: todo ensinamento introduzido na alma ja af se
encontrava" (Levinas 1997a: 204). Sécrates, por nao aceitar
nada para si a nao ser as verdades que ja estdo em si mesmo,
rejeitando o que vem de fora, é citado como modelo dessa
tradi¢do que acabou negando a transcendéncia.

Em Totalidade e infinito, obra em que ele desenvolve a
ideia de metafisica ética, a metafisica é apresentada, de modo
geral, como um movimento "para um além", para o "outro
lado", para o "doutro modo". Ela parte do que ¢ familiar para
o que ¢ estranho, do que ¢ conhecido para o que ¢
desconhecido, da casa em que habitamos para fora da casa.
"Ela surge e se mantém neste alibi" (Levinas 2008a: 19), diz
Levinas. E o proprio movimento de transcendéncia. Assim,
esse movimento de transcendéncia nao seria uma reducao
do outro no mesmo.

Porém, para o nosso autor, a filosofia nunca
conseguiu percorrer esse caminho, suas tentativas acabaram
por reduzir a transcendéncia sempre a imanéncia, suas saidas
foram sempre precedidas por uma volta. "Na tradicao
ocidental, toda filosofia, mesmo wuma filosofia da
transcendéncia, se reduz, como logos filoséfico, a
imanéncia" (Levinas 1976: 121).

Segundo Levinas, as tentativas de transcendéncia da
filosofia podem ser comparadas a Odisseia de Ulisses que,
apesar de uma longa viagem, retorna a sua ilha natal. Tal
viagem, por pressupor sempre um retorno, representatia o
movimento de identidade propria do FEu, "uma
complacéncia no Mesmo, um desconhecimento do outro”
(Levinas 2009: 43). A identidade seria, portanto, o critério de
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todo o sentido e o "conhece-te a ti mesmo" setia o preceito
fundamental de toda a filosofia, como ¢ o regresso de Ulisses
a sua ilha. Assim, pensa Levinas, "o ocidental encontra o
universo em si mesmo" (Levinas 2008b: 53). E ¢ nesse
sentido que "a filosofia ¢ uma egologia" (Levinas 2008a: 31).
Na maioria das vezes, diz Levinas, ela foi uma ontologia,
uma reducio do outro ao mesmo. Suas tentativas de saida,
de ir além, acabaram fadadas ao fracasso por reduzir todo
sentido ao ser. "Nao ¢ por azar que a histéria da filosofia
ocidental foi uma destruicdo da transcendéncia" (Levinas
2008c: 80).

Ao contrario, a metafisica aborda sem tocar; niao liga
um sujeito a um objeto. "Nao ¢ no ‘conhece-te a ti mesmo’
que se concretiza seu ultimo passo" (Levinas 2008a: 78). O
movimento de transcendéncia supde a diferenca, a
multiplicidade, a exterioridade, a alteridade — seria o proprio
caminho da ética, da responsabilidade pelo outro, o caminho
percorrido por Abraio. Uma viagem sem volta, sem
regresso, sem reduzir a exterioridade a interioridade, sem
reduzir a alteridade a identidade, sem reduzir a multiplicidade
a totalidade, sem reduzir o outro a0 mesmo. O movimento
metafisico de transcendéncia seria um abandono da patria,
da terra natal, da seguranca, da casa familiar: uma ida sem
volta. Levinas contrapde ao caminho de Ulisses o caminho
de Abradao que "abandona para sempre sua patria por uma
terra ainda desconhecida" (Levinas 1997a: 232).

Portanto, para Levinas, a filosofia foi alérgica ao
outro, ao diferente. Ela é filosofia do ser, da imanéncia. Suas
tentativas de compreender a transcendéncia deixaram de
fora o proprio transcendente, pois "o transcendente é o que
nao pode ser englobado" (Levinas 2008a: 289).

3. O amor como egologia

Apbs passar brevemente pelas criticas de Levinas a
ontologia e a tradi¢ao filosofica, e perceber o porqué de tais
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criticas, é possivel entender agora a rejeicio de Levinas ao
conceito amor. Isso porque a rejei¢do ao conceito amor que
aparece em um primeiro momento do pensamento de nosso
autor é pensada também a partir desse pressuposto de
reducdo do outro ao mesmo — egologia. Num primeiro
momento, podemos dizer que essa rejeicio é porque o
conceito amor, como foi concebido, se define como busca
do adequado, como completude, o que pressupde esse
movimento de imanéncia. E nesses termos que ele o recusa
para qualificar a relacdo com outrem: a relacao ética.

Essa questdo fica bem elucidada em um artigo de
1951 denominado O ex e a totalidade. Nesse artigo, Levinas
comega por tratar a questdo da crise da religido como crise
do amor. Tal crise teria como pano de fundo a forma como
o amor foi concebido na tradi¢ao. A crise da religido vem,
diz Levinas, primeiramente, da crise do amor, que é a perda
do valor ético. A crise do amor é porque a bondade para qual
a religiao convida nao realizou o bem — isso porque o amor
ficou restrito a relagao a dois; disso advém a ideia de “religido
individual”. Nesse texto, Levinas tenta mostrar que a crise
do amor que gera a crise da religido é porque a esséncia do
amor, como foi concebido na tradi¢ao, é o eu satisfeito pelo
tu encontrando no outro a justificaciao de seu ser: "é amor
de um ser em detrimento de outro, sempre privilégio"
(Levinas 1997b: 43). Amor que mantém a mesma violéncia
da ontologia, pois o caminho do eu continua sendo um
regresso a sua ilha; continua mantendo a soberania do
sujeito, propria da egologia.

Por fim, terminando essa primeira parte, ¢
importante salientar que essa concepg¢ao de amor, que gera a
crise do amor e a crise da religido, ¢ fruto do esquecimento
do outro; é consequéncia de uma cultura moldada por um
pensamento egoldgico, ou seja, por um pensamento que
procura a felicidade do Eu e esquece o Outro. A base dessa
busca pela felicidade do mesmo setia proveniente de uma
simbiose entre razao e religido que sdo as proprias bases da



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 309

configuracio da cultura ocidental (Ribeiro 2008: 320)'%. F a
essa simbiose que Levinas chama de hipocrisia. A violéncia
do ser que se manifestou na histéria da filosofia, comegando
com os gregos até Heidegger, que levou ao esquecimento do
outro, construiu o que Levinas chamou de hipocrisia da
cultura ocidental. Hipocrisia de uma cultura que reduziu a
transcendéncia a imanéncia do ser a partir da sintese grega
(Ribeiro 2006: 388.) e, deste modo, sufocou a alteridade do
outro.

Em Totalidade ¢ infinito Levinas vai chamar de
civilizagao hipdcrita aquela que esta “ligada a0 mesmo tempo
ao Verdadeiro e ao Bem, doravante antagonistas” (2008a:
10). A cultura ocidental por meio do cristianismo, no intuito
de justificar o evento-cristo universalmente se apropria da
racionalidade grega e elege, simultaneamente, como polos
estruturantes da cultura, Jerusalém e Atenas. A partir disso o
homem ocidental fica acostumado a fundamentar sua
existéncia na verdade dos filésofos e no Bem anunciado
pelos profetas e ensinado por Jerusalém (Ribeiro 2008:
320)".

Aqui entendemos o porqué da oposi¢io entre
Ulisses, que representa a cultura grega, e Abrado que
representa a cultura hebraica. Essa hipocrisia que gera no
pensamento de Levinas a oposi¢ao entre Ulisses e Abrado,

12 “A unido entre razdo e religido gerou uma cultura em que se passou a
anunciar a felicidade do homem associada a beatitude, mas na qual a
historia dessa felicidade se configura, contraditoriamente, como histéria
da morte, da violéncia, da injusti¢a, do atefsmo e da irreligiao do homem
que assassina o outro homem” (Ribeiro 2008: 321).

13 Segundo Nilo Ribeiro Junior, “o monoteismo cristio buscou justificar
a particularidade do evento-cristo na universalidade da racionalidade
grega a fim de evitar que o pensamento de Atenas o tratasse como mera
‘opinido. Do lado da filosofia grega, ela também necessitou beber da
nova cosmovisao do cristianismo para legitimar-se como um
pensamento religioso e evitar ser identificada a um pensamento pagio e
ateu” (2008: 320).
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entre o ser e o Bem, que gera a propria rejeicio do conceito
amor, nos ajuda a entender porque a proposta de Levinas ¢é
mostrar o bem como movimento para além do ser — porque
ele coloca o bem em confronto com o ser, com essa
racionalidade soberana da filosofia ocidental. Para Levinas é
preciso separar estes dois polos. E preciso colocar o Bem
acima do ser — ¢ preciso pensar o Bem de outro modo que ser.

4. A racionalidade de outro modo que ser

A pretensao de Levinas ao tentar mostrar o Bem
além do ser ¢ conceber uma nova forma a no¢ao de sentido,
e, desse modo, alargar a nogao de racionalidade. A questdo
central do pensamento de nosso autor é que ele parte do que
¢ significativo e o significativo para ele nao se articula dentro
do saber como pensava a tradi¢ido grega, mas, ao contrario,
¢ o saber que deriva do significativo. A linguagem ontologica
nao coloca o sentido, diz Levinas, somente permite
apresenta-lo. Levinas ndo nega que a filosofia se fala em
grego, mas ele nao aceita que essa mesma linguagem modele
o sentido. Tudo deve ser expresso na linguagem do ser, mas
ela nao ¢ o lugar primeiro do sentido, o lugar em que comega
o sentido. O significativo ¢ anterior ao saber e, por isso, 0
ponto de partida pelo qual o humano nao se enquadra em
um sistema ¢é o significativo. Na obra Transcendéncia e
inteligibilidade nosso autor ¢ muito esclarecedor quanto a sua
proposta.

Nio parto da racionalidade como uma noc¢ao que
engloba um sistema das categorias da nossa logica do
conhecimento; gostaria de alargar esta nog¢do; parto
do que ¢ significativo, onde o humano se fixa antes
de qualquer sistema. Nao tenho a impressiao de que
o significativo se articula original ou exclusivamente
dentro do saber. Na obriga¢do relativamente a
outrem ha um sentido. Que depois evidentemente,
na reflexdo, tal se torne um saber — que a prépria



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 311

filosofia seja um saber —, nao quer dizer que o
estatuto do significativo no saber seja o seu modo
préprio e primitivo. [...| Mas digo, ao contrario, que
se pode a partir do sentido, pensar o racional de um
modo diferente. E a minha tentativa consiste em
afirmar acerca da relagdo — se a palavra relagdo for
aqui adequada — com outrem, com o rosto (1991:

31).

A relacio com outrem se articula antes do saber.
Esse movimento é o que Levinas chama Dizer ético — Dizer
mais profundo que o ser, um Dizer sem dito, ja que o dito é
da ordem do ser. A subjetividade humana aparece ai como o
lugar desse Dizer. Ela nao é mais pensada como para-si,
como egoismo, mas para-o-outro, bondade,
desinteressamento, rompendo assim, a légica do ser que ¢é
pensada como interesse. A subjetividade passou a ser
entendida, por Levinas, como aquilo que escapa a gesta do
ser, portanto, de outro modo que ser. O de outro modo que ser é uma
significacao diferente do ser — des-inter-esse. A subjetividade
é para-o-outro. E nesse sentido, de ser para-o-outro, que ela
rompe a crosta ontologica — rompe o sef. E ai que o sentido,
que a significacio comeca para Levinas, e ndo propriamente
no saber.

Esse movimento da subjetividade foi pensado a
partir da sensibilidade que nao ¢ entendida como saber, mas
como pura proximidade, em que o outro obseda o sujeito
fazendo-o refém. Como é irredutivel ao saber a subjetividade
¢ imemorial, pois nenhum movimento da consciéncia
consegue voltar a0 momento da afecgdo do proximo, visto
que a afec¢do nunca se fez presente — isso porque a
subjetividade se da na sensibilidade que ¢ um momento
anterior a consciéncia, por isso, nao se pode recuperar o
momento da proximidade do proximo. Desse modo ¢
anterior ao ser — é an-arquico, perturba a ordem do ser ao
interromper o jogo ontologico. Por ser imemorial ela é
diacronica, irredutivel a propria sincronia do tempo —
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irrepresentavel em um presente. Portanto, a intencionalidade
da consciéncia nao seria o fio condutor da sensibilidade. Na
verdade, a intencionalidade ja deriva da sensibilidade que se
da na proximidade.

A sensibilidade teria valor na pura aproximacio
corporal. E, por isso, que Levinas vai dizer que o sujeito ¢ de
sangue e carne. A proximidade é o contato corporal que nao
implica distancia do que se aproxima — ¢é sentir o outro em
si. A distancia é propria da consciéncia que necessita de um
afastamento para poder representar e tematizar o objeto. A
sensibilidade ¢ imediatez do préximo, ¢é afeccio. A
subjetividade como sensibilidade, entdo, ¢ vulnerabilidade, ja
que na proximidade do préximo o sujeito estd exposto ao
outro sem a prote¢ao de uma consciéncia que o colocaria
como soberano. Ele esta exposto porque nio tem o
principio em si do seu ser, isso porque a subjetividade se da
na aproximag¢ao do proximo e nao em si cOMo num regresso
da consciéncia. A subjetividade como vulnerabilidade,
portanto, € 0 outro-no-mesmo.

A proximidade do préximo obseda de uma forma
diferente da obsessido do objeto, pois ela é convocamento a
responsabilidade — responsabilidade sem op¢ao porque nao
decorre da liberdade, como acontece em Sartre, no qual a
liberdade ¢ o que faz o homem senhor de si, colocando-o na
posse do que ele é por inteiro (Sartre 2010: 20)"*. Na
obsessao do préximo, o sujeito esta cercado nao por coisas,
mas pelo outro (Levinas 2011: 158). Esse estar cercado pelo
outro significa que o sujeito nao consegue se afastar dessa
proximidade voluntariamente, mesmo porque esse
movimento ¢é anterior a liberdade. Aqui entendemos porque
a proximidade nao é uma atividade da consciéncia e porque

14 O primeiro principio do existencialismo é: “o homem nada ¢ além do
que ele se faz” (Sartre 2010: 19). Ja para Levinas o homem comega antes
da liberdade, na responsabilidade pelo outro.
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o sujeito, entendido a partir da sensibilidade, nio tem o
principio do seu ser em si mesmo, mas o tem no outro.

Nesse sentido, o eu depende do outro sem o ter
desejado — desse modo, anterior a sua vontade. Aqui,
entendemos também a expressio outro-no-mesmo, de
forma que tal expressio nao significa pensar o outro como
um outro mesmo — o “z0” nao significa assimilacio, mas
significa que o “outro desconcerta ou desperta 0 mesmo, o
outro inquieta ou inspira o mesmo” (Levinas 2008c: 117).
Inquietagao, provocada pelo outro, que chama o eu de onde
ninguém o pode substituir. Essa impossibilidade de
substituicdo ¢ o proprio significado da responsabilidade.
Para Levinas, onde a substitui¢ao é possivel é porque niao
existe nenhuma responsabilidade. Se alguém pode me
substituir e assumir minha responsabilidade ¢ porque isso
nao seria uma responsabilidade, ou melhor, nao seria minha
responsabilidade. Responsabilidade é sinonimo de unicidade
— ¢é por isso que corresponde ao sujeito apenas. Isso é o
proprio sentido da ética para Levinas.

A substituicdo é o proprio ndé da subjetividade
porque ela implica a prépria unicidade do sujeito - é por isso
que o eu torna-se refém do outro. Refém porque no
momento da aproximac¢io do préoximo ninguém pode
responder no lugar do sujeito que foi afetado. Assim a
condi¢do de refém é sua prépria unicidade, sua propria
subjetividade. A subjetividade por ser esse momento
anterior a consciéncia intencional ¢ compreendida como
pura passividade, no entanto, nao é uma passividade como a
de um efeito na relagio de causalidade, isso porque a
passividade significa que o sujeito nao ¢ senhor de si, é
guardiao do outro — a passividade se transforma, assim, em
responsabilidade pelo outro.

Nesses termos a subjetividade foi compreendida por
Levinas como o dizer ético que escapa ao set, a ontologia,
isso porque a compreensaio do ser na filosofia
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contemporanea implica uma correlagao entre consciéncia e
manifestacao do set.

5. A sabedoria do amor

E nessa relacio como o outro, onde se origina o
sentido, onde a subjetividade se constitui como para-o-outro
a partir da sensibilidade que nao é saber, que o conceito amor
pode ser entendido positivamente no pensamento de
Levinas. Assim, ao contrario do primeiro momento deste
trabalho, em que vimos a rejeicao da palavra amor pelos
preconceitos que ela carrega, agora ela passa a receber
sentido na propria ética.

A palavra amor recebe outra significacao diferente
daquela da filosofia ocidental em que o amor foi
compreendido como complementariedade entre partes, de
forma que o amor reconduziria tudo a um fim: a0 mesmo —
ele foi expressao da propria totalizagao da tradicao filoséfica.
“O eu penso reconstitui no amor a presenga € O Sef, O
interessamento e a imanéncia” (Levinas 2008c: 101). Nesses
termos, entendemos também que a defini¢do da filosofia
como amor a sabedoria é sin6bnimo de um movimento
egoista, de um eu fechado em si mesmo que reconduz tudo
a si, ja expresso no dilema de Socrates “conhece-te a ti
mesmo”.

Com a palavra amor Levinas nao esta pensando no
saber, ou numa espécie de ajuda ao outro como um tipo de
altruismo pelo qual se reconstitui um fim ao amor, mas o
amor se tece na propria intriga da subjetividade, do Dizer
ético. Desse modo, poderfamos dizer, como diz Nilo Riberio
Junior, a ética levinasiana ¢ a ética do amor sem Eros', pois

15 Segundo Nilo Ribeiro Junior: “em ultima instancia a ética levinasiana
como dizger pode ser renomeada como uma ‘ética do amor sem eros’[...].
A nova semantica da palavra ética é determinada pela subjetividade como
amor responsavel ou linguagem pré-original do “Eis-me” diante do oxutro.
Assiste-se, portanto, a transformacdo semantica da palavra amor aponto
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“antes do Eros houve rosto. O préprio Eros s6 ¢é possivel
entre rostos” (Levinas 1997b: 144). O amor, para Levinas, é
relagao sem violéncia ao outro, ¢ a propria responsabilidade
que constitui a subjetividade. “A responsabilidade pelo
proximo ¢, sem duvida, o nome denso do que se chama amor
ao proximo, amor sem FEros, caridade, amor em que o
momento ético precede o momento passional, amor sem
concupiscéncia” (Levinas 1997b: 143).

O que nos ajuda a pensar a ética como amor sem
Eros ¢ a figura da maternidade. A figura da maternidade
representa a propria subjetividade como outro-no-mesmo
em que o mesmo ¢é refém do outro, e, desse modo, ela recebe
um sentido eminentemente ético.

A subjetividade como maternidade ¢ hospedeira,
refém do hospede, do outro. A maternidade nio sé
apresenta um existir plural, uma relagaio em que a alteridade
nao ¢é violentada, mas ela significa o préprio fato do mesmo
ser portador do outro. Como a figura da mae que carga o
filho dentro de si, o sujeito, na substitui¢ao, carrega em si o
outro, ja que ele nao é para si, mas para-o-outro. A
maternidade é arrancamento a si:

gestaciao do outro no mesmo. Nio seria a inquietude
do perseguido apenas uma modificagio da
maternidade, do “gemido das entranhas”, magoadas
naqueles que elas carregardo ou que elas carregavam?
A responsabilidade pelos outros significa na
maternidade — até o ponto da substituicio aos
outros, até o ponto de sofrer tanto do efeito da
perseguicio como do proprio perseguido. A
maternidade — o carregador por exceléncia — carrega

de a ética levinasiana ser identificada a ética como amor. Abandona-se a
concepeao do amor da filosofia ocidental associada ao saber, a erética ou
a caridade. Na ética do dom a0 rusfo humano, o amor deixa de estar
referido ao auto-erotismo, a auto-afecg@o e ao compadecimento do
sujeito por sua causa (2008: 325).
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ainda a responsabilidade pelo perseguir do
perseguidor (Levinas 2011: 93-94)16,

O significado da maternidade ¢, portanto, o proprio
n6 da subjetividade que suporta o outro em si, que o carrega,
como a mae carrega o filho no ventre. Subjetividade ou
maternidade como substituigdo, isso por causa do carater
anarquico e imemorial que coloca a subjetividade como pré-
ontolégico a partitr da sensibilidade. O sentido da
subjetividade como maternidade expressa a gratuidade de
um amor sem Eros, como doacio ao outro. O amor, diz
Francois Poirié, “ndo é uma evasio fora de si nem uma
preensao de outrem, ¢ uma acolhida, uma doagido. ‘Venha’
seria a palavra soberana do amor, a confissao vibrante de sua
paixao. ‘O sujeito ¢ um hospede™ (2007: 46). A subjetividade
que ¢ vulnerabilidade é pura doagao, é amor: “mais precioso
a alma que a plena posse de si por si” (Levinas 2008c: 148),
e, assim, amor sem Eros, pois ¢ responsabilidade sem
reciprocidade. Amor sem Eros, porque é uma relagdo sem
correlagdo e, portanto, relagao sem relagao (ou religiao).

O amor nao implica uma relagiao intima em que o
terceiro é excluido — como acontece na relacao individual —,
mas ¢ relagdo de responsabilidade nao s6 com o primeiro
que se aproxima, mas para com todos os outros. Rela¢do que

16 F interessante a explicacio de Luiz Carlos Susin para a relacio da
maternidade com “responsabilidade pelo perseguir do perseguidor”.
“Ora a maternidade — o portador por exceléncia — porta ainda a
responsabilidade pelo ‘perseguir do perseguidor’. Se ha alguma forma de
‘podet’ que soa positivamente para nosso autor, é este paradoxo do
poder [...] que ja nio é de dominio ou de conquista, de permanéncia em
si ou de tarefa para si mesmo, mas poder de suportar, e nesse poder, também
poder ser, poder ter, poder permanecer e perseverar, identidade materna,
O outro, no poder de suportar, se situa sobre mim e eu carrego seu peso,
respondo por ele e para ele, respondo até por suas iniciativas, como uma
mae sempre implicado no ser, na liberdade e nos sucessos e fracassos e
nos pecados do filho, porque tudo no filho a persegue e pesa sobre ela:
¢ a responsabilidade ‘pelo perseguir do perseguidor™ (1984: 352).
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niao implica uma interioridade fechada em si, mas pura
doagdo, bondade, que nio se realiza no fim, que nio ¢ a
felicidade de um eu egoista, ja que nio ha satisfacdo, mas
dor, porque ¢ arrancar-se a si mesmo para se dar ao outro.
“Ser pelo outro — responder por outrem — amar” (Poirié
2007: 93), diz Levinas. Mas o eu ¢ responsavel niao s6 do
primeiro que chega, mas também de todos os outros e,
assim, a ética nao constitui uma relagao individual em que o
terceiro é esquecido. A ética do amor sem Eros, portanto,
implica a justia. Assim diz Levinas:

O que chamo de responsabilidade por outrem, ou
amor sem concupiscéncia, o eu sé pode encontrar
sua exigéncia em si préprio; ela estd no seu “eis-me-
aqui” do ex#, em sua unicidade nio intercambiavel de
eleito. Ela ¢é originalmente sem reciprocidade, pois
traria o risco de comprometer sua gratuidade ou
graca, ou caridade incondicional. Mas a ordem da
justica dos individuos responsaveis uns pelos outros
surge ndo para restabelecer essa reciprocidade entre
0 eu e seu outro, mas por causa do terceiro que, a0
lado deste que me é um outro, me é “também um
outro”. |..] Eis a hora da justica inevitavel que a
propria caridade todavia exige. E a hora da justica,
da comparacio dos incomparaveis “juntando-se”
em espécie e género humanos. [...| Hora da justica
que todavia a caridade exigiu. Eu tenho dito: ¢ em
nome da reponsabilidade por outrem, da
misericérdia, da bondade as quais apela o rosto do
outro homem que todo o discurso da justica se poe
em movimento |[...|. Justi¢a a se tornar sempre mais
sabia em nome, em memoria da bondade original do
homem para com seu outro, em que, Aum
desinteressamento ético [...] se interrompe o esforco
inter-essado do ser bruto a perseverar em ser
(Levinas 1997b: 293-294).
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A filosofia é sabedoria desse amor original que nasce
da escuta do outro, amor esse que impode a justica ja que a
responsabilidade ¢ em relagao a todos os outros. Portanto,
diz Levinas, “a filosofia seria, nesse sentido, a apari¢ao da
sabedoria a partir do amago desta caridade inicial: ela seria a
sabedoria desta caridade, sabedoria do amor” (Levinas
1997b: 144).

Conclusao

Concluindo este texto ¢ possivel fazer algumas
breves consideragdes. Levinas é um pensador Judeu e sua
filosofia faz uso da sabedoria hebraica, sabedoria essa que
provém da escuta do outro humano. Impulsionado pela crise
do mundo moderno e pela tradi¢ao judia, ele propoe outra
maneira de pensar a ética: seu intuito nao ¢, simplesmente,
resolver um problema filoséfico, sua proposta intenta
mostrar que a ética, a relagdo com o outro, é a filosofia
primeira — dela deriva o sentido, ela se torna o lugar da
verdade metafisica.

Desse modo, a filosofia de Levinas surge como
modalidade de resposta a crise do mundo moderno. Para
isso, Levinas tenta romper com a ideia de totalidade e,
consequentemente, com a primazia da ontologia para
afirmar a irredutibilidade da alteridade, do diferente, do
absolutamente outro. Isso o leva a questionar a soberania da
tradicao filoséfica que obriga todo discurso que tem sentido
a se justificar diante de si. Sua critica fundamental a tal
postura é mostrar que o proprio sentido, que é exigéncia da
filosofia, nao comega com a racionalidade filos6fica, mas que
lhe ¢ anterior, que lhe advém de uma relacio que escapa a
propria tematizagao filosofica, de uma relagio que ¢
expressio do préprio Bem além do ser. E por meio dessa
reflexdo que ele designou a filosofia como sabedoria do
amot.
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SOBRE A NATUREZA
LINGUISTICA DA REALIDADE EM
WALTER BENJAMIN

Rafael Azzi

“Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do
homem”, de autoria de Walter Benjamin, é um texto de
juventude escrito em 1916 e destinado a circular entre um
pequeno grupo de amigos.

No periodo de 1915 a 1923, a maioria dos escritos de
Benjamin era produzida sobretudo para ele mesmo e para
seus amigos proximos, tais como Gershom Scholem, Ernst
Schoen, Werner Kraft e Alfred Cohn (Benjamin 2004: 499).
Em julho de 1915, o escritor conhece Scholem, na época
apenas um estudante de matematica que, mais tarde, se
tornaria um estudioso académico de assuntos religiosos,
sendo o principal redescobridor da tradicio esotérica
judaica, a cabala. Entre os dois intelectuais tem inicio entao
uma fecunda troca de ideias sobre sionismo, cabala, filosofia,
politica e literatura. Esse periodo de formagao foi bastante
importante para ambos, e eles manterao a proficua a amizade
até o fim da vida.

O artigo em questdo apresenta algumas teses
interessantes e instigantes sobre a natureza da linguagem e
das coisas. O estudo apresentado no ensaio auxilia a leitura
dos escritos posteriores benjaminianos, pois ja é possivel
observar nele as ideias que serao adotadas e desenvolvidas
por Benjamin em seus trabalhos futuros. As reflexoes
apresentadas  influenciam  escritos  desenvolvidos
posteriormente, como o prefacio de sua tese A Origens do
Drama Barroco Alemao; o prefacio da sua tradugao da série de

1 CV: http://lattes.cnpq.br/2711551459975560
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poemas Quadros Parisienses de Charles Baudelaire, intitulada
“A tarefa do tradutor”, bem como a apresentagao de suas
teses “Sobre o conceito de histéria”, texto bastante
posterior, datando de 1940. Além disso, as ideias
apresentadas no ensaio sao retomadas em um fragmento
intitulado “Antiteses sobre a palavra e o nome”, escrito em
1933, como um estudo preliminar para o desenvolvimento
do texto “Sobre a faculdade mimética”.

Sobre as influéncias do texto, enquanto alguns
autores como Stéphane Moses (2009) defendem a tese de
que esse texto benjaminiano teria estimulado Scholem a se
dedicar aos estudos da mistica judaica cabalistica, outros,
como Richard Wolin (1980: 39-41), afirmam o inverso, isto
¢, que Scholem ja estaria imerso nos estudos da cabala e que
as conversas entre os dois sobre o assunto teriam
influenciado justamente a reflexdio Benjamin presente no
ensaio. Em todo caso, pode-se afirmar que Benjamin nao lia
hebraico; portanto, as fontes diretas de autores cabalisticos
nao lhe eram acessiveis. Outros autores misticos exteriores a
tradi¢ao judaica podem té-lo influenciado no que se refere a
escrita do texto, tais como o tedlogo luterano Jakob Béhme
(1575-1624) e o filésofo Johann Georg Hamann (1730-
1788), sendo este ultimo sendo explicitamente citado no
ensaio. Para Marc de Launay (2012: 649), as ideias
apresentadas por Benjamin no ensaio ja se encontravam
presentes em diversos textos da escolastica medieval e
podem simplesmente terem sido desenvolvidas a partir de
tais fontes.

As fontes do ensaio indicam o caminho que
Benjamin pretende seguir em seu pensamento, a saber: o
questionamento da tradi¢cao herdada pelo iluminismo. Para
desenvolver sua reflexio, o filésofo alemao recorre a autores
considerados  “misticos” e, portanto, relegados ao
ostracismo. Um exemplo dessa vertente ¢ o pré-romantico
Johann Georg Hamann. Contemporineo e conterraneo de
Kant, Hamann se op6s a visao de mundo cientifica e racional
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defendida pelo Iluminismo. O estudioso enfatizava a
importancia da experiéncia estética e de um pensamento que
pensasse criticamente a questio da linguagem. Sua visao por
muitas vezes antecipa as criticas e desafios contemporineos
ao projeto iluminista, bem como a ideia de modernidade.
Influenciado por ele, seu aluno J. G. Herder (1744 -1803)
desenvolve as ideias que acabam por desencadear o
movimento conhecido por Sturm und Drang.

Mesmo se utilizando destas diversas referéncias,
Benjamin apresenta desde cedo um pensamento muito
proéprio, desenvolvido a partir de premissas e hipoteses
peculiares que o conduzem na apresentagdo de seu
pensamento. Sem abdicar da referéncia a outros autores,
Benjamin demonstra de forma lacida as questdes que o
guiam nos ensaios ¢ a forma que deve encontrar para
explora-las de modo adequado. O texto Benjaminiano
“Sobre a linguagem” apresenta uma epistemologia implicita,
uma metafisica e uma nogao de experiéncia que serdo muito
proprias e caras ao autor.

As ideias apresentadas no ensaio decorrem de duas
premissas basicas. A primeira afirma que tudo o que existe
possui uma natureza linguistica. A segunda propde que a
esséncia da linguagem humana ¢ ser constituida por nomes.
Ambas as premissas estruturam e fundamentam a teoria da
linguagem benjaminiana expressa no ensaio e objetivam
demonstrar a fundamental autonomia e a imanéncia da
linguagem. Para o filésofo alemio, a linguagem nao
configura instrumento para transmitir conteudos exteriores,
a lingua apenas comunica a si mesma. O nome entdo sera o
local privilegiado da linguagem no qual nada mais se
comunica; a linguagem se comunica a si mesma no nome e
de maneira absoluta.

Ha trés divisoes no ensaio: a primeira versa sobre a
linguagem em geral e a linguagem humana; a segunda sobre
a criacao linguistica da realidade; e a ultima sobre a queda do
paraiso.
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1. A natureza linguistica da realidade

Ao longo da histéria do pensamento ocidental,
apresentam-se  dois  caminhos  distintos  para o
conhecimento: um deles ¢ matematico; o outro, linguistico.
A guisa de exemplo, na Grécia Classica a escola pitagérica
afirmava que os fundamentos das matematicas eram o0s
principios de todas as coisas, sendo os numeros as esséncias
verdadeiras de tudo que existe. A matemadtica possui um
grande apelo por sua aparéncia de “lingua universal”,
estando despida do carater histérico das linguas humanas. A
questdo sobre o fato de a estrutura ontologica ser
matematica ou linguistica se estende até a modernidade.
Kant baseia sua teoria do conhecimento no modelo
newtoniano cientifico-matematico de mundo.

O pensamento de Leibniz também foi bastante
influenciado pela perspectiva matematica; entretanto, como
observa Deleuze em .4 Dobra (2000: 164), enquanto para
Newton o calculo diferencial matematico ¢ uma questao
fisica, para Leibniz trata-se de metafisica. Embora em sua
teoria das ideias apresentada no prefacio do texto sobre o
Drama Barroco Benjamin se utilize de um conceito
desenvolvido por Leibniz a fim de explorar a questio da
descontinuidade de numeros inteitos — a doutrina da
moénada —, a metafisica de Benjamin ndo é matematica, mas
linguistica. Em seu nucleo, em vez do numero temos o
nome. Tal perspectiva, de considerar a natureza dltima da
realidade como linguistica, aparece ja definida no seu ensaio
“Sobre a linguagem em geral sobre a linguagem humana”.

O ensaio tem inicio problematizando a linguagem e
seu escopo. Benjamin argumenta que é possivel falar sobre
uma linguagem da arte, da técnica ou da tecnologia (Technik),
da justica ou do direito (Justiz) e da religiao. Em tais casos,
nao se trata apenas de admitir um léxico especializado
técnico-cientifico ou juridico, mas de afirmar que existem
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conteudos espirituais (geistige Inbalf) proprios que sao
transmitidos através dessas linguagens especificas. Para além
desses exemplos, a concep¢ao benjaminiana de linguagem
apresentada no ensaio se amplia e se debruga sobre questoes
ontolodgicas e metafisicas.

Em seguida, Benjamin pdée em cena a seguinte
premissa (2011: 51): “Nao ha evento ou coisa, tanto na
natureza animada, quanto na inanimada, que nao tenha, de
alguma maneira, participagdao na linguagem, pois é essencial
a tudo comunicar seu conteudo espiritual.” Para expressar a
ideia de ‘comunicar’, Benjamin nao utiliza o verbo
kommunizieren, mas sim mitteilen. Teilen significa compartilhar.
Isto ¢é, ~a linguagem possui a capacidade de
comunicar/compartilhar as esséncias espitituais ou, no
original, geistiges Wessen. Wesen é esséncia, substancia ou
conteudo. Gezstiges, adjetivo derivado de Geist, pode significa
algo do dominio espiritual ou mental.

Em outras palavras, a linguagem em geral pode ser
definida como o processo de compartilhamento das
esséncias espirituais. A medida que a esséncia espiritual é
comunicavel, ela é linguagem. Por este motivo, nada pode
existir sem relacdo com a linguagem; toda existéncia de
alguma forma deve se relacionar com a linguagem. Nao ha
sentido em teorizar sobre uma existéncia fora da linguagem,
pois nada pode existir sem que tenha participagao na
linguagem. De acordo com Benjamin (2011: 51): “Uma
existéncia que nao tivesse nenhuma relacio com a linguagem
¢ uma ideia; mas nem mesmo no dominio daquelas ideias
que definem, em seu ambito, a ideia de Deus, uma tal ideia
seria capaz de se tornar fecunda.”

Dessa forma, toda existéncia participa da linguagem
e toda linguagem é uma comunicacio/compartilhamento de
esséncias espirituais. Entretanto, nao se deve compreender a
linguagem de maneira instrumental, ou seja, apenas como
meio instrumental (Mitte)) para que o conteddo seja
transmitido. Para Benjamin, a linguagem é o meio (Medinm)
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da comunicagio, isto ¢, o local ou o suporte no qual a
esséncia espiritual se manifesta. Conforme comenta Susana
Kanpff Lages, em nota sobre o texto:

Medinm e Mittel sio termos recorrentes na reflexdo
benjaminiana e assumem particular importancia no
presente ensaio. O segundo tem a significacdo de
“meio para determinado fim”, caracteriza, portanto,
um contexto instrumental e alude sempre a
necessidade de mediagdo. J4 o primeiro termo,
Medinm, designa o meio enquanto matéria, ambiente
e modo da comunicacdo, sem que seja possivel
estabelecer com ele uma relacao instrumental com
vista a um fim exterior; por isso mesmo, para
Benjamin, indica uma relagio de imediatidade
[Unmittelbarkeil. Como a palavra “meio” em
portugués nao distingue entre as duas acepg¢oes, a
tradugido optou por grafar meio em italico sempre que
se tratar de Medinm, e sem grifo, quando Mittel.
(Benjamin 2011: 53-54)

Portanto, a linguagem nao se configura apenas
instrumento e tampouco transmite conteudos externos a ela.
“Nao ha um conteudo da lingua, ou da linguagem; enquanto
comunicagio a linguagem comunica uma esséncia espiritual,
isto ¢, uma comunicabilidade [Mitteilbarkeif] pura e simples”
(Benjamin 2011: 58). Assim, a esséncia espiritual nao existe
de forma absoluta ou transcendental, mas é algo que se
manifesta na linguagem.

Benjamin esclarece que os contetidos espirituais sio
comunicados 7a linguagem (in der Sprache) e nao através da
linguagem (durch die Sprache). Em outras palavras, os
conteudos ou as esséncias nao existem previamente a
comunicacdo, apenas esperando para serem expressos em
palavras; linguagem e palavras apresentam conteidos
espirituais de forma imediata. Tal movimento, no qual os
conteudos espirituais se manifestam imediatamente na
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linguagem na medida em que ela os comunica, é denominado

por Benjamin de magia da linguagem (2011: 54):

A caracteristica propria do #eio, isto é, a imediatidade
de toda a comunicacdo espiritual é o problema
fundamental na teoria da linguagem, e, se quisermos
chamar de magia essa imediatidade, entdo o
problema originario da linguagem sera a sua magia.
Ao mesmo tempo, falar da magia da linguagem
significa remeter a outro aspecto: a seu carater
infinito.

A imediaticidade com a qual os contetudos espirituais
se manifestam na lingua, ou seja, a magia da linguagem, gera
uma consequéncia: o carater infinito das linguas. Cada lingua
¢ incomensuravel e infinita, pois comunica e manifesta seu
préprio conteido espiritual. Conforme afirma Benjamin
(2011: 54): “Pois precisamente porque nada se comunica
através da lingua, aquilo que se comunica na lingua nao pode
ser limitado nem medido do exterior, e por isso em cada
lingua reside sua incomensuravel, e unica em seu género,
infinitude.”

Assim, a teoria da linguagem benjaminiana se
constroi a partir da recusa frontal a visao utilitarista de que a
linguagem ¢é apenas um instrumento para comunicar algo a
alguém. O filésofo alemao denomina este tipo de teoria
como concepeao burguesa da linguagem: “Esta visao afirma
que o meio da comunicagao ¢ a palavra; seu objeto, a coisa;
seu destinatario, um ser humano.” Na teoria benjaminiana,
n3o se deve diferenciar nenhuma dessas caracteristicas. A
linguagem expressa a si mesma, pois a comunicagao ¢ a
tendéncia natural de todas as esséncias espirituais das coisas.
A linguagem nio ¢ considerada um instrumento para um
determinado fim; a linguagem ¢ fim em si mesma.

Ao longo dos tempos, a visao utilitarista da
linguagem foi dominante no estudo da linguagem. Um dos
nomes mais expressivos, nesse sentido, ¢ o do matematico,
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logico e filésofo alemao Gottlob Frege. Considerado como
um dos pais da filosofia analitica, gragas a sua contribui¢ao a
logica e a filosofia da linguagem, Frege era sobretudo um
matematico e seu principal interesse era demonstrar que a
aritmética pertencia a area da logica, dai seu interesse pelo
estudo da linguagem. Assim, considerava a linguagem
cotidiana como imprecisa e imperfeita, sendo um
instrumento inadequado para o tratamento das verdades
logicas. Tal fato estimulou Frege a procurar o
desenvolvimento de uma linguagem universal e légica que
auxiliaria o progresso da ciéncia e do conhecimento humano.
Tais ideias foram bastante impactantes no pensamento de
Bertrand Russell, bem como nos trabalhos iniciais de Ludwig
Wittgenstein, e contribuiram para desenvolvimento do
Positivismo Légico, criado por um grupo de pensadores
conhecido como Circulo de Viena, durante a primeira
metade do século XX.

Chistopher Bracken (2002: 323) ressalta o fato de o
ensaio de Benjamin ser escrito em 1916, mesmo ano da
publicacao do livro Curso de linguistica geral (Conrs de linguistique
générale), de autoria de Ferdinand de Saussure. O livro,
publicado postumamente por dois ex-alunos de Saussure a
partir de notas de suas aulas na Universidade de Genebra,
tornou-se um texto seminal para o estudo da linguistica no
século XX, tornando-se um marco inaugural para a
concepcao estruturalista de linguagem. Saussure (1970: 79)
defende uma tese bastante diferente da apresentada na
reflexdo benjaminiana, afirmando que o “signo linguistico
une nao uma coisa e uma palavra, mas um conceito e uma
imagem acustica.” Sobre a imagem acustica, Saussure
continua (1970: 79): “Esta nao ¢ o som material, coisa
puramente fisica, mas a impressao psiquica desse som, a
representa¢ao que dele nos da o testemunho de nossos
sentidos.” A imagem acustica € a representacao da impressao
sensorial sonora e ¢ mais “material” do que seu elemento
puramente “abstrato”, o conceito. Para Saussure, existe um
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trabalho de media¢ao no evento da comunicacao humana: as
ondas sonoras estimulam o aparelho auditivo na forma de
impressOes sensoriais, que sao percebidas pelo sujeito como
uma imagem acustica que é, por sua vez, a representa¢ao de
um determinado conceito mental.

Assim, na teoria saussuriana, a linguagem ¢
apresentada em uma perspectiva dualista, formada por uma
parte inteligivel e outra sensivel. O conceito, situado no
plano das ideias, é denominado significads, em contrapartida
a sua parte sensivel, a imagem acustica, que representada
como o significante. Nesse sentido, para Saussure, a relagao
entre as duas partes se mostra aleatéria (1970: 81): “O lago
que une o significante ao significado ¢é arbitrario ou entao,
visto que entendemos por signo o total resultante da
associa¢ao de um significante com um significado, podemos
dizer mais simplesmente: o signo linguistico ¢ arbitrario.”

Benjamin, por sua vez, recusa fortemente a

aleatoriedade dos signos (2011: 63):

Pela palavra, o homem esta ligado a linguagem das
coisas. A palavra humana ¢ o nome das coisas. Com
isso, nao vigora mais a concep¢ao burguesa da lingua
segundo a qual a palavra estaria relacionada a coisa
de modo casual e que ela seria um signo das coisas
(ou de seu conhecimento), estabelecido por uma
convengao qualquer.

E interessante notar, afirma Chistopher Bracken
(2002: 324), que a teoria da arbitrariedade do signo foi
afirmada Saussure e recusada no mesmo ano por Benjamin.
Na teoria benjaminiana a linguagem niao é um ato de
media¢dao de uma representagao. Para Benjamin, nao existe
a divisao entre significado e significante. Se, no inicio de seu
artigo Benjamin ensaia uma dualidade entre a esséncia
linguistica e a esséncia espiritual, mais adiante o filésofo
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admite que toda a esséncia espiritual é também linguistica, e
que entre elas existe apenas uma diferengas de gradagao.

Além disso, a esséncia espiritual ¢ imediata, inerente
e unica a cada linguagem. Cada linguagem ¢ infinita e
comunica apenas a si mesma. Tal fato gera uma nova
perspectiva para a teoria da tradugio. Se, a partir da teoria de
Saussure, pode-se entender a tradugdo de uma lingua para
outra como um processo simples que visa a transformagao
do significante com a menor mudanga possivel do
significado, na teoria benjaminiana esse processo ¢
substancialmente diferente. Benjamin (2011: 64) esta
completamente consciente disso e afirma que é “necessario
fundamentar o conceito de tradugao no nivel mais profundo
da teoria linguistica, pois ele possui um alcance e poder
demasiado amplos para ser tratado de uma maneira qualquer
num momento posterior, como algumas vezes se pensa.”

Na concepgao benjainiana tudo possui uma natureza
linguistica, por isso toda linguagem ¢é uma tradu¢ao de outra
coisa. A linguagem dos homens ¢é uma traducao da
linguagem muda das coisas. Por esse motivo, a arbitrariedade
do signo nao cabe aqui. Além disso, cada lingua ¢ infinita e
comunica a sua propria esséncia espiritual, o que significa
que nao existe nada fora da linguagem. O conceito de
traducao ¢, a partir disso, delineado dessa forma (2011: 64):
“A tradugao é a passagem de uma lingua para outra por uma
série continua de metamorfoses. Séries continuas de
metamorfoses, e nao regides abstratas de igualdade e
similitude, € isso que a tradugao percorre.”

Dessa forma, pode-se afirmar que a linguagem nao
busca uma correspondéncia adequada entre o pensamento e
as coisas; a linguagem nido é a mediacao entre cles, a
linguagem comunica a si mesma e nao algo exterior a ela.
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2. Alinguagem do homem

Em seguida, Benjamin assinala a especificidade da
linguagem humana. Enquanto a linguagem dos objetos ¢é
muda, a linguagem humana se utiliza de sons e palavras. A
linguagem humana se diferencia das outras por utilizar
palavras, ou seja, por ser uma linguagem capaz de nomear as
coisas.

O nome e a nomeacio fundamentam a teoria da
linguagem humana para Benjamin. Para o pensador alemao
(2011: 56): “O nome ¢ aquilo através do qual nada mais se
comunica, e em que a propria lingua se comunica a si mesma,
e de modo absoluto.” O nome possui duas caracteristicas
fundamentais: nele, a esséncia espiritual se manifesta e se
apresenta de modo absoluto, sendo através do processo de
nomeagao que as coisas comunicam-se com o homem.
“Assim, no nome culminam a totalidade intensiva da lingua
como esséncia absolutamente comunicavel, e a totalidade
extensiva da lingua como esséncia universalmente
comunicante (que nomeia)” (Benjamin 2011: 57).

Ea capacidade de nomear que possibilita a0 homem
obter o conhecimento dos fendémenos e dos objetos no
mundo. Mais radical do que isso, a teoria benjaminiana
afirma que através do nome as coisas comunicam a sua
esséncia espiritual ao homem. “A quem se comunica a
lampada? A quem, a montanha? E a raposa? — Aqui a
resposta é: a0 homem. Nao se trata de antropomorfismo. A
verdade dessa resposta se deixa ver no conhecimento e,
também, na arte” (Benjamin 2011: 55). No que se refere a
arte, Benjamin afirma mais adiante, no presente ensaio, que
esta se relaciona diretamente com a esséncia linguistica das
coisas. Assim, a linguagem do homem, como linguagem
nomeadora, ¢ mais perfeita que a linguagem das coisas, pois
¢ mais comunicavel.

A linguagem do homem ¢ mais perfeita que a
linguagem dos objetos, pois a linguagem do homem ¢é
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constituida por nomes. Portanto, a espiritualidade humana
reside em sua capacidade linguistica. Benjamin considera que
quanto mais profunda uma esséncia espiritual for, mais
comunicavel ela serd. De acordo com o filésofo, isto nao
significa que a experiéncia espiritual seja inefavel. A
experiéncia espiritual religiosa é comunicavel no sentido da
palavra revelacio (Benjamin 2011: 59): “E exatamente isso
que significa o conceito de revelagdo, quando toma a
intangibilidade da palavra como condigdo tnica e suficiente
— ¢ a caracteristica — do carater divino da esséncia espiritual
que nela se exprime.” A revelagio poe em cena a natureza
mistica do nome, estabelecendo um tipo diferente de
conhecimento que se mostra além do analitico e do racional:
um conhecimento diretamente linguistico e puro.

Por um lado, o homem, ser dotado da linguagem
nomeadora, pode buscar a esséncia espiritual mais elevada
através da revelagdo religiosa; por outro, pode traduzir a
linguagem muda das coisas dando expressao a elas. Para
Benjamin, esta dltima ¢ tarefa da arte, que se relaciona com
a esséncia linguistica das coisas (2011: 59):

Ora, o que se assim se anuncia ¢ que sO a esséncia
espiritual mais elevada, tal como ela se manifesta na
religido, repousa puramente sobre 0 homem e sobre
a linguagem no homem, ao passo que toda arte,
inclusive a poesia, ndo repousa sobre a quintesséncia
do espirito da linguagem, mas repousa sobre o
espirito linguistico das coisas, ainda que em sua
perfeita beleza.

Sobre as artes, Benjamin esclarece mais adiante
(2011: 71):

Ha uma linguagem da escultura, da pintura, da
poesia. Assim como a linguagem da poesia se funda
— se nao unicamente, pelo menos em parte — na
linguagem de nomes do homem, pode-se muito bem
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pensar que a linguagem da escultura ou da pintura
estejam fundadas em certas espécies de linguagens
das coisas, que nelas, na pintura e na escultura,
ocorra uma traducdo da linguagem das coisas para
uma linguagem infinitamente supetior, embora
pertencente 2 mesma esfera. Trata-se aqui de linguas
sem nome, sem acustica, de linguas préprias do
material; aqui é preciso pensar naquilo que as coisas
tém em comum, em termos de material, em sua
comunicacao.

Assim, de acordo com Benjamin, a lingua do homem
situa-se entre dois polos: por um lado, ela esta acima da
linguagem muda dos objetos, sendo uma linguagem sonora
e nomeadora. Por outro, a linguagem humana nao ¢ capaz
de chegar a plenitude do conhecimento da palavra divina.
Através da arte o homem pode conectar-se e mesmo traduzir
a linguagem das coisas, e, por meio da revelagao religiosa, o
homem pode contemplar o conhecimento divino contido
nos nomes e na linguagem.

3. A palavra divina criadora

A certa altura do texto, Benjamin inicia uma
interpretacao bastante propria dos primeiros capitulos do
livto do Génesis biblico. Ele afirma que (2011: 60):

(... ndo se retende realizar uma interpretacao da
Biblia, nem colocar aqui a Biblia, objetivamente,
enquanto verdade revelada, como base para nossa
reflexdo, mas sim indagar o que resulta quando se
considera o texto biblico em relacio a propria
natureza da linguagem; e a Biblia é, de inicio,
indispensavel para este projeto apenas porque estas
reflexbes a seguem em seu principio, que ¢é de
pressupor a lingua como uma realidade ultima,
inexplicavel e mistica que s6 pode ser considerada
em seu desenvolvimento.
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Para Benjamin, a histéria da Criagdo demonstra a
relagdo intrinseca entre a linguagem e o surgimento do
mundo. O ritmo da Criagdo biblica ocorre em trés tempos,
conforme o primeiro capitulo do Génesis, do versiculo 3 ao
25: “Deus disse:”, “E assim se fez” ¢ “E Deus viu que era
bom”. O ato criador ¢ iminentemente um ato linguistico. As
coisas sdo criadas a partir da palavra divina: Deus diz e assim
¢ feito. Apos a criagio ser posta em cena, Deus toma ciéncia
daquilo que foi criado e percebe que ¢ bom. O conhecimento
divino em Deus esta em absoluta comunhio com a ctiagio.
Deus cria e conhece as coisas pela palavra.

A partir da criagao do homem, algo diferente ocorre.
Deus nao cria o homem através da palavra. O homem ¢
criado a partir da matéria, do barro. “Entio o Senhor Deus
formou o homem do pé da terra, soprou-lhe nas narinas o
sopro da vida e o homem se tornou um ser vivo” (Biblia:
Génesis 2,7). “Esta ¢, em toda a historia da Criacao, a inica
passagem em que se fala da matéria na qual o Criador
expressa a sua vontade; uma vontade que em outras
passagens é sempre concebida como sendo imediatamente
criadora” (Benjamin 2011: 60). Isso ocorre, segundo a
interpretaciao benjaminiana, porque Deus nao quis submeter
o homem a linguagem. O Criador entio deposita o poder
linguistico divino no homem através do sopro: a0 mesmo
tempo vida, espirito e linguagem.

Deus cria 0 homem e concede a ele sua capacidade
linguistica. Porém, existe uma diferenga entre a linguagem
divina e a linguagem humana: enquanto a lingua de Deus ¢é
capaz de criar e conhecer simultaneamente, a lingua dos
homens foi fornecida apenas a condi¢io do conhecimento.
Nesse momento, ¢ possivel perceber os trés niveis de
linguagem da teoria benjaminiana: a palavra divina e
criadora, o nome humano conhecedor, e a lingua muda das
coisas.
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A linguagem humana se apresenta afastada da
linguagem criadora de Deus. “A Criagao ocorreu na palavra,
e a esséncia lingufstica de Deus ¢ a palavra. Toda linguagem
humana ¢é tdo s6 reflexo da palavra no nome. O nome
alcanga tdo pouco a palavra quanto o conhecimento, a
criacaio” (Benjamin 2011: 62). Mesmo que as linguas
humanas sejam infinitas e incomensuraveis, elas nio se
comparam a lingua divina criadora. Em apenas um ponto a
linguagem dos homens participa da linguagem de Deus: no
nome humano. O nome proprio é onde nada mais se
comunica a nao ser si mesmo. Trata-se da linguagem em
estado mais puro. “O nome préprio é o que o homem tem
em comum com a palavra criadora de Deus” (Benjamin
2011: 63).

Ha uma relagio entre o nome conhecedor humano
e a palavra criadora divina. “Deus tornou as coisas
cognosciveis ao lhes dar nomes. Mas o homem sé nomeia as
coisas na medida em que as conhece” (Benjamin 2011: 61).
O nomear humano nao é um ato absolutamente aleatério.
Isso sera o que é proposto pelas teorias que Benjamin ira
identificar como “concep¢ao burguesa” da linguagem
“segundo a qual a palavra estaria relacionada a coisa de modo
casual e que ela seria um signo das coisas (ou de seu
conhecimento), estabelecido por uma convengao qualquer”
(Benjamin 2011: 63). O nome nao é um mero signo aleatorio.
Entretanto, Benjamin ressalva que o nome também nao se
confunde com a esséncia da coisa. Por sua vez, tal postulado
seria parte da teoria mistica da linguagem.

Para Benjamin (2011: 64), “o nome que o homem
atribui a coisa repousa sobre a maneira como ela se comunica
a ele.” O nome possui uma receptividade ativa. O nome
humano é a maneira pela qual é possivel conhecer os objetos.
Na concepgao benjaminiana, o ato do conhecimento nao é
uma atividade unilateral do sujeito, mas uma operagao
relacional. O homem conhece apenas o que se comunica a
ele. O nome ¢, portanto, tanto o modo de conhecimento do
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homem quanto a maneira como as coisas se comunicam a
ele.

Nesse sentido, o ato de nomear também nio ¢é algo
aleatorio, pois é considerado, de acordo com Benjamin,
como uma relacio de traducdo. Trata-se da traduciao da
linguagem muda das coisas para a linguagem nomeadora dos
homens (Benjamin 2011: 64-65):

Traduzir a linguagem das coisas para a linguagem do
homem ndo consiste apenas em traduzir o que é
mudo para o que ¢ sonoro, mas em traduzir aquilo
que nio tem nome em nome. Trata-se, portanto, da
tradugdo de uma lingua imperfeita para uma lingua
mais perfeita, e ela ndo pode deixar de acrescentar
algo, o conhecimento.

A criacio linguistica das coisas garante a
possibilidade de tal traducdo. Deus ctriou as coisas pela
palavra, permitindo a0 homem conhecer as coisas através do
nome. Esta foi a tarefa que Deus delegou ao homem: receber
a linguagem muda das coisas e transforma-la em
comunicac¢do verbalizada. Assim, na sequéncia, o mito da
criagio biblica apresenta o Criador ordenando que os
animais se apresentem ao homem para que sejam nomeados.
Na interpretacao benjaminiana, o homem ¢ o senhor da
natureza nao porque a natureza estia a sua disposicao, mas
porque apenas o homem pode traduzir a lingua da natureza
para uma lingua mais perfeita nomeadora.

4. A Queda

Em seguida, Benjamin se dedica a questio da
expulsio do parafso, interpretando o pecado original como
um pecado linguistico. Segundo ele, a lingua adamica do
parafso era a lingua mais proxima da palavra divina. A
linguagem adamica permitia o acesso imediato ao
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conhecimento. “A lingua paradisiaca do homem deve
necessariamente ter sido a do conhecimento perfeito, ao
passo que mais tarde todo o conhecimento se diferencia,
ainda uma vez no infinito na multiplicidade da linguagem”
(Benjamin 2011: 606).

Assim, o fruto proibido da arvore do conhecimento
do bem e do mal nao é para Benjamin um conhecimento
puro. O conhecimento pelo nome é o conhecimento do
bem. Ao final da criagao, Deus reconhece tudo que criou e
percebe que aquilo era bom; ou seja, o criador conhece as
coisas pelo seu nome. O conhecimento proporcionado pelo
fruto proibido nido se relaciona mais diretamente com o
nome das coisas (Benjamin 2011: 67):

O saber sobre o que é bom e 0 que ¢ mal ndo tem a
ver com o nome, é um conhecimento exterior, a
imitagdo ndo criativa da palavra criadora. Nesse
conhecimento, o nome sai de si mesmo: o pecado
original ¢ a hora de nascimento da palavra humana.

A Queda deve ser interpretada como queda da
linguagem que ja ndo se encontra sob o signo do
conhecimento imediato e nao mediado. Benjamin observa
trés consequéncias da expulsio do paraiso na linguagem. A
primeira ¢ de que a palavra perde a imediaticidade do nome,
transformando-se em mero signo. Tal fato sera o ponto de
partida para a divisio linguistica e para o surgimento da
multiplicidade de linguas do mundo pés-Babel. “Depois da
queda, que, ao tornar a lingua mediada, langou base para sua
pluralidade, ndo era preciso mais que um passo para se
chegar a confusio das linguas” (Benjamin 2011: 69). A
segunda consequéncia é que, através do conhecimento do
bem e do mal, a pureza original do nome ¢ perdida e entra
em cena a palavra judicante, que fornece ao homem a
capacidade de julgar. O homem perde o conhecimento
direto e adquite um conhecimento mediatizado da
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capacidade de julgar. Por fim, dltimo significado da Queda
para Benjamin ¢ a capacidade da abstracio. O bem e o mal
sao elementos abstratos e a lingua precisa atingi-los para
poder nomea-los.

A reflexdo de Benjamin parte da premissa biblica de
que Deus possui o verbo criador, ou seja, o nome com o
conhecimento absoluto. O vestigio do nome criador se
transforma na linguagem muda das coisas e fornece a base
para o desenvolvimento da linguagem humana, uma
traduc¢ao da linguagem muda dos objetos. A linguagem
primeira do homem, paradisiaca, configura uma linguagem
que possui conhecimento perfeito. A linguagem do
conhecimento perfeito é perdida pelo pecado original, sendo
este desdobrado em trés consequéncias linguisticas. A
primeira remete ao fato de que a linguagem se tornou um
meio, um instrumento. Isso abre a possibilidade para o
surgimento de uma concepgao utilitarista da linguagem. A
segunda consequéncia é que o pecado introduz o carater
judicante que é necessariamente mediado em oposi¢ao a
imediaticidade do nome; em outras palavras, uma distancia é
introduzida, uma dualidade, entre aquele que julga e a coisa
julgada. Por dltimo, o pecado introduz na linguagem a
abstracdo produzida pela capacidade de julgar. A queda do
paraiso é a queda da lingua que se torna um instrumento

(Benjamin 2011: 73):

Resta assim, depois de tais consideragdes, um
conceito mais depurado de linguagem, por
imperfeito que ele ainda possa se apresentar. A
linguagem de um ser é o meio em que sua esséncia
espiritual se comunica. O fluxo ininterrupto dessa
comunicagdo percorre toda a natureza, do mais
baixo ser existente a0 homem e do homem a Deus.
O homem comunica-se com Deus através do nome
que da a natureza e a seus semelhantes (no nome
préprio). E ele da nome a natureza segundo a
comunica¢do que dela recebe, pois também a
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natureza toda é atravessada por uma lingua muda e
sem nome, tesiduo da palavra criadora de Deus, que
se conservou no homem como nome que conhece e
paira — acima dele — como veredicto judicante.

Dessa forma, Benjamin articula a linguagem,
conhecimento e experiéncia. O conhecimento s6 é possivel
através da linguagem e na linguagem, pois a linguagem ¢ a
matéria de toda a criacio.
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UMA INTRODUGAO A
METAFISICA DAS LEIS DA
NATUREZA

Rodrigo Cid

Antes de comecarmos a falar sobre as leis da
natureza, creio que vale a pena explicar algumas coisas sobre
o titulo dessa conferéncia. Nele, digo que farei uma
introducio a metafisica das leis da natureza. Uma
introdugao, em filosofia, consiste da apresentacio de um
problema filoséfico, indicando as razdes pelas quais tal
problema ¢ um problema, e das principais posi¢oes que
tentam resolvé-lo, com suas respectivas dificuldades mais
aparentes. Uma introdugdo nio deve dar respostas
definitivas sobre qual posicio devemos aceitar, nem
argumentar decisivamente contra ou a favor de uma posi¢ao
qualquer frente a outras; mas deve fornecer um quadro geral,
para que os filésofos que nio conhecem o tema possam
comegar a sua propria investigacdo. Dessa forma, o que
pretendemos fazer aqui é uma zntrodugao.

Previamente a introdugao do problema que aqui sera
tratado, temos de explicar o que ¢ a metafisica, a fim de
sabermos o que é uma introdugao a uma certa metafisica. A
metafisica é uma disciplina que trata especificamente daquilo
que existe. Mas dizer isso ainda é muito geral; afinal, a fisica,
a quimica e a biologia também sao disciplinas que tratam de
coisas que [supostamente]| existem. A metafisica visa a obter
provas racionais sobre: (a) aquilo que existe de mais
fundamental na realidade; sobre (b) a natureza dessas
entidades fundamentais e suas possiveis relagoes; e sobre (c)
a propria nogao de existéncia. A diferenca principal entre as

1 CV: http://lattes.cnpq.br/0847832636263404
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ciéncias empiricas e a metaffsica ¢ que a dltima ¢ uma
disciplina investigativa meramente argumentativa, ou seja,
experimentos ou calculos nao podem estabelecer verdades
nela — embora possam, de fato, colocar problemas para o seu
desenvolvimento. Por exemplo, ainda que fisicamente
tenhamos obtido uma teoria que nos diz que o universo
existe ha 4 bilhGes e meio de anos terrestres, caberia a
pergunta sobre se todas essas observagoes se referem a
objetos realmente existentes ou se dizem respeito apenas a
ilusdes. A metafisica quer saber aquilo que realmente existe,
qual a natureza disso que existe e como essa natureza
fundamenta toda a nossa experiéncia.

Dentro dessa disciplina académica e filosofica,
podemos nos perguntar sobre a real existéncia e a real
natureza de muitos tipos de entidades, como individuos
particulares, propriedades universais, Deus, a matéria etc.
Esse tipo de questio, mas com relacio a natureza dos
objetos fisicos, foi o que levou os primeiros filbsofos — os
chamados “pré-socraticos” ou “filésofos da fisica” — a
desenvolverem teorias sobre os principios que comporiam
tais objetos. Por exemplo, Tales nos disse que as coisas eram
realmente constituidas de 4gua em seus diversos modos,
Anaximenes nos disse que elas eram ar, Heraclito teorizava
sobre serem fogo, Empédocles afirmava que toda a realidade
era uma composi¢ao de quatro elementos basicos (terra,
agua, fogo e ar) e Demécrito e Leucipo nos diziam que eram
os atomos (indivisiveis) e o vazio que comporiam a realidade.
Muitas outras respostas foram desenvolvidas por esses e
outros filésofos’, mas o importante aqui é notar que sua

2 Apresentamos somente alguns pluralistas — pluralistas acreditam que
existem muitas coisas, e nio uma ou nenhuma — pois eles indicam melhor
o sentido da investigagdo que queremos apresentar; mas poderfamos
também citar os monistas Zendo e Parménides, que acreditavam que
existia apenas uma unica coisa indivisivel, imutavel e imével, a saber, o
Ser. Embora possa parecer um tanto excéntrica, tal posicio tem uma
série de argumentos a seu favor, alguns deles construidos como redug¢oes
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investigacdo metafisica ndo podia ser resolvida com uma
simples observac¢ao dos objetos fisicos, mas era intimamente
argumentativa; afinal, por exemplo, o atomo de Democrito
era a0 menos praticamente [senao conceitualmente]
inobservavel.

Mais do que saber o que existe, a metafisica é uma
disciplina que quer respostas ultimas. Com qual sentido
devemos entender o termo “Gltima”? Vejamos: as ciéncias
empiricas nos dizem que os corpos vivos sio formados de
tecidos, que sao formados de células, que sao constituidas de
moléculas, compostas de atomos. Os atomos dos fisicos, por
sua vez, nao seriam indivisiveis, como os de Demécrito, mas
seriam compostos de protons, elétrons e néutrons. A fisica
contemporanea divide ainda mais essas partes dos atomos,
teorizando sobre a composicao dessas entidades.
“Constituicao ultima”, nesse contexto, seria descobrir o que
ha de mais fundamental ou de mais simples que compoe
todas as coisas compostas. A metafisica (principalmente a
metafisica da fisica) investiga tais tipos de questoes. Os
metafisicos querem saber quais sio as entidades mais
fundamentais do mundo que formam todas as outras e suas
relacbes aparentes.

Por exemplo, os aristotélicos antigos e medievais nos
diziam que todas as coisas eram compostas de matéria e
forma: uma matéria pura que recebia uma forma. Os
aristotélicos contemporaneos nos dizem que as coisas sao
compostas de propriedades universais imanentes e sua parte
individual (esta ultima ainda se encontra em investigacao de
sua constituicdo, na teoria da individuagao). Hoje em dia, a
teoria fisica nos diz que as coisas sao todas compostas de
individuos basicos que sao parte de outros, e que aqueles tém
certas propriedades em virtude das quais surgem as

a0 absurdo com relagdo a posi¢do pluralista. Conferir também Huggett
2004 e Cid 2011a.
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propriedades dos compostos. De todo modo, temos
individuos e propriedades.

A metafisica das propriedades quer saber qual a
natureza real das propriedades ou se elas sdo entidades
irredutiveis, tal como também quer saber como podem as
propriedades se relacionar entre si e com os individuos, e o
que sdo ultimamente individuos. A metafisica das leis da
natureza intenciona ser uma investigagao sobre a relagdo
entre propriedades. Para entendermos mais especificamente
de o que trata a metafisica das leis da natureza, precisamos
ter em vista essa concepgao de investigacido de entidades
fundamentais e também compreender o que sio leis da
natureza e sua importancia nesse escrutinio.

Mas o que sao leis da natureza? Percebemos que ha
certas entidades com o comportamento regular, como, por
exemplo, bolas de sinuca. E que, quando uma bola atinge a
outra, dadas certas condi¢bes, a outra obtém uma certa
trajetoria. Um bom jogador de sinuca compreende que ha
certas regularidades relacionadas com a forga com que o taco
bate na bola, a posi¢ao na bola em que bate o taco, o atrito
da mesa, a posicao em que a bola impulsionada acerta na
outra bola e, finalmente, a dire¢ao e o sentido tomados pela
bola que recebeu o impacto. Nossa intuicao mais basica ¢ a
de que ha uma certa relagdo causal entre a posi¢ao em que (e
o impacto com o qual) a primeira bola bate na segunda e o
sentido (e o movimento) tomado pela segunda. Essa relagao
causal parece seguir uma certa regra ou lei, que, em teoria,
pode ser apreendida por bons jogadores de sinuca. A ciéncia
da fisica costuma nos dizer que podemos apreender essas
regularidades nas relagdes causais entre os objetos fisicos e
expressa-las na forma de equagdes, que seriam leis, a saber,
as leis da fisica — como, por exemplo, a lei da gravidade ou a
lei de Coulomb. Acredito que a analogia com a bola de sinuca
seja boa, pois ela demonstra bastante bem o pensamento
mecanicista e nomoldgico por tras da fisica classica. Porém
nao apenas a fisica classica é uma ciéncia postuladora de leis,
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mas também a fisica quantica, a quimica, a biologia, a
economia e, talvez, muitas outras disciplinas.

Costumamos chamar essas regularidades de “leis™,
pois elas parecem ser inevitaveis, dadas certas condigdes.
Dado esquentarmos a agua a 700°C, em condi¢bes normais
de temperatura e pressaio (CNTP), a 4gua entrara em
ebuli¢ao. Nao nos parece que poderia ser o caso que a agua
ndo entre em ebulicao nessas condicoes. Se isso é realmente
o0 caso, entdo parecera que ha certas regras que descrevem o
comportamento regular das substancias. Por exemplo, os
metais dilatam quando aquecem; o sal se dissolve em agua;
os objetos se atraem, em termos gerais, de acordo com a lei
da gravidade; os precos aumentam de acordo com a
demanda, se os outros fatores estiverem fixos etc.  Os
metafisicos das leis da natureza se perguntariam, entao: qual
a natureza real dessas regras — ou leis — e como elas se
relacionariam com o comportamento regular que, de fato,
observamos nos objetos fisicos? As leis estao “dentro” dos
objetos individuais ou “fora” deles? Ha realmente essas
regras ou o comportamento regular entre objetos com as
mesmas propriedades nao passa de uma coincidéncia
césmicar Sao tais regras criadas por uma inteligéncia sobre-
humana ou lhe sio completamente alheias?

Tais questOes sobre as leis sao problemas filosoficos,
pois nao ha calculo ou experimento cientifico que nos possa
dar uma resposta. Resolver tais questdes esta meramente no
dominio da reflexdo e da argumentacao. E elas sao
problemas metafisicos, pois queremos saber se as leis
realmente existem, qual a sua natureza e qual papel teérico
elas devem desempenhar na nossa visao de mundo, no que
diz respeito as propriedades e a causalidade. Além disso, se

3 Em Montesquieu (1752: 1-2 — citado postetiormente nesta
conferéncia), podemos observar que o termo “lei” pode ter tanto uma
relagio com uma “legislagdo necessaria” de um deus quanto com uma
regra ndo divina de comportamento fisico.
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as leis existem, elas parecem ser algo de fundamental no
mundo, pois elas ndo parecem ser compostas da mesma
forma dos objetos fisicos individuais e parecem regular ou
expressar o comportamento de todos os objetos fisicos, por
meio da regulacio ou da expressiao das relagcGes entre suas
propriedades. Embora elas assim o paregam, saber se as leis
regulam de fato ou apenas expressam as relagdes entre
propriedades e, assim, saber se elas sio entidades
fundamentais do mundo é também uma questio metafisica,
e os teoricos da filosofia das leis parecem divergir bastante
nas respostas a essas questoes.

O que dizem os filésofos sobre a natureza real dessas
leis? A principio, pode-se ser realista ou anti-realista, i.e.,
dizer que realmente existem leis e que elas tém um papel ativo
de interferéncia no mundo, ou que as leis nao sao reais, nao
tendo interferéncia alguma no mundo. Ha diversos modos
de aceitarmos o realismo ou o anti-realismo, e eles costumam
variar de acordo com as motivacoes advindas de outras areas
da filosofia. Vamos apresentar agora algumas teorias
filosoficas que tentam construir metafisicas consistentes das
leis da natureza e seus maiores problemas a serem resolvidos.
Existem, pelo menos, duas importantes teorias realistas: (i) o
governismo platonico e (ii) o governismo aristotélico; e duas
importantes teorias anti-realistas: (iif) o disposicionalismo e
(iv) o regularismo.

Todas essas teorias tém algo em comum e algo de
diferente. Se elas nio tivessem algo em comum, nio
poderiam estar tentando descrever a mesma realidade e falar
da mesma entidade (a saber, as leis naturais); se elas nao
tivessem algo de diferente, elas seriam todas a mesma teoria,
algo que ndo ¢ o caso. Todas elas aceitam uma concep¢ao
minimalista de leis da natureza, i.e., todas aceitam: (1) que as
leis expressam relagdes invariantes entre propriedades
empiricas ou cientificas, ou seja, elas implicam regularidades
sobre as relacOes entre as propriedades descobertas pelas
nossas melhores ciéncias; (2) que tais propriedades sdao
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gerais, nao referindo particulares especificos — por exemplo,
nao existem leis sobre o ouro de Jodo, mas apenas sobre o
ouro em geral (ainda que se admita, nominalisticamente, que
propriedades gerais sdo redutiveis a conjuntos de
particulares); (3) que elas se distinguem, metafisicamente ou
epistemicamente, das meras regularidades; (4) que elas tém
uma for¢a especial que permite sua invariancia a0 menos no
mundo atual; (5) e que elas tém uma relagiao de sustentaciao
com relagdo aos condicionais subjuntivos — chamados
genericamente de “contrafactuais™. Comecemos, entio, por
apresentar as diferencas entre as concepgdes que partem
dessa nocao minimalista de leis da natureza.

1. Governismo Transcendente (Platénico)

O governismo platonico talvez seja a forma mais
extrema de realismo e, talvez, valha a pena comecar a falar
sobre ela, ja que talvez seja a concepg¢ao mais intuitiva. Nessa
conferéncia, pretendo mostrar apenas a sua defini¢do, por
que ela é tdo intuitiva e por que ela tem alguns sérios
problemas.

Essa teoria nos diz que as leis da natureza realmente
existem e tém um papel na causalidade do mundo, e que elas
sao relacOes universais transcendentes entre universais
transcendentes. Essas relagoes tém algum tipo de forga de
conexao entre os seus relata, que faz com que seja instanciada
a condi¢ao consequente sempre que a condi¢do antecedente
for instanciada. Isso significa que se ha uma lei da natureza
sobre a relagao entre as propriedades de ser sal e de ser agua,
de modo que sal se dissolva em agua, dadas certas condicdes,

4 Embora contrafactuais sejam apenas os condicionais subjuntivos com
antecedentes falsas, a literatura sobre condicionais subjuntivos costuma
chamar a todos esses condicionais, inclusive aos que tém antecedente
verdadeira, como “contrafactuais”, e a forma que estes tomam é: “se p
tivesse ocorrido, q teria ocorrido”.
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entdo sempre que houver tais condi¢des no nosso mundo, a
substancia particular que instanciar a propriedade universal
de ser sal se dissolvera naquilo que instanciar a propriedade
de ser agua. Dizer que essas propriedades universais —
“universais”, por serem possivelmente instanciadas em um
ou mais particulares — dadas certas condi¢des, vao sempre se
relacionar conforme a lei, mostraria, para o governista
platonico, que a lei regula o comportamento das propriedades
dos particulares.

Mas o que ¢ instanciar? Quando dizemos que uma
substancia particular tem, por exemplo, a propriedade de ser
agua, a visao universalista das propriedades nos diria que tal
substancia znstancia a propriedade universal de ser agua. A
instanciacdlo ¢ a aplicacdo particular de uma certa
propriedade universal, que, por ser universal, poderia ter
muitas aplicagGes particulares diferentes. Nesse mesmo
sentido, a relacdo universal de dissolu¢io entre as
propriedades de ser sal e de ser agua seria instanciada sempre
que misturamos substancias particulares que instanciam o sal
e que instanciam a 4agua, em certas propor¢oes; mas a
instancia¢ao dessa relagio entre propriedades nao se daria em
uma substancia particular, mas na causalidade singular entre
essas substincias particulares. E requerido falarmos de
instancia¢do, para falarmos da relagdo entre propriedades
universais e suas aplicagdes particulares, pois seria preciso
explicar como um e 0 mesmo universal pode estar em mais
de um particular diferente.” A instanciacio parece um tanto
misteriosa e ja sofreu uma série de criticas por teorias mais
austeras, como o nominalismo; no entanto o proprio
nominalismo (em algumas de suas formas) ¢ fonte das

5> Na verdade, o termo “instanciar” é mais utilizado pelo governista
aristotélico e o termo “exemplificar” ou “participar” seria mais adequado
ao platonico; contudo preferimos manter “instanciar” como um termo
bem geral, aceitavel tanto para o platonico quanto para o aristotélico, que
difeririam apenas na caracterizacdo da instanciagao.
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mesmas criticas, dado postular uma relagio primitiva de
semelhanga. De todo modo, o importante aqui é notar o que
seria a instanciacao de uma propriedade e a instanciacao de
uma relagio entre propriedades.

Conforme eu indiquei, o governista platonico
acredita na franscendéncia das propriedades universais e das
leis da natureza. O que isso significa? Significa que, para ele,
as propriedades universais e as leis que as governam sio
independentes dos particulares que instanciam ou
exemplificam as propriedades universais®. Independentes, de
modo que existiria um mundo possivel no qual nio existe
nenhum sal se dissolvendo em agua, mas existe a lei de que
sal se dissolve em 4gua’. Dessa forma, o governista platonico
naturalista diria: (a) que existem leis universais que regulam,
por meio de uma certa relagdo, as propriedades universais;
(b) que ambas, propriedades e relagdes, existem
independentemente de suas instancias no mundo atual; e (c)
que elas governam as propriedades presentes nos
particulares e as relagdes causais que os conectam (a
causalidade singular), por meio da relagdo de instanciagao,
que as leis universais e as propriedades universais tém com
relagao aos particulares ou com relacio a causalidade singular
entre particulares.

¢ Eu utilizo “instanciar”, mesmo quando estou falando de universais
transcendentes, para unificar o uso entre universalistas, e deixar a
discussdo sobre a natureza da instanciacio para outro trabalho — ainda
que eu saiba que “instanciar” ¢ utilizado para universais imanentes e
“exemplificar” ou “participar” para universais transcendentes.

7O que essa forma radical de governismo platonico naturalista nao aceita
¢ que um universal exista, mas ndo exista alguma instanciagdo sua em
pelo menos um mundo possivel. S6 um governista platonico nio
naturalista poderia aceitar tal coisa: s6 um platonista que ndo aceite que
as propriedades que existem sdo apenas as propriedades empiricas e
instanciaveis, i.e., alguém que aceitasse que existem propriedades como
“ser um quadrado nio quadrado”. Tal tipo de platonista é excluido de
nossa analise, pois esta para além do naturalismo das ciéncias que as
teorias das leis da natureza aceitam.
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A divergéncia entre os varios tipos de governistas
platonicos — como Tooley 1977 e Cid 2011b, 2013 e 2016 —
¢ sobre a natureza dessa relagio que conecta as propriedades
e sobre a sua forca (a conexdo das propriedades apenas no
mundo atual ou em todos os mundos possiveis). Tooley nos
diz que essa relagio é uma fungdo de construgao, que
conecta as propriedades as proposi¢oes que as expressam.
Por exemplo, a lei de que F ¢ G seria uma fun¢iao que
conecta os universais F e G a proposi¢ao “para todo x, se
Fx, entao Fx” E ele pensa que tais relagoes se mantém no
mundo atual, embora sejam contingentes. Por outro lado, o
platonista Cid cré, como Armstrong (1983), que tais relagoes
sdo necessitagoes universais entre propriedades universais,
mas, diferentemente dele, ele pensa que as necessitagoes sao
expressoes da necessidade metafisica e que elas sio
necessarias, se mantendo em todos os mundos possiveis.

Essa concepgao ¢ intuitiva — dissemos no inicio —
pois muitos de nds pensamos e dirfamos que é a lei da
gravidade que fzz os objetos se atrairem, dando, assim, um
certo papel causal para a lei, que independe dos objetos que
ela faz atrair. E dirfamos também que, mesmo que houvesse
apenas um objeto simples ou nenhum objeto, a lei da
gravidade ainda existiria. Se pensamos dessa forma,
assumimos, sem perceber, a teoria do governismo platonico.

Embora ela seja intuitiva, ela ndo é sem problemas
filosoficos. Um dos maiores problemas ¢ que suas leis, por
serem transcendentes e nao dependerem de nenhum objeto
material, parecem ser imateriais. A davida seria, entdo, como
leis imateriais conseguem interferir na causalidade entre
objetos materiais. Como ela pode ter qualquer papel causal
que seja? Como ela poderia explicar a implicagao da relagao
entre as propriedades universais para a causalidades singular
dos estados de coisas particulares? Ainda que o governismo
possa falar que a interferéncia é por meio da relagao de
instanciagdo — a relagdo que um universal tem com uma
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instancia sua — fica por esclarecer o que ¢ e como se da tal
relacdao de instanciacio.

2. Governismo Imanente (Aristotélico)

O governismo imanente também possui uma
explicacdo intuitiva, embora ainda de dificil compreensao
sobre a relacdo de instanciagao. Tal governista diria que os
universais nao sao transcendentes, mas antes imanentes, ou
seja, que eles dependem genericamente de algum particular
atual que tenha tal propriedade. Assim, ndo existiria a lei de
que sal se dissolve em 4gua, se nao houvesse algum particular
na realidade que instanciasse o sal e outro que instanciasse a
agua. Para ele, as propriedades universais nao sio
propriedades apartadas das coisas particulares, mas
intimamente conectadas a elas e delas dependentes. Ele,
assim, nos diria que as leis da natureza explicam as
regularidades que vemos na causalidade entre objetos com
certas propriedades, pois as leis sdo relagdes universais
imanentes que conectam propriedades universais imanentes,
presentes nas coisas particulares. Dessa forma, as
propriedades e as leis seriam abstraidas — supostamente, nao
viciosamente — das coisas particulares. Nao viciosamente,
pois delas fariam parte integrante. Para ele, seria a mesma
propriedade de ser agua que estaria presente em todas as
porcoes de agua distintas e nao conectadas. Todas estas
teriam uma propriedade realmente comum, compartilhada.

A dificuldade dessa concepgdao, na teoria dos
universais, é explicar como uma e a mesma coisa pode estar
espalhada em diferentes individuos particulares nao
conectados ou ser compartilhada entre eles. Como o mesmo
pode estar em dois lugares distintos? Sua resposta mais
comum ¢ dizer que a mesma propriedade é universal e se
instancia em um ou mais individuos particulares, e que isso é
uma caracteristica das propriedades universais. No caso das
leis universais, a instanciacio niao ¢ em um individuo



LUCIO MARQUES & MAURICIO REIS (ORGS.) | 351

particular, mas em um estado de coisas particular, pois a lei
nao ¢ uma simples propriedade universal, mas uma relagao
universal entre propriedades universais. Essa relacao
universal que conecta as propriedades é tomada pelo
governista imanentista David Armstrong (1983) como a
necessitagdo — uma relagdo universal entre propriedades
universais, presentes na causalidade singular dos estados de
coisas, de modo que N(F,G) sse F necessita G — que, para
ele, nio seria metafisicamente necessaria, mas antes
metafisicamente contingente, embora tivesse alguma forca,
para se manter no mundo atual. A necessitagao seria uma
relacdo, que, ela mesma, seria um universal de ordem
superior as propriedades que conecta.

Essa concepgao também tem um certo grau de
intuitividade, pois mantém o papel governista das leis,
dando-lhe um significado mais preciso. A instanciagao das
leis, no entanto, sofre do mesmo problema de ter de explicar
melhor a relacio de instanciacdo e, ainda, de ter de dizer
como a necessitagao pode ter a forca que tem, de apenas
garantir a instanciacio no mundo atual, e nio nos outros
mundos possiveis.

De todo modo, um problema ainda maior surge ao
pensarmos em leis probabilisticas, leis negativas e na prépria
instancia¢ao das propriedades a partir das leis — mesmo que
pensemos que a instanciagdo é uma entidade teoricamente
aceitavel. Leis negativas, como “nao ¢ possivel uma
velocidade maior que a da luz no vacuo, para qualquer
combinagio de propriedades™, parecem precisar de
universais negativos para construirmos a lei, pois terfamos
que postular uma velocidade 7d0 maior que a da luz como
universal. Leis probabilisticas nos fariam ter de postular
universais disjuntivos; por exemplo, “uma certa propriedade

8 Aqui poderfamos colocar “nio ¢ o caso uma velocidade maior que a da
luz no vacuo, para qualquer combina¢io de propriedades”, caso
quiséssemos evitar o vocabulario modal.
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F necessita a propriedade G ou a propriedade H” — isso
implica que se um x qualquer instancia a propriedade F, x
instanciatia a propriedade disjuntiva G ou H.” E nenhum
universalista gostaria de postular universais negativos ou
disjuntivos, ja que eles querem preservar a intui¢ao de que é
algo que é o mesmo em diversos particulares que determina o
que seria uma propriedade universal. Se aceitamos, por
exemplo, o universal negativo de ser uma velocidade 7do
superior a da luz, entdo dois individuos particulares que
instanciam propriedades diferentes, um com velocidade de
20km/h e outro com velocidade de 30km/h, terdo, ambos,
a mesma propriedade negativa de ter velocidade nao maior
que a da luz. E sobre os universais disjuntivos: dois
individuos, um com a propriedade de ir para a esquerda e
outro com a propriedade de ir para a direita, teriam, ambos,
a mesma propriedade disjuntiva de ir para a esquerda ou para
a direita.

Outro problema ¢ o da relagao de governanga, que é
o seguinte: se a lei de que F necessita G realmente tem um
papel causal, entdo ela explica a causalidade singular de Fb
para Gb, de Fc para Gc, de Fd para Gd, por exemplo. O
problema ¢ que se a lei depende dos particulares, entao para
explicar por que Gb foi instanciado a partir de Fb, ela precisa
que Fb e Gb existam previamente, e, a principio, niao
podemos explicar a existéncia de algo, apelando para a
existéncia anterior desse algo. E isso parece deixar em reais
problemas o governista aristotélico. Existem algumas
solugoes conhecidas para lidar com esses problemas, mas,
embora tais solucoes levem a teoria a uma maior sofisticagao,
elas tém a imperfeicao de levar a teoria a ter ainda outros
problemas.

% Um exemplo mais especifico: se uma particula estd num certo estado
com certas propriedades, terfamos de postular um universal disjuntivo
para dar conta de sua propriedade de i para direita on para a esquerda.
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3. Disposicionalismo

O realismo parece problematico a muitos filésofos,
como Stephen Mumford (2004) e Alexander Bird (2007), e
alguns deles comecaram a pensar que, talvez, o conceito de
leis naturais que governam nao fosse 14 muito adequado para
dar conta das nossas intuigbes sobre as regularidades na
causalidade entre objetos. Os disposicionalistas pensam que
as leis da natureza nio passam de metaforas enganadoras
para falar de certas relagoes ou propriedades disposicionais
entre os objetos individuais particulares. Eles costumam
dizer que as leis naturais sio parte de uma visio de mundo
na qual os objetos particulares sio inertes e precisam de
ativagao pelas leis. Eles discordam dessa visao e pensam que
os objetos sao intrinsecamente ativos, por conterem, neles
proprios, propriedades que sio também ativas, por serem, na
verdade, disposi¢oes.

O disposicionalismo vai contra a visaio de mundo dos
governistas, que veem as propriedades como somente
categoéricas — forma, tamanho e organizagdo interna — e
pensam que ha outras propriedades no mundo, a saber, as
propriedades disposicionais. As propriedades disposicionais
— segundo Mumford, propriedades particulares, e segundo
Bird, propriedades particulares ou universais — sdo
propriedades que estabelecem disposi¢oes ou poderes entre
as coisas. Por exemplo, um copo de vidro: ele tem
propriedades categéricas de forma, tamanho e uma
organiza¢ao interna de seus atomos, que, por sua vez, tém
forma, tamanho e organizagdo interna; e tem também
propriedades disposicionais, tal como sua capacidade de ser
quebrado, quando sofre uma quantidade de impacto. Para
eles, nio seria o caso que a capacidade para ser quebrado
seria redutivel a apenas propriedades categoricas reguladas
por leis naturais, mas tal capacidade ou disposi¢ao seria uma
propriedade presente no copo.
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As propriedades disposicionais tém a caracteristica
de terem uma certa reagio (ou output) quando sofrem uma
certa agao (impuf). Por isso elas seriam intimamente ativas.
Elas fundamentatiam todo o movimento e toda relaciao
causal no mundo, pois tais propriedades seriam
estabelecidas, em sua identidade, pelo seu préprio papel
causal. Por exemplo, a propriedade de ser sal seria definida
por, entre seus outros papeis causais, ter o poder causal de
se dissolver em agua. Essa concepgao tem a vantagem de
poder se livrar das leis como uma entidade fundamental do
mundo e de sua relagdo de governanga (que pode parecer
obscura), mas tem a desvantagem de postular a0 menos
alguns poderes irredutiveis as coisas. A dificuldade aqui é
que, ao analisarmos algo, encontramos as propriedades
categéricas das coisas, mas nao esta claro como
encontrarfamos os poderes. Além disso, os poderes seriam
sobrevenientes as propriedades categoricas, e isso seria algo
completamente inexplicavel para o disposicionalista, que
aceita poderes irredutiveis."

Talvez o maior problema de todos, para o
disposicionalista, é a sua nogao fundamental de disposigao,
que parece implicar um regresso ao infinito ou uma
sobredeterminacao. Vejamos (Cid 2016: 48):

para descrever o funcionamento dos poderes, o
disposicionalista poderia tentar dizer que as
particulas do tipo X tém o poder de manifestar F
quando interagem com as particulas do tipo Y e que
as particulas do tipo Y tém o poder de manifestar F
quando interagem com as particulas do tipo X, e que
nao hd nada mais para a lei de que XY manifesta F
do que esses poderes de X e de Y. O problema de
dizer tal coisa é que a manifestagdo de F estaria
sobredeterminada, ja que ambas as particulas teriam

10B ¢é sobreveniente a C se, e somente se, B ndo seria diferente se C nao
fosse diferente.
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o poder de manifestar F em certas circunstancias.
Uma forma de tentar solucionar tal problema é
dizendo que as particulas do tipo X tém o poder de
manifestar F1 quando interagem com as particulas
do tipo Y, que as particulas do tipo Y tém o poder
de manifestar 2 quando interagem com as
particulas do tipo X, e que (F1AF2)—F. Poderfamos
objetar a essa resposta, dizendo que terfamos que
explicar, entdo, como (F1AF2)—F, e o
disposicionalista ndo é capaz de explicar isso sem
cair novamente no problema da sobredeterminacio
ou num regresso ao infinito. Pois se (F1AF2)—F,
entdo: (i) ou F1 esta disposto a manifestar FF quando
estimulado por F2 | e F2 esta disposto a manifestar
F quando estimulado por F1, (i) ou F1 esta disposto
a manifestar F3 quando estimulado por F2 , F2 esta
disposto a manifestar F4 quando estimulado por F1
, ¢ (F3AF4H)—F. O caso (i) faria F estar
sobredeterminado. E com relagdo ao caso (ii), o
problema seria ter que explicar a implicacdo de
F3AF4 para F, que s6 seria possivel criando um caso
como (i), que sobredeterminaria F, ou criando um
outro caso como (ii) ad infinitum.

Outro dos grandes problemas que o disposicionalista
deve lidar é sobre a natureza de uma propriedade
disposicional depender de outra propriedade com a qual a
primeira tem relagdes causais. Por exemplo, a natureza da
solubilidade do sal em 4gua seria a disposi¢ao para dissolver
sal que a 4agua teria. O problema aqui é que em um mundo
que ndo houvesse sal (e ele nao fosse relativamente possivel)
e a agua nao fosse diferente, terfamos de dizer que ela nao
tem a propriedade disposicional de dissolver sal. Mas se a
agua nao ¢ nem nada diferente, como ela pode ter menos
propriedades? Tal como as outras concepg¢oes, ha uma certa
dificuldade em aceitar o disposicionalismo, embora ele
pareca expressar algo das nossas intuicoes sobre o
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movimento parecer advir dos préprios objetos. Devemos
tentar resolver essas dificuldades, ao decidirmos defender tal
teoria.

4. Regularismo

Uma ultima posicao, do ha/l das mais conhecidas
teorias das leis, é o regularismo. Para um regularista, utilizar
disposi¢des, necessitagdes, governanga, instanciagdo, entre
outras entidades tedricas, é um tanto misterioso. O
regularista costuma nao aceitar que ha relagdes modais que
fariam uma propriedade 7er de se seguir de outra. Essa teoria
advém de uma visao de mundo humeana, que nio aceita a
existéncia de conexdes necessarias entre propriedades.
Embora se discuta bastante se David Hume apenas rejeitava
a possibilidade do nosso conbecimento de relagdes necessarias
ou se rejeitava a extsténcia de tais relagbes necessarias entre
propriedades, o nome dessa visio de mundo, na literatura, é
“regularismo bumeano” em homenagem a ele.

O regularismo se divide em regularismo ingénuo e
regularismo sofisticado, de acordo com os termos de
Armstrong (1983). O regularismo ingénuo nos diz que nao
ha, de fato, relacGes necessarias entre propriedades e que o
que tomamos como leis sao apenas as regularidades de nosso
mundo. Por exemplo, nao ha uma lei nem uma disposi¢do
que fa¢a todos os metais aquecidos dilatarem, mas é o fato
regular de que todos os metais aquecidos dilatam que nos faz
dizer que ha uma lei com relagao a isso. A regularidade seria
uma coincidéncia césmica contingente (diferente em outros
mundos possiveis), e nao algo regulado ou governado por
uma lei ou disposicao.

Um dos problemas mais fundamentais desse tipo de
teoria ingénua é que ela nao consegue nos indicar a diferenga
entre regularidades meramente acidentais (chamadas de
“regularidades humeanas”) e regularidades nomicas. Por
exemplo, parece haver uma diferenca entre regularidades
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como “nio hi uma barra de ouro maior que 1km”” e “nio
hi uma barra de urinio maior que 1km”. Enquanto para
haver uma barra de ouro tio grande, precisamos apenas
juntar todo o ouro do planeta (ou de varios planetas), nao ha
nada que possamos fazer para criar uma barra de uranio
dessa monta, dado que ele se desestabiliza em tanta
quantidade. Parece que, enquanto a proposi¢cio sobre o
uranio expressa uma regularidade noémica, a proposi¢ao
sobre o ouro ndo expressa, expressa apenas uma
regularidade humeana; e o regularismo ingénuo estaria
fadado a ter de tratar as duas da mesma forma, mesmo que
as nossas ciéncias nao as tratem assim.

Com o objetivo de manter o espirito regularista, mas
escapar desse tipo de problema, muitas sofisticacdes foram
tentadas para tragar essa distingao. Uma delas, talvez a mais
famosa, seja a sofisticagio de David Lewis (1973, 1983,
1986), que visava a manter a indistingdo ontoldgica entre
ambas as regularidades, ~ mas distinguindo-as
epistemicamente. As regularidades nomicas seriam
distinguidas das regularidades humeanas, por terem uma
certa relagdo com as teorias possiveis para darmos conta do
mundo.

As teorias, de modo geral (pelo menos as teorias
fisicas), sio pensadas como sistemas dedutivos integrados,
pelos quais podemos derivar certas proposi¢ées de
proposi¢des mais gerais. Um sistema perfeito e equilibrado,
em simplicidade e for¢a dedutiva, seria um sistema com
todas as nossas teorias de um certo campo (ou de todos os
campos), no qual algumas poucas proposi¢cées seriam
axiomas ou teoremas, ¢ do qual, a partir de zputs fisicos e
axiomas/teoremas, podetfamos derivar todas as outras
proposicoes. As leis, para tal regularista sofisticado, seriam
as regularidades que se manteriam como axiomas ou
teoremas, em Zodos os melhores sistemas dedutivos para os
fatos do nosso mundo (Lewis 1973: 73). Conforme eu disse,
a distingao seria meramente epistémica, e nao metafisica, ou
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seja, seria meramente com relagio a posicao de tais
proposi¢oes em sistemas dedutivos, e nao com relagao a sua
propria natureza.

Alguns dos problemas mais gerais desse tipo de
teoria sao (1) a postulagdio de uma estrutura nomoldgica
modal para o mundo, ao se falar em sistemas dedutivos para
os fatos do mundo, e (ii) o0 aspecto subjetivista ou epistémico
inserido nas leis, ao exigirmos que a simplicidade e a forga
fagcam parte dos sistemas dedutivos relevantes para as leis. O
problema i é que o regularista quer extinguir a necessidade
natural — ou ndo meramente logica — de sua teoria; no
entanto ele acaba por postula-la novamente, ao dizer que
certas regularidades empiricas se manteriam em todos os
melhores sistemas, pois, logicamente, nao ha necessidade
alguma de que elas se mantenham em todos os sistemas
possiveis, e se nao ha necessidade logica, apenas uma
necessidade ndo meramente logica a manteria. Além disso,
com relagdo a ii, a simplicidade e a for¢a seriam meros
aspectos humanos, pois sao caracteristicas que, atualmente,
nos interessam em nossas teorias, € NA0 necessariamente
aspectos relevantes para a natureza do mundo. Se esse é o
caso, a teoria sofreria de alguma subjetividade na escolha dos
melhores sistemas, e nao da objetividade a que ela se propde.

Tentar escapar dos problemas das teorias anteriores
cria outros problemas, que também sio de dificil resolugio.
Qualquer passo dentro de um programa filosofico exige de
nbs uma perfeita atengao aos detalhes. O que importa mais,
quando discutimos filosofia, nio é o que estamos
defendendo, mas o que acabamos aceitando enquanto
realizamos a nossa defesa ¢ como vamos solucionar os
problemas que terminamos por criar.

5. As Leis e a Inteligéncia Sobre-Humana

Ainda que tenhamos apresentado as maiores teorias
sobre as leis da natureza, para qualquer teoria que
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aceitarmos, ainda restara uma questdo de dificil resolucao:
saber qual a relagao das leis com uma inteligéncia sobre-
humana criadora, se houver alguma. Muitos filésofos
costumam conectar a visao de leis naturais com a ideia de
um Deus legislador, que faz regras inelutaveis, que
determinam o funcionamento da natureza. As leis naturais,
diferentemente das leis morais, nio poderiam ser violadas,
enquanto as leis morais o poderiam. Essa visio ¢ antiga ¢
pode ser remontada, pelo menos, até Montesquieu (1752: 1-
2, traducio livre):

Deus se relaciona com o universo como Criador e
Preservador; as leis pelas quais Ele criou todas as
coisas sao aquelas pelas quais Ele as preserva. Ele age
de acordo com essas regras, pois Ele as conhece; Ele
as conhece, pois Ele as faz; e Ele as fez, pois elas
estio em relacdo com os Seus conhecimento e
poder. / Dado que observamos que o mundo —
formado por movimento e matéria, e vazio de
entendimento — subsistindo por uma longa sucessio
de eras, é o caso que seus movimentos devem
certamente ser direcionados por leis invariaveis; e, se
pudéssemos imaginar um outro mundo, ele também
deveria conter tais regras, ou ele iria perecer
inevitavelmente. / Assim, a criacio, que parece um
ato arbitrario, supde a existéncia de leis como
invaridveis, tal como aquelas do fatalismo dos
Atefstas. Seria absurdo dizer que o Criador poderia
governar o mundo sem tais regras, dado que, sem
elas, ele ndo subsistitia. / Essas regras sdo relagdes
fixas e Invariaveis. Nos corpos movidos, o
movimento é recebido, aumentado, diminuido, ou
perdido, de acordo com as relagdes de quantidade,
matéria e velocidade; cada diversidade ¢é
uniformidade, cada mudanca é constancia.

Essa breve citagdo, embora pressuponha uma
relacao entre a divindade e as leis da natureza, ndo esta em
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condi¢des de nos explicar que tipo de relagio é essa. Ela
certamente afirma que Deus criou as leis naturais (como a lei
da gravidade — se ¢ que a lei da gravidade é verdadeira), mas
nao nos explica como ele poderia fazer tal coisa.

O problema em causa aqui é que as leis sdo utilizadas
para explicar #oda a causalidade singular, e se Deus criou leis,
isso parece um ato de causalidade singular. De fato, todo ato
ou ocorréncia é causalidade singular. Se as leis explicam toda
a causalidade singular, elas devem explicar também os
préprios atos de Deus. Por exemplo, se o desejo de Deus
junto com seu poder e conhecimento criam a existéncia
particular daquilo que Deus desejou, i.e., se o querer de Deus
para que haja uma lei fzz com que tal lei exista, entao houve
a passagem de um estado de coisas particular (da vontade de
Deus) para outro estado de coisas particular (a existéncia da
lei), ou seja, houve um ato de causalidade singular, e, como
tal, tal ato deveria ser explicado por leis. Mas se ha leis
ligando o pensamento e vontade de Deus a criacdo das coisas
que ele quer criar, entdo haveria a0 menos algumas leis que
nao estariam sob o poder de Deus. Se nao houvesse tais leis,
entdao nada garantiria que a mera vontade de Deus causaria a
existéncia daquilo que Ele quis que existisse.

Assim, o defensor da criagao de leis por Deus estaria
em um trilema: (a) ou aceita que Deus nao tem poder sobre,
pelo menos, algumas leis, (b) ou fornece uma abordagem na
qual rejeita que as leis cubram toda a causalidade singular, (c)
ou rejeita que atos de Deus sejam causalidades singulares.
Qualquer uma dessas opgdes coloca um grande desafio ao
tefsta. A opg¢do a nos faria rejeitar a onipoténcia; a opgao b
tornariam inatil a explicacido por leis, ja que outras
explicagoes seriam possivels; a op¢ao c teria de aceitar a
existéncia de causalidade em dominios nao particulares, i.e.,
uma causalidade universal — e nao é 6bvio como pode haver
causalidade no dominio dos universais.

Ainda que rejeitemos a existéncia de Deus, a
teorizacdo nio se torna mais facil. Teriamos, mesmo assim,
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de nos perguntar: qual a origem das leis? Por que ha as leis
que hd, e ndo outras ou nenhuma? Afinal, ha uma infinidade
de leis que, logicamente, poderiam ser o0 caso, mas nao sao.
A gravidade poderia ser levemente diferente, e isso nio
permitiria a existéncia da vida, por exemplo. Por que a
gravidade ¢ exatamente a que é? Essas perguntas siao
misteriosas até para atefstas, e uma teoria completa das leis
deve ser apta a responder também tais questoes.

Conclusido

Metafisicamente, as teorias das leis da natureza
tentam resolver problemas reais, que sio os de saber qual é
a natureza e a origem dessa entidade tedrica e o de saber qual
o papel tedrico que elas devem desempenhar no nosso
mecanismo filoséfico de reflexdo. Tentei apresentar aqui
qual é o amago do problema das leis e as principais teorias
que tentam resolvé-lo, mas sem enfocar muito em suas
respostas mais sofisticadas. Meu objetivo foi oferecer um
quadro geral do programa de cada teoria no que diz respeito
as leis naturais e os principais problemas para qualquer um
que se aventure na investigacdo metafisica dessa entidade
tebrica.

Indicamos quatro teorias das leis da natureza: duas
formas de governismos realistas, o platonico e o aristotélico,
e duas formas de anti-realismo, o disposicionalismo e o
regularismo. Apresentamos as suas defini¢oes, tentando
abrir mao dos maiores tecnicismos e, na medida do possivel,
das formalizagbes logicas, a fim de apresentar uma
introducao intuitiva ao investigador em filosofia que queira
comegar a refletir sobre tais problemas.

Apresentamos também o problema que ha em
explicar a existéncia das proprias leis da natureza, ao
apelarmos ou nao para uma divindade ou inteligéncia sobre-
humana criadora. Nossa intencdo, conforme disse
anteriormente, nao foi defender nenhuma das posigoes, mas
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antes mostrar o caminho inicial que o filésofo deve seguir,
ao pensar sobre esses temas.
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A HONESTIDADE INTELECTUAL
DE GOTTLOB FREGE

Pedro Carné

Introducgio

E um fato amplamente destacado pelos mais
diversos filésofos dedicados ao pensamento de Gottlob
Frege quao pouco sabemos de sua vida ou de sua
personalidade (cf. Alcoforado 2009; Dummett 1973: 665-
684; Sullivan 2004 ¢ Zalta 2016a). Naturalmente, esse fato
em nada altera a importancia de Frege para a historia da
filosofia. As distingdes conceituais por ele elaboradas em
suas obras modificaram a perspectiva adotada nas mais
diversas discussoes filoséficas.” O simbolo mais expressivo
dessa modificacio encontra-se no desenvolvimento do
calculo de predicados que representa o nascimento da logica
moderna’.

O desenvolvimento do célculo de predicados
por Frege encontra-se intimamente conectado com a
doutrina filoséfica conhecida por logicisno. Em linhas gerais,
considera-se como /logicismo a doutrina segundo a qual a
matematica seria, em principio, redutivel a l6gica. Costuma-
se caracterizar o logicismo em duas diferentes versées. Sua
versaio mais forte reivindica que todas as verdades
matematicas de uma determinada area se constituem como
verdades logicas; sua versao mais fraca reivindica que todos

1 CV: http://lattes.cnpq.br/5553268345865872

2 Por exemplo, pode-se observar de que maneira as discussdes em
filosofia da linguagem ao longo do século XX foram atravessadas pelos
conceitos de “sentido” e “referéncia.”

3 Ressalte-se que, na obra de William Kneale e Martha Kneale (1980), o
nome de Frege aparece no titulo de quatro dos sete capitulos dedicados
a légica moderna.
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os teoremas de uma determinada area constituem-se como
verdades l6gicas®. Seja em sua versio mais forte, seja em sua
versao mais fraca, podem ser identificadas no interior da
doutrina logicista as seguintes teses (Tennant 2013):

i. Todos os objetos que compSem a matéria dos
ramos da matematica alvos de uma reconstrucio
logicista sdo objetos logicos;

i. A légica é capaz de definir os conceitos
primitivos desses ramos da matematica de modo que
os “primeiros principios” podem ser observados
como resultados da logica, isto ¢, diz-se que esse
ramo da matemitica foi reduzido a légica.

Contudo, se o desenvolvimento do calculo de
predicados por Frege encontra-se intimamente conectado
com o logicismo, o destino de ambos os elementos nao poderia
ser mais diferente.

Por um lado, a histéria do calculo de predicados
desenvolvido por Frege é afortunada. Apds a sua introdugao
em 1879, seu desenvolvimento parece ilimitado. Pode-se
inclusive afirmar que o acompanhamento de todos os
resultados produzidos a partir dos trabalhos de Frege
representa uma tarefa fadada ao fracasso, haja vista seu
imenso volume bibliografico. Por outro lado, nio se pode
observar o mesmo destino em relagao ao logicismo. Com
efeito, pode-se mesmo afirmar que o logicismo proposto por
Frege encontra um destino tragico, com a descoberta de uma
inconsisténcia no interior do sistema por Bertrand Russell.
Além disso, algumas interpretacGes assumem que a faléncia
do projeto logicista tal como idealizado por Frege
simbolizou o nascimento de um outro logicismo, de tipo
Russelliano (Ferreira 2014).

4Tennant (2013) observa que, apesar de o logicismo poder ser defendido
em relagdo a qualquer area da matematica, tradicionalmente ele é
defendido em relacio 2 aritmética e a analise real.
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A inconsisténcia descoberta por Russell foi
comunicada a Frege por correspondéncia no ano de 1902
(Russell 1967; Frege 1967; Frege 1980). Porém, ao ser
comunicado dessa falha em seu sistema, Frege fracassou em
soluciona-la. Seu malogro foi, assim, devidamente
comunicado a Russell, bem como incluido no posfacio do
segundo volume de sua obra As Leis Basicas da Aritmética. O
objetivo deste artigo consiste em sugerir uma modifica¢ao
na perspectiva usualmente adotada para relatar a descoberta
de tal inconsisténcia por Russell. Isto é, pretende-se enfatizar
mais a honestidade intelectual de Frege em relacao a faléncia
do projeto logicista do que a faléncia do projeto
propriamente dita.

1. O projeto logicista de Frege

O projeto logicista de Frege encontra-se
concentrado em sua obra publicada entre os anos de 1879 ¢
1903°. O inicio de semelhante projeto pode ser identificado
ja no prefacio da obra Conceitografia, no momento em que
Frege torna explicito o ponto de vista adotado em sua
reflexdo acerca da natureza da verdade expressada pelos
juizos aritméticos. O raciocinio que alicer¢a seu logicismo
segue, assim, as seguintes etapas.

Em primeiro lugar, admite-se que o método de prova
mais seguro consiste naquele que faz-nos seguir estritamente
os ditames da logica, na medida em que nao se encontram
sob a jurisdi¢ao da logica as caracteristicas particulares dos

5> Em linhas gerais, pode-se destacar como representantes do projeto
logicista nesse periodo as seguintes obras: Conceitografia (1879), Os
Fundamentos da Aritmética (1884), e As Leis Bdsicas da Aritmética (com o
primeiro volume editado em 1893 e o segundo em 1903). Os artigos
“Fungio e Conceito” (1891), “Sobre o Conceito e o Objeto” (1892) e
“Sobre o Sentido e a Referéncia” (1892) também podem ser incluidos
nesse conjunto por conta das distingdes conceituais por eles
apresentadas.
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objetos sob analise, orientando-se ela tio somente pelas leis
nas quais se baseia todo o conhecimento. A luz desse
reconhecimento, Frege divide as verdades que demandam
uma demonstracio em duas diferentes espécies: por um
lado, as verdades cuja prova pode ser conduzida unicamente
através dos métodos oferecidos pela légica, e, por outro lado,
as verdades cuja prova se fundamenta em fatos empiricos.
Com a intengdo de investigar a qual dessas espécies de
verdade pertenceriam os juizos aritméticos, ¢ fundamental
observar até que ponto a aritmética apoia-se apenas em
provas formais, isto ¢, até que ponto a aritmética ¢ capaz de
transcender quaisquer particularidades na formulac¢io de
suas demonstracées. Frege assim apresenta sua opg¢ao
teorica:

A via que segui, no que tange a essa indagacio, foi a
seguinte: tentei reduzir o conceito de sucessio em
uma sequiéncia (Anordnung in eine Reibe) a nogio da
conseqiiéncia légica (logische Folge), para dal poder
estabelecer o conceito de nimero. Para evitar que
nessa tentativa se intrometesse inadvertidamente
algo de intuitivo (Anschautiches), cabia tudo reduzir a
uma cadeia inferencial (Schlusskette) carente de
qualquer lacuna. Mas ao tentar realizar essa exigéncia
da forma a mais rigorosa possivel, deparei-me com
o obstaculo da insuficiéncia da linguagem [corrente]:
além de todas as dificuldades inerentes a0 manuseio
das expressdoes, a medida que as relages se
tornavam mais complexas, tanto menos apto me
encontrava para atingir a exatiddo exigida. Tal
dificuldade levou-me a conceber a presente
conceitografia. (Frege 1967a: 5-6; Frege 2012a: 47-
48)

Eis a certidao de nascimento do projeto logicista
Fregeano.

Se o inicio do projeto logicista pode ser identificado
no prefacio da obra Conceitografia, a origem do problema em
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relacdao ao qual esse projeto procura se posicionar o antecede
em quase um século. Com efeito, esse problema encontra-se
formulado por Immanuel Kant em sua introduc¢ao a Critica
da Razao Pura. Nela, afirma Kant que

Antes de mais, cumpre observar que as verdadeiras
proposi¢coes matematicas sdo sempre juizos a priori e
nio empiricos, porque comportam a necessidade,
que ndo se pode extrair da experiéncia. |...]

A primeira vista poder-se-ia, sem divida, pensar que
a proposi¢dio 7 + 5 = 12 é uma proposi¢ao
simplesmente analitica, resultante, em virtude do
principio de contradi¢do, do conceito da soma de
sete e de cinco. [...] No conceito de uma soma de 7
+ 5 pensei que devia acrescentar cinco a sete, mas nao
que essa soma fosse igual ao ndmero doze. A
proposi¢do aritmética é, pois sempre sintética, do
que nos compenetramos tanto mais nitidamente,
quanto mais elevados forem os nimeros que se
escolherem, pois entdo se torna evidente que,
fossem quais fossem as voltas que déssemos aos
nossos conceitos, nunca poderfamos, sem recorrer a
intuicdo, encontrar a soma pela simples analise
desses conceitos. (Kant 2001: B14-B16)

Ou seja, para Kant, as proposi¢coes aritméticas
expressam juizos sintéticos a priori, e essa tese suscitara o
debate em torno da natureza de tais proposi¢oes para o qual
Frege oferecera sua resposta. Uma resposta que sera ainda
mais detalhada nos paragrafos iniciais de Os Fundamentos da
Apritmeética. Notadamente, em seu paragrafo terceiro.

O terceiro paragrafo de Os Fundamentos da Aritmética
aborda a diferenca entre a maneira como alcancamos o
conteudo de um juizo e a maneira como justificamos a
asser¢ao de semelhante conteddo. Para Frege, a distingao
entre os conceitos de a priori e a posteriori, sintético e analitico,
relaciona-se, assim, com a nossa justificativa para emitir um
determinado juizo. Em outras palavras, tais conceitos
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referem-se aquilo que alicer¢a a justificacao possuida por um
juizo para ser considerado como verdadeiro. Assim, por um
lado, estamos diante de uma verdade analitica quando, na
observagio do caminho que a demonstragio de um
determinado juizo percorre até as verdades mais primitivas,
encontramos apenas leis logicas gerais e definicbes; em
contraposicao, estamos diante de uma verdade sintética
quando utilizamos na demonstracio de um juizo verdades
conectadas a um dominio cientifico particular. Por outro
lado, uma verdade ¢é a priori no caso de ser possivel conduzir
sua demonstragdao sem apelar a questdes de fato, ou seja, no
caso de ser possivel “conduzir a demonstragio apenas a
partir de leis gerais que niao admitem nem exigem
demonstracao” (Frege 1974: {3); em contraposi¢ao, no caso
de isso ser impossivel, tem-se uma verdade a posteriori. Diante
desse cenario, Frege argumenta em prol da tese segundo a
qual as leis da aritmética constituem juizos analiticos, e,
consequentemente, « priori. Ou seja: “a aritmética seria,
portanto apenas uma légica mais desenvolvida” (Frege 1974:
§87).

Se o inicio do projeto logicista pode ser identificado
no prefacio da obra Conceitografia, e a origem do problema em
relagao ao qual esse projeto procura se posicionar pode ser
identificado em algumas se¢bes da Critica da Razio Pura, de
Immanuel Kant, a maxima expressao desse projeto
encontra-se na obra As Leis Bdsicas da Aritmética, publicada
em dois volumes (1893 e 1903). Antes de discutirmos o
ocaso do projeto Fregeano representado por este livro,
porém, devemos ter em vista algumas distingdes conceituais
basicas que nele serao pressupostas (Rosado Haddock 2000).
Fundamentalmente, a distincao de natureza semantica entre
uma expressao, seu sentido e sua referéncia apresentada no
artigo “Sobre o Sentido e a Referéncia,” e a distingao de
natureza ontologica entre uma funcdo e um objeto
apresentada nos artigos “Funcao e Conceito” e “Sobre o
Conceito e o Objeto.”
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Para bem compreendermos a distingao elaborada
por Frege entre uma expressao, seu sentido e sua referéncia
faz-se interessante a observa¢ao de alguns exemplos.
Considere-se os seguintes pares de expressoes: (i) “Nova
Iorque” e “New York;” e (ii) “o autor de Guerra ¢ Pag” e “o
dono de uma propriedade rural em Iasnaia-Poliana.” O
primeiro par de expressoes difere entre si tio somente como
sinais, na medida em que ambas as expressoes constituem-
se como nomes proprios pertencentes a linguas diferentes.
Em outras palavras, podemos constatar que “Nova lorque”
e “New York” referem-se do mesmo modo ao mesmo
objeto.

O mesmo ndo ocorre com o segundo par de
expressoes. Ambas as expressoes também referem-se ao
mesmo objeto, mas assim o fazem de forma diferente. Isto
¢, ndo basta conhecer a lingua na qual tais expressdes sao
apresentadas para compreender que as expressoes “o autor
de Guerra ¢ Paz” e “o dono de uma propriedade rural em
Tasnaia-Poliana” referem-se ao escritor russo Ledo Tolstoi,
mas faz-se fundamental conhecer a0 menos um pouco de
historia da literatura a fim de constatar semelhante
aproximacao. Nos termos de Frege, enquanto a afirmacgao
“o autor de Guerra e Paz é o autor de Guerra e Pag?’ ndo possui
valor cognitivo algum, a afirmagao “o autor de Guerra e Pag
¢ o dono de uma propriedade rural em Iasnaia-Poliana”
possui um grande valor cognitivo.

A partir da observaciao dessa diferenca cognitiva
entre as expressoes, Frege apresenta-nos a seguinte distingao
conceitual:

E, pois, plausivel pensar que exista, unido a um sinal
(nome, combinagio de palavras, letras), além daquilo
por ele designado, que pode ser chamado de sua
referéncia (Bedentung), ainda o que eu gostaria de
chamar de o sentido ($7#) do sinal, onde esta
contido o modo de apresentacdo do objeto (Ar# des
Gegebenseins). (Frege 2009b: 131)



372 | ENTRE O SER E 0 NAO-SER

Uma distingdo que sera complementada através da
observacdo das possiveis conexdes entre os elementos
considerados:

A conexao regular entre um sinal, seu sentido e sua
referéncia é de tal modo que ao sinal corresponde
um sentido determinado e ao sentido, por sua vez,
corresponde uma referéncia determinada, enquanto
que uma referéncia (um objeto) pode receber mais
de um sinal. E ainda, um mesmo sentido tem em
diferentes linguagens, ou até na mesma linguagem,
diferentes expressdes. F verdade que excecoes a essa
regra ocorrem. Certamente, a cada expressio que
pertenca a um sistema perfeito de sinais deveria
corresponder um  sentido  determinado;  as
linguagens naturais, porém, raramente satisfazem a
essa exigéncia e deve-se ficar satisfeito se a mesma
palavra, no mesmo contexto, sempre tiver 0 mesmo
sentido. Pode-se talvez admitir que uma expressao
sempre tenha um sentido, caso seja gramaticalmente
bem construida, e desempenhe o papel de um nome
préprio. Mas com isso nio se quer dizer que sempre
exista uma referéncia correspondente ao sentido. As
palavras “o corpo celeste mais distante da Terra”
tém um sentido, mas é muito duvidoso que também
tenha uma referéncia. A expressio “a série que
converge menos rapidamente” tem um sentido, mas
provadamente ndo tem referéncia, j4 que para cada
série convergente dada, uma outra sériec que
converge menos rapidamente pode sempre ser
encontrada. Portanto, apreender um sentido nunca
assegura a existéncia de sua referéncia. (Frege 2009b:
132-133)

Ou seja, além dos casos acima considerados, a
distingao conceitual de Frege também admite a possibilidade
de nos depararmos com expressdes que possuem um
sentido, mas nio uma referéncia.
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Os dois pares de expressoes inicialmente utilizados
apresentam-se como exemplos daquilo que Frege considera
como nomes proprios. Um nome préprio, pensa ele,
constitui uma expressao que designa um objeto, seja um
nome proprio gramatical, seja uma descrigao definida. Desse
modo, podemos constatar que os nomes proprios nao sao
os unicos constituintes de um enunciado, pois, ao lado de
um nome proprio, um enunciado também exibe em sua
constituicao as palavras conceituais (Begriffswirter), as quais
também possuirdao sentido e referéncia. De acordo com
Rosado Haddock, “do lado sintatico, palavras conceituais e
nomes proprios articulam-se para formar enunciados. Do
mesmo modo, os sentidos das palavras conceituais
articulam-se com os sentidos dos nomes proprios para
formar os sentidos dos enunciados. Do lado ontoldgico, os
referentes dos nomes proprios, isto é, os objetos, articulam-
se com os referentes das palavras conceituais, isto é, os
conceitos, para formar os referentes dos enunciados
correspondentes” (Rosado Haddock 2006: 70).

Se a distingdo semantica entre uma expressio, seu
sentido e sua referéncia ¢ introduzida por Frege no artigo
“Sobre o Sentido e a Referéncia,” a distincdo entre uma
funciao e um objeto constitui-se como um amadurecimento
de algumas distingdes ja presentes em Os Fundamentos da
Apritmetica e na Conceitografia. Com efeito, Frege apresenta na
Conceitografia uma definicdo sintatica para a nog¢ao de
“funcao,” na medida em que a considera como aquilo que,
em uma expressao, permanece constante’. Nos artigos

¢ “Suponhamos que a circunstancia de ser o oxigénio mais leve que o
di6éxido de carbono possa ser expressa em nossa linguagem formular;
podemos entdo substituir o simbolo do hidrogénio pelo simbolo do
oxigénio ou pelo do nitrogénio. Assim fazendo, o sentido de tal modo
se altera que “oxigénio” ou “nitrogénio” entram na mesma relagdo em
que antes estava “hidrogénio.” Ao pensar uma expressio como vatiavel,
do modo acima indicado, ela pode ser decomposta, de um lado, em um
componente estavel que representa a totalidade das relagdes e, de outro,
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“Funcio e Conceito” e “Sobre o Conceito e o Objeto,”
porém, essa nogao recebe uma delineag¢ao ontologica, na
medida em que passa a denotar uma entidade insaturada que
demanda uma complementacio (cf. Frege 2009c: 80;
Chateaubriand 2001: 261-296; Rosado Haddock 2006: 91-
94).

A partir das consideragdes acerca da nogao de
“funcdo,” podemos investigar a maneira através da qual
Frege define a nogao de “objeto.” De modo categorico, ele
afirma que

Quando admitimos qualquer objeto sem restri¢ao
como argumento ou valor de uma fungio, surge a
questio do que é que chamamos aqui de objeto.
Considero impossivel uma definicdio regular [de
objeto], ja que nos deparamos com algo cuja
simplicidade nio admite nenhuma analise légica.
Aqui, 86 se pode assinalar o que se quer dizer. E s6
se pode dizer sucintamente o seguinte: um objeto é
tudo o que ndo ¢ funcdo, tudo aquilo que nio
contém lugar vazio. (Frege 2009¢c: 906)

A defini¢ao oferecida por Frege para a nogao de
objeto encontra-se amparada pela seguinte consideragao do
artigo “Sobre o Conceito e o Objeto:”

Nio se pode exigir que tudo seja definido, da mesma
maneira que nao se pode exigir do quimico que
decomponha todas as substincias. O que é simples
nao pode ser decomposto, e o que é logicamente
simples ndo pode ter uma defini¢do propriamente
dita. O logicamente simples nio nos é dado logo de
inicio, tal como ocorre também com a maioria dos

em um sinal que pode ser considerado como substituivel por outros
[sinais] e que representa o objeto presente nesta relagio. O primeiro
componente denomino de funcio e, o segundo, de seu argumento.”
(Frege 1967a: §9; Frege 2012a: {9).
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elementos quimicos. Pelo contrario, este sé ¢
alcancado por meio do trabalho cientifico. (Frege
2009c: 112)

Assim, a luz dessas consideracbes, sao por ele
considerados como objetos o conjunto dos objetos
sensorialmente existentes, os numeros, o verdadeiro e o
falso, os percursos de valores das funcdes e as extensoes
conceituais’.

2. O fracasso do projeto logicista fregeano

As diversas reflexdes empreendidas por Frege
auxiliaram-no a finalizar, no ano de 1893, o primeiro volume
de sua obra As Leis Bdsicas da Aritmética, no qual introduz-se
um sistema formal semelhante aquele presente em sua
Conceitografia. Em linhas gerais, o sistema agora apresentado
manifesta dois objetivos: por um lado, demonstrar a maneira
através da qual as verdades e os conceitos fundamentais da
aritmética podem ser analisados em termos dos seus
constituintes mais simples; por outro lado, provar de que
modo tais verdades aritméticas decorrem de principios
logicos. Dividido em trés partes, Frege pensava nao apenas
ter oferecido todas as provas necessarias a compreensao das
leis basicas dos nimeros naturais, como também ter iniciado
as provas relativas as leis basicas dos numeros reais.

A recepgdo de uma tese do artigo “Funciao e
Conceito” no interior do novo sistema Fregeano, porém,

7 “Devemos ir ainda mais adiante e admitir [quaisquer] objetos, sem
restricdo, como valores de funcdo. [...] Uma sentenca assertiva nao
contém lugar vazio, e assim, deve-se considerar que sua referéncia seja
um objeto. Essa referéncia, porém, é¢ um valor de verdade. Logo, os dois
valores de verdade sdo objetos. [...] Os percursos de valores das fungdes
sao objetos, enquanto que as fungdes elas mesmas nio o sdo. [...] As
extensdes conceituais sao também objetos, embora os conceitos em si
mesmos nio o sejam” (Frege 2009¢: 96-97).
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desdobra-se em um sério problema. Com efeito, Frege
afirmara em tal artigo que “o fato de que seja possivel
conceber uma igualdade universalmente valida entre valores
de fungdes [para um argumento| como uma igualdade entre
percursos de valores, nio pode, creio eu, ser demonstrada:
deve ser considerada uma lei fundamental da l6gica” (Frege
2009c: 89). Essa afirmagao sera transformada na Lei Basica
V, de acordo com a qual o percurso de valores de duas
fungoes distintas pode ser igualado se e somente se ambas as
fun¢des poder ser aplicadas a0 mesmo objeto®. Essa Lei
Basica, por sua vez, sera responsavel pelo surgimento de
uma inconsisténcia no interior do sistema formal de Frege.
Uma inconsisténcia devidamente descoberta por Bertrand
Russell em seus estudos dos trabalhos Fregeanos.

No dia 16 de Junho de 1902, Russell comunicou a
Frege o fato de que o sistema construido em .As Leis Bdsicas
da Aritmética engendrava uma inconsisténcia capaz de solapar
todo o projeto Logicista tal como ali encontra-se formulado.
Essa inconsisténcia pode ser apresentada de diversas
maneiras, sendo a mais intuitiva delas aquela que a apresenta
na linguagem da teoria dos conjuntos de acordo com a qual
podemos: (i) considerar o conjunto F definido como o
conjunto de todos os conjuntos que ndo contém a si priprios como
elementos; (il) considerar que, se IF é um conjunto, entdo ou ele
encontra-se contido em si proprio ou ele faz parte de outro
conjunto; (iii) realizar que ambas as op¢des conduzem a uma
solucido paradoxal’.

Apds ser comunicado da presenca de tal
inconsisténcia no interior de seu sistema por Russell, Frege
poe-se na tentativa de soluciona-la. Diante de seu malogro,

8 Para uma apresentacdo dos problemas da Lei Basica V, sua relacio com
o Principio de Hume apresentado em Os Fundamentos da Aritmética, e uma
tentativa de reconstrucdo do sistema légico de Frege, cf. Zalta 2016b.

9 Para a construgdo da inconsisténcia na linguagem de Frege: Cf.
Blanchette 2015; Russell 1903 (Appendix A).
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ele comunica no posfacio do segundo volume de .As Leis
Bdsicas da Aritmiética a existéncia de tal inconsisténcia, e o fato
de que o sistema formal desenvolvido em tal projeto nao
chegara a bom termo. Pouco tempo depois desse episédio,
Frege abandonara por completo o seu projeto logicista.

3. A honestidade intellectual de Frege

Apds comunicar a Frege a descoberta da
inconsisténcia do sistema de As Leis Basicas da Aritmética,
Russell dedica-se a elaboragao de uma solugao para a mesma.
Fundamentalmente, essa solu¢ao consistira em substituir a
nogao Fregeana de “objetos l6gicos” pela no¢ao de “tipos
logicos,” e a mais completa expressao de tal solug¢do sera
apresentada nos trés volumes da obra Principia Mathematica,
escrita a quatro maos com Alfred North Whitehead. Embora
constitua uma interessante via de pesquisa, o Logicismo de
Russell nao constitui o destino da analise aqui empreendida
(Ct. Irvine ¢ Godwyn 2003). Pretende-se, em verdade,
sugeritr uma mudanga na perspectiva através da qual
observamos a faléncia do projeto Logicista tal como
elaborado por Frege. Para isso, faz-se interessante
observamos de que maneira Russell caracteriza a reacdo de
Frege a descoberta da inconsisténcia.

Por volta de 1967, o consentimento de Russell para
a publicacao de sua correspondéncia com Frege acerca da
inconsisténcia do sistema formal Fregeano foi solicitado por
Jean van Heijenoort. Com efeito, van Heijenoort organizava
naquele momento uma coletanea de textos cruciais para a
compreensio dos debates que movimentaram as pesquisas
em légica-matematica entre os anos de 1879 (ano da
publicacao da Conceitografia, de Frege) e 1931 (ano da
publicagao dos resultados de Godel sobre a completude e a
consisténcia da aritmética). Pois bem, conta-nos van
Heijenoort que, ao ser assim solicitado, Russell respondera
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com uma carta, na qual manifestava seu mais sincero tributo
a figura de Frege. Escreve Russell que:

Quando penso sobre atos de integridade e elegancia,
compreendo que ndo existe nada em meu
conhecimento que seja comparavel 4 dedicagido de
Frege a verdade. Seu trabalho de uma vida inteira
estava prestes a ser finalizado, muito de seu trabalho
foi ignorado em beneficio de homens infinitamente
menos capazes, seu segundo volume estava para ser
publicado, e, ao ser confrontado com o fato de que
sua tese fundamental possufa um erro, ele respondeu
com prazer intelectual, claramente abafando
qualquer sentimento de desapontamento pessoal.
Isso foi, ndo apenas, quase sobre-humano, como
também uma clara indica¢do daquilo que os seres
humanos seriam capazes no caso de se dedicarem ao
trabalho criativo e ao conhecimento, ao invés de se
lancarem em esfor¢os primitivos de dominagio e de
promocao pessoal (Frege 1967: 127).

Creio que as qualidades atribuidas a Frege por
Russell deveriam figurar no primeiro plano das
consideragbes acerca do projeto logicista. Afinal, nada mais
inspirador para a boa condugao das investigagoes filosoficas
nos dominios da logica do que a orientagdo intelectual
oferecida por semelhante constelacio de atributos. Em
outras palavras, penso que a reagdo de Frege aos
comentarios de Russell acerca da consisténcia do seu sistema
deveriam ser a0 menos tao importantes quanto os proprios
comentarios de Russell. Afinal, a dedicacao de um filésofo a
verdade, para além de constituir-se como um ato de
elegancia e integridade, manifesta a propria condigio de
possibilidade do exercicio filoséfico.
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