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EDITORIAL

A revista Reflexao acolhe, no presente nimero, estudos centrados em torno de trés pélos de interesse:
a ciéncia, a ontologia e a ética.

Em torno do primeiro pélo, a ciéncia, agrupam-se os artigos de: Sérgio Fernandes, que trata de
mostrar o lugar da ciéncia no contexto geral dos saberes e discursos, a luz da cosmologia quintica; de Alberto
Cupani, que aborda a racionalidade cientifica, pondo em relevo as raizes culturais da nogéo tradicional de
racionalidade cientifica e a mudanca de seu estatuto epistemoldgico, a partir de problemas novos enfrentados
pela filosofia da ciéncia; de Marly Bulcdo, a qual evidencia a contribuicdao de Brunschvicg a critica do
positivismo e de suas contradi¢oes.

Transitando entre a meditacdo sobre a ciéncia e a meditagao sobre a ontologia, o artigo de Fernando
Gomide mostra o percurso, ao longo da Histéria da Filosofia, das criticas a prova ontolégica de Santo
Anselmo, afaldciadas primeirae segunda vias de Santo Tomds, apoiando seus argumentos nas contribuigdes
das teorias fisicas contemporineas.

O artigo de Gustavo Cupaniexpoe a naturalizagao da teologia, levada a efeito pelo darwismo, quando
mostra que a finalidade, na biologia, pode ser inteligivel, mesmo que se exclua o apelo a um Ser Supremo.

Finalmente, a concepgio aristotélica de Deus € examinada por Fabiano Coval, a partir da relagao
entre os livros VIII, da Fisica, e o XII, da Metafisica do pensador grego.

A problemdtica ética, no horizonte da hermenéutica e das suas ressondncias no ambito da educagio,
¢ desvelada por José Carlos de Paula Carvalho e Denis Badia, no estudo sobre a temporalidade e a cultura
da alma. A relagdo entre ética e metafisica, na obra de Ortega, € ressaltada por José Mauricio de Carvalho;
a problematica da justiga e as implicacdes ético-politicas da obra de Rawls sdo examinadas por Luiz Paulo
Rouanet, através da apresentagao do debate Habermas Rawls, de 1995; Paulo de Tarso Gomes aborda
criticamente a nogao de solidariedade, pondo a luz sua dimensdo moral e politica e suas relagoes com as
nogoes de justica, liberdade e igualdade. Por sua vez, Arlindo Gongalves Jr. trata da ética antropolégica
de Marias, mostrando a importdncia da nogio de vida na meditagdo do pensador espanhol; Constanga
Marcondes Cesar trata da ética social de Vattimo, evidenciando os fundamentos de sua critica da
modernidade; Martial Guéroult traz, num importante artigo, a tematizacao das condi¢des de possibilidade
da Filosofia, enquanto objeto de uma histéria, face a diversidade das filosofias e de seus conceitos, e face
as miltiplas formas de se conceber e tratar a histéria da filosofia.

A REDACAO



EDITORIAL

La Révue Reflexdo acueille, dans ce numéro, des études axés sur trois points d’intérét: la science,
I’ontologie et 1I’éthique

Le premier pdle, la science, réunit les articles de: Sérgio Fernandes, lequel essaye de montrer la place
de la science dans un contexte plus large des savoirs et des discours, dans la perspective d’une cosmologie
quantique; I’article d” Alberto Cupani, lequel considére la rationalité scientifique et met en relief les racines
culturelles de la notion traditionelle de science et le changement épistémologique que cette notion a subi en
vue des problémes nouveaux que la science doit envisager; " article de Marly Bulcdo, qui met em relief
la contribution de Brunschvicg a la critique du positivisme.

On peut trouver, entre laméditation sur lascience et laméditation surI’ontologie, I’ article de Fernando
Gomide lequel étudie le parcours, dans I'Histoire de la Philosophie, des critiques a la preuve ontologique de
Saint Anselme et au caractére fallacieux de la prémicre et de la deuxieme voies de Saint Thomas, a partir
das arguments développés par la physique contemporaine.

L’article de Gustavo Cupani rend manifeste la naturalisation de la théologie, déclenchée par le
darwinisme, lequel affirme que le finalisme, en biologie peut étre expliqué sans recours a I’existence d’un Etre
Supréme.

Enfin, la conception aristotélicienne de Dieu est examinée par Fabiano Coval, a partir de la rélation
entre les livres VIII, de la Physique, et le XII, de la Méraphysique, du penseur grec.

Le probleme €tique envisagé dans I"horizon de I’ herméneutique et de ses réssonances dans le domaine
de I'éducation, est étudié par José Carlos de Paula Carvalho et Denis Badia, dans I'article sur la
temporalité et la culture de I"dme. La relation entre I’éthique et la métaphysique, dans I’oeuvre d’ Ortega,
est mise en relief par José Mauricio de Carvalho; le probleme de la justice et des implications de 1’ ético-
politique dans I’oeuvre de Rawls est examiné par Luiz Paulo Rouanet, a travers la présentation de la
polémique Habermas - Rawls, de 1995; Paulo de Tarso Gomes étudie le concept de solidarité, dans ses
implications morale et politique et dans ses rapports avec las notions de justice, liberté, égalité. Arlindo
Gongalves Jr. , de son c6té, examine I’ éthique anthropologique de Marfas et il rend manifeste I'importance
du vitalisme dans la penseé du philosophe espagnol; Constang¢a Marcondes Cesar étudie Iéthique sociale
de Vattimo, et elle meten relief les fondements de la critique de la modernité, chez le penseur italien; Martial
Guéroult montre, dans un important article, les conditions, de possibilité de la Philosophie, en tant que objet
d’une historie, étant donnée la diversité des philosophies et de ses concepts, et les multiples fagons qu’ on
a de concevoir et de penser I"histoire de la philosophie.

LA REDACTION



ARTIGO

O LUGAR DA CIENCIA - UM PONTO DE VISTA FILOSOFICO*

Sérgio L. de C. FERNANDES
Professor Associado
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (UERJ)

RESUMO

Apresenta-se uma visdo da ciéncia como estrutura si mbalica relativamente auténoma
da mente social, ou

“Mdquina de Explicar”. Descreve-se sua colonizacdo das demais esferas do saber
humano (Religido, Etica, Estética etc.), reduzindo-as a uma “subjetividade” de
segunda classe. Articula-se uma reacdo filosdfica a esse estado de coisas,
desmitificando-se a ciéncia em seus proprios termos. Essa reagdo evita o exagero
pos-modernista de tratar a ciéncia como “um discurso dentre outros”, ao mesmo
tempo que a pde no seu lugar. Como resposta as formas mais truculentas de pretensao
da ciéncia a hegemonia, descreve-se o estado de patética perplexidade em que se
encontram os construtores contenporaneos de teoria cientifica, e expde-se a impostura
que é o uso que a ciéncia tem feito da “estatistica subjacente nos principios da sele¢éo
natural”, ndo sé em biologia, mas também na fisica. Conelui-se de maneira irdnica,
usando-se a nova metdfora da informagdo para comparar a cosmogénese a una
consulta oracular (“medida™), cuja resposta sibilina (o “colapso da fungdo de onda
do Universo") deve ficar necessariamente ignorada, pelo fato de que nao se pode
determinar o qué consulta o qué, ou Quem consulta Quem, em Cosmologia ou
Qudntica.

Palavras-chave: Filosofia da Ciéncia; cientificismo

ABSTRACT

Science is critically viewed as a relatively autonomous symbolic structure belonging
to the social mind “The Explanation Machine”. Science’s colonization of the remaining
spheres of human knowledge (Religion Ethics, Aesthetics etc.) by reducing them to
“second class subjectivity” is described. A philosophical reaction to such state of
affairs is then articulated, aiming at demythifying science in its own terms. This
reaction avoids the postmodernist extreme of treating science as “one discourse

' Dedico este artigo - provavelmente o Ultimo que publico sobre o assunto - a Carlos Alberto Gomes dos Santos, a quem devo tantas
satisfacoes!
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12 S.L.C. FERNANDES

among others”, but puts science inits properplace. As areply to science's presumptive
hegemony in its most truculent forms, the state of pathetic perplexity which has
overtaken contemporary scientific theory builders is described, along with the
imposture lyving in the way science has been using the “statistics underlying the
principles of natural selection”, not only in Biology, but also in Physics. The ironical
conclusion makes use of the new information metaphor in order to compare
cosmogenesis to consulting (“measuring”) an oracle, with the result that the sibiline
reply (the “collapse of the Universe's Wave Function”) must necessarily remain
unknown, due to the fact that it is impossible to determine what consults what, or who

consults whom, in Quantum Cosmology.

Uma das principais caracteristicas da mente
humana é o poder tomar algo como objeto. Tal
capacidade, que foi profundamente investigada na
metafisicade Kant,como umaespécie de unificagiio
do universo, e que aparece em Brentano como
intencionalidade, é andloga, na metafisica algo mais
“exata” de um Cantor, a idéia de conjunto- uma
multiplicidade que pode ser tomada como uma
unidade (FERNANDES 1985 e 1995; CRANE
1998; RUCKER 1982). (Usarei “tomada’™ no sentido
de “instantaneo”- andlogo ao sentido do inglés
“take”, mas, se o leitor preferir, entenda o termo no
sentido de “objetivacio™.)

A tomada de algo como objeto, além de
resistira tentativas de reducéio a fisica ou a biologia
(DENNETT 1998; MULHAUSER 1998), tem pelo
menos duas implica¢cdes: primeiro, ¢ uma
unificagao; segundo, introduz uma distingdo
irredutivel entre a “tomada”, ou “objeto tomado
como uma unidade”; e o “objeto da tomada”, ou
“objeto intencionado”. A distin¢io é andloga aquela,
igualmente irredutivel, entre um conjunto e seus
membros: o conjunto dos naturais é distinto dos
naturais; o conjunto cujo dnico elemento € o vazio
¢ distinto d¢ vazio; (estendendo a analogia) meu
pensamento que p € distinto de p; minha percepg¢iio
de x € distinta de x etc. Trata-se, aqui, de uma
relacdo (de desigualdade), e, diga-se de passagem,
nossas teorias da verdade sao, em tltima andali-
se - com a possivel excecdo das teorias
deflaciondrias (da redundéncia, perfomativasetc.),
que nido sdo teorias da verdade, mas do que
“dizemos” -, teorias sobre a natureza dessa distingao.

Em Filosofia ¢ Consciéncia, contrastei
fortemente a nogao de compreensio com a de
explicacdo (1995, sec. 3.1), como duas maneiras,
radicalmente distintas, de caracterizar nosso

“interesse” pelas coisas. A primeira nao toma algo
como objeto. Tomar alguma coisa como objeto €
“distanciar-se dela”, mantendo a distincio a que me
referi acima. Isto pode tornd-la previsivel,
manipuldvel. Mas nido pode tornid-la compreensivel,
pois jd ndo estamos ld, onde a pusemos. Ela foi
excluida de nés, ou nds nos excluimos dela. Ja
compreendé-la seria inclui-la em nds, ou nos
incluirmos nela. Trata-se do oposto, portanto, de
tomd-la como objeto. A “disting@o irredutivel”
simplesmente colapsa. A compreensio nadaexclui,
nem mesmo o “compreendedor”. De modo que ndo
é algo que se possa “ter”, ou “possuir”. Quando hd
compreensio, nao sobra ninguém que a pudesse
ter. E experiéncia em si mesma, mas sem o
experienciador. Impossivel é explicare compreender
40 mesmo tempo.

Pode-se até tratar a compreensio como uma
atitude epistémica como as outras, que geram
contextos opacos, masestanio seriaa “‘compreensio”
a que me refiro. Essas atitudes ou contextos
geralmente pressupdem a intencionalidade, e esta,
por sua vez, pressupde um “polo noético”. Mas o
ato a que pretendo referir-me com a palavra
“compreensao” € caracteristico de uma forma
“pura”, ou “ndo-intencional” de consciéncia. O
poder de tomar algo como objeto, como disse acima,
€ a principal caracteristica da mente, ou, se o for
também da consciéncia, o ¢ da “consciéncia”
intencional que nao considero como uma verdadeira
forma de consciéncia, mas, ao contrdrio, como uma
forma (mental) de inconsciéncia (V.1995). Jd a
consciéncia pura, ou ndo-intencional, ndo €, a meu
ver, uma propriedade da mente, mas sim de algo
como a “nio-mente”, do Zen, ou simplesmente da
presenca de espirito. A aten¢io implicada pela
compreensio distingue-se, portanto, da sofisticada

Revista Reflexdo, Campinas, n® 78, p. 11-36, set./dez./2000



O LUGAR DA CIENCIA - UM PONTO DE VISTA FILOSOFICO 13

ingenuidade de wuma visada meramente
fenomenolégica Trata-se, de fato, de atencido a
“comotalidade” do objeto, embora nao envolva
“totalizacdes” do tipo onisciente, pois ndo conhece
“problema de escala”. Mas, ndo pressupondo nem
mesmo o “compreendedor”, ndo sendo experiéncia
“de” algum compreendedor, naacepcao genitivado
“de”, mas experiéncia em si mesma, sua gratuidade
e auto-suficiéncia faz com que a aciio que lhe for
inerente nao seja fruto da previsio (Kant diria,
“inclina¢do™), jamais sendo de caso pensado.
Contudo, é o contrdrio de inconsciéncia

A explicacdo, por outro lado, € o caso
paradigmdtico do interesse que a mente tem pelas
coisas, de modo que sempre pressupode a tomada de
algo como objeto. E o instrumento de um interesse,
que para Kant era “tedrico”, e acabou ficando
conhecido também como instrumental. O objeto,
nela, toma-se o explicandum: aquilo de que se vai
questionar a natureza. Mas enquanto seu objeto € o
explicandum, ela esti mesmo interessada € no
explicans. Desse modo, tenta-se ver através do
objeto: o contexto gerado € tipicamente transparente,
transfenomenolégico, pois visamos o que estaria
“por trdas”, subjacente a aparéncia Trata-se de um
tipode “aten¢do” naqual, um tanto paradoxalmente,
tomamo-nos “desatentos” ao objeto como tal, para
atrevessd-lo, ir além dele. A explicacio ¢ tudo
menos auto-suficiente, autocontida. Ao contrdrio
da compreensio, estamos aqui no dominio do
“hipotético”, ou seja, do deslocamento, por
excelénciz alguma coisa s6 pode ser verdade se
outra também o for.

Apesar disso, ndo acredito que haja em nés
alguma genuina “vontade de verdade”. A “verdade
pela verdade” ndao nos moveria, ao contririo da
“arte pela arte”, que certamente nos comove. Seja
como for, a explicacdao ndo poderia expressar uma
vontade de verdade, porque a explicagao ¢ aquilo
que substitui, ou toma o lugar da coisa explicada,
destinando-se ela prépria, por sua vez, a ser
substituida por seus pressupostos, ou seja, por
aquilo que materialmente a implica (“Explicar™ é
uma reagao tipicamente simbdlica). O que se desloca
dessa maneira, sem jamais poder estar “no seu
lugar”, nio pode estar sendo movido por uma
genuina vontade de verdade. Deve seruma “reagio
adaptativa”, que ndo € movida sequer por uma
“vontade de poder”. (Esta iltima, alids, é, por sua

vez, sempre uma redundéncia - ndo seria por isso
que os nietzscheanos insistem em distingui-la da
obscura “vontade de poténcia”?) A explicagio
poderia talvez ser descrita como uma “vontade de
repetir”, como conseqiiéncia da insatisfacdo, no
sentido bdsico de falta de plenitude. Vontade
insatisfeita, ela ¢ mesmo algo mais aproximado de
uma “vontade de mentir”, ji que € pura insisténcia
em reiterar a negacio de tudo que encontra Nio
pode aceitar coisa alguma como ela €, substituindo-
a sempre por outra coisa. Impossivel, como disse,
para a explicagio, prestar atenciio a algo como tal,
ou i “comotalidade” de algo, pois vé qualquer coisa
como derivada, resultante, sintoma de outra, efeito
de outra Tudo ndo passa, para a explicaciio, de um
sucedineo de qualquer outra coisa; para ela, nada
se basta, mas sempre se reduz, remete, ou depende
de outra coisa, que acaba por substituir a primeira,
num encadeamento voraz, como uma cobra tentando
comer o préprio rabo, adiando sine die o momento
impossivel de comer a prépria boca.

O qué, afinal, moveria esta mdquina
simbélica? Seria alguma necessidade - desistamos
de “vontade” - de justica, ou de justificagio, ou de
ajustamento? Explica-se o que carece de
justificativa: eis o hipotético, que &, de fato, o
dominio da escassez. O que lhe move sé pode ser
o que estd em falta. Mas ainda que isto fosse a
verdade, esta seria uma roda dentada que estd
desengrenada: nao se “faz” alguma coisa porque
essa coisa “é verdadeira” isso ndo faz sentido
algum. Kant bem que sentiu a falta de uma razao
“pritica”, mas, como constataram seus herdeiros,
essa falta ndo pode ser eliminada, como Kant
queria, porrazoes ... “puras”. Talvez niio precisemos
de “justificativas” para o que quer que seja. Mas se
nada for movido pela Verdade, por que entio
pensariamos que precisamos da Verdade para
manipular o mundo? Por que pensamos que a
Verdade teria poder?

A resposta a essas perguntas articulou-se,
namodernidade ocidental, numaespécie de esquema
conceitual, este sim, com auténtico poder sobre a
mente humana, como se fosse um rito. Maquina
orginica, ou organismo mecdnico, tem como
caracteristica inata, hereditdria, apresentar-se a
todos “em nome da Verdade”. Retomou o antigo
programa de andlise e sintese, tal como fora
codificado por Papus, para a geometria grega, para
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14 S.L.C. FERNANDES

aplicd-lo a natureza, mas agora upgraded, por uma
simbiose bidnica, um tanto incongruente, com o
programa APRENDER COM A EXPERIENCIA,
que veio com o aplicativo PROVA EXPERI-
MENTAL. A antiga andlise buscava a arche de
um teorema, dentre “principios” chamados de
“axiomas”; a “andlise” moderna buscava os
Principia Mathematica Philosophiae Naturalis,
dentre férmulas simples, chamadas de “leis da
natureza”. A antiga sintese pretendia percorrer os
passos da andlise no sentido inverso, buscando
deduzir o mesmo teorema do qual a andlise partira,
dos axiomas que encontrara; a “sintese” moderna
pretendia “deduzir” os proprios fatos (sic) dos
quais a andlise partira, das leis naturais que
descobrira. Compreende-se: a “Légica” da época,
a de Port Royal, era psicologista, de modo que a
andlise erainterpretada como “inducgao”, e asintese,
como “produtiva”. A filosofiadanatureza, daépoca,
era dogmadtica, de modo que, no ponto final da
andlise, e ponto de partida da sintese, pensava-se
ter havido um contato com a Verdade. Nio se podia
porisso detectar muito claramente a incongruéncia
da justaposi¢ciio de dois programas radicalmente
heterogéneos: o hipotético-dedutivo (andlise e
sintese), e o da “Prova Experimental”. (V.
FERNANDES 1985, 3.3) O resultado foi que tudo
parecia um mar de rosas, até que Hume despertasse
a todos do sonho baconiano.

Poucos séculos depois, a maquinade explicar,
que nasceracomo um hibrido, obliterariaa distincio
mesma entre o mecédnico e o orgénico. Passaria a
reproduzir-se comum tinico propésito: transformar
nela mesma tudo que reconhecer, na cultura humana,
como “estranho”, ou diferente do que ela é.
Transformou-se num organismo voraz: aexplicagdo
como mdquina. Seu “programa” é salvar as
aparéncias, derivando suas descrigdes das
maquinagdes do que nio aparece. E o que se oculta
que explica e permite prever o que aparece. O que
se ignora, se €, ou ndo, verdadeiro, explica e prevé
o que se “decide” tomar como verdadeiro. Qualquer
coisa € substituida por outra, de maneira automatica,
e sem perspectiva de parada. A medida que tenta
devorar seu préprio rabo, a cobra como que se
estica, distende, evitando o impasse que a faria
parar comer sua prépria cabeca.

Os “compromissos ontolégicos” que a
maquina se vé obrigada a assumir sdo por ela

mesmarompidos ou alterados, como procedimento
de rotina. Na verdade ela s6 funciona se substitui
incessantemente uma coisa por outra, e eficaz, ou
“funcional”, é tudo que ela foi concebida para ser.
S6 pode sé-lo apresentando o que quer que seja
como se aquilo sobre o qué, ou de qué se trata nao
fizesse diferenca para o que € previsto. Apresenta-
se, de rigueur, como “desinteressada”, mas movida
exclusivamente pelo interesse de sertitil. A verdade,
em nome da qual ela re apresenta, é o que funciona.
Tornou-se, na modernidade, nossa “mdquina de
conhecer”, por exceléncia. Mas sé “conhece” o
objeto que “destr6i”, porque reduz a outro.

E a matemdtica que lhe permite expressar
qualquer coisa em termos de qualquer outra,
minimizando o atrito de suas engrenagens, reduzindo
drasticamente seu desgaste. As aparéncias sdo
salvas por dispositivo seu, que permite que o
explicado, ou previsto, resulte de “editores de
perceptos”, na posicio de pontos cegos em nossos
cérebros, ou seja, na posi¢ao do que faz aparecer,
mas ndo pode, por sua vez, ser visto. (Sobre o
deslocamento do ponto cego, V. FERNANDES
1995, Cap. 3; e 1997) Seu uso conta ainda com
manuais de ritualistica, que determinam o que se
deve tomar como “possibilidade de erro”,
“objetiva¢do”, “intersubjetivacio pragmadtica”. E
dotada de regras para fazer que com meras
regressoes hipotéticas tenham o efeito cénico de
avangos criticos, orientados por uma contrafagio,
ou seja, uma certa nogio, inteiramente falsa, e
falsamente robusta, de “Verdade”. Pois se a
Verdade pudesse mover alguma coisa, algo
funcionaria porque seria verdadeiro. Mas a mdquina
se trai com demasiada freqiiéncia, apresentando
certas coisas como verdadeiras porque funcionam.
A verdade € que a mdquina niio € dotada de critério
de verdade, porque nao hd critério de verdade.

Quando apresenta alguma coisa como
“verdadeira” porque “funciona”, ela tropega,
gagueja, engasga-se, di um murro na mesa, e
encerra a discussao. O nome da mdquina, como é
obvio, € “Ciéncia”. Seus melhores metodélogos
apresentam-na como uma mdquina darwiniana, um
clube sem regras de ingresso, mas com regras
rigorosas de expulsido. (Popper, na melhor versao:
MILLER 1994; numa versdo “perplexa”:
FERNANDES 1985, sendo Kant o guia dos
perplexos.)
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Anosatrds (1995, sec.2.7.), apresentei uma
teoria de “atitudes epistémicas”, feita sob medi-
da - como tudo que faz a prépria Ciéncia - para
permitir que esta maquina de conhecer, ameacada
de descrédito crescente por alguns setores da
mentalidade pdés-modema, pudesse continuar
usando, com alguma credibilidade a nog¢ido de
“evidénciaempirica”, como “pedrade toque”, ainda
que baseada dubiamente na areia movedica do que
chamamos de “sentidos” e “percep¢do”. Essateoria
se interessa ao leitor, foi desenvolvida ainda mais
um pouco em 1997. Considerando que ja me havia
pronunciado como desejava sobre o assunto em
1976 (Os limites da linguagem e a base empirica
da Ciéncia) e em 1985 (Foundations of Objective
Knowledge), o que ainda me restaria dizer agora?
Agora, perdi minha “paciéncia filoséfica” com
muitos de seus aspectos. O leitor serd... “filoséfico™
o bastante, com um artigo impaciente?

A Miquina da Ciéncia adquiriu relativa
autonomia, como se sabe, em relacdo 4 mente
social que a projeta. Tem obsessao por “experiéncia”,
“experimentos” “testes experimentais”. Contudo,
nao seria capaz, sem regressio infinita, ou entao
circulo vicioso, de propor uma teoria experimental
sobre a natureza da prépria experiéncia humana.
Equivoco deliberadamente sobre o termo
“experiéncia”, pois a Ciéncia tem imposto i mente
humana suas proprias idéias confusas acerca do
que conta, ou nio conta, como a “prova da
experiéncia”. Apesar do que escreveu Nancy
Cartwright, sobre como a mdquina mente (1983),
para desespero, alidas de Sir Karl Popper, jd
cronicamente fustigado pelo que se conhece como
“tese Duhem-Quine”, a mdquina reage a quem a
poe em cheque, com truculéncia e estupidez: “Se
niao confia na Ciéncia, entdo por que nao se atirado
Empire State Building?”. Por estipido que seja o
repto, a Filosofia deveria responder-lhe, ainda que
nao consiga fazé-lo no escopodeumartigo. Porque,
afinal, nao hd critério de verdade empirica, nao hd
razdes para confiarmos na Ciéncia, e ninguém
apresentou até hoje uma explicagao satisfatéria, ou
“racional”, do fato de que, aparentemente, nela
confiamos. A probabilidade l6gica de que nossas
teorias cientificas sejam verdadeiras € zero, a de
que sejam falsas € igual a um, e a distincia entre
duas teorias falsas e a verdade € sempre a mesma,
ou seja, infinita.

n

Alternarei luvas de pelica com luvas de
boxe. Gostaria de submeter essa Miquina de ritos
a um rito sumdrio como se fosse um ajuste de
contas. Pois ndo lhe devemos satisfacdes. Ao
contrdrio € ela que estd em débito. Quando se trata
de distribuir, com justica, o “6nus da prova”, a
Ciéncia em tiltima andlise ndo prova nada. Por que
deveria contentar-me como um mero “balanco e
perspectivas”? O problema pragmatico daindugio,
ao que tudo indica, jamais serd resolvido. Ora,
dir-se-ia, tampouco “prova” alguma coisa nossa
vidaespiritual. Mas as razoes, aqui, sdo inteiramente
distintas: se necessario fosse provar alguma coisa,
a experiéncia religiosa, ao contririo da cientifica,
seria “‘sua prépria prova”, no sentido teolégico de
“testemunho”. A situacdo é prepéstera. Pois, embora
as religioes nao devam satisfagdo alguma a Ciéncia,
a Ciéncia vem pedindo as religides, direta ou
indiretamente, satisfacdes. (Dedico-me no momento
aescrever um livro, filoséfico, sobre a natureza da
experiéncia humana em geral, e, em particular,
sobre a experiéncia religiosa: vird daf o desejo de
ajustar as contas?)

A maquinade explicar, como tal, ndo conhece
o seu lugar. E, literalmente, inconsciente. Se nio
cabe mais areligido apontar o seu lugare exigir-lhe
que ld se mantenha, quem, senio o filésofo, poderia
fazé-lo? Mas assim como nio pode fazé-lo uma
teologia que mantenha a filosofia como serva,
tampouco podera fazé-lo uma filosofia que imite a
ciéncia, e tripudie da teologia. Serd bem sucedida,
talvez, uma filosofia que tenha a teologia como
aliada, em pé de igualdade, em que pese o cariter
radicalmente distinto dessas duas disciplinas. Para -
aqueles que se esqueceram da Arvore da Vida, a
Ciéncia aparece como a Arvore do Conhecimento,
o caminho mais longo que pode haver, e o caminho
que jamais poderemos ser. A Ciéncia é o caminho
que ndo somos. O caminho que somos, nio o
“percorremos”, ndo o “seguimos”, e este € aquele
que a Ciéncia, pos sua propria natureza, nio pode
conhecer. No seu lugar, ela tem sua utilidade.
Metendo-se onde ndo deve, € uma maquina
catastréfica.

Ap6s ter dedicado metade da minha vida
académica a Filosofia da Ciéncia, jando posso mais
tentar ajeitar as coisas, ser diplomdtico, ou admitir
meias medidas. Embora admita que o ajuste deveria
servir-se de algum tipo de agenda, preferiria nio
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tratar do assunto como mais uma versao do
“problema da razao e da fé”. Jodo Paulo II foi
professor de filosofia e, na recente Fides et Ratio,
mostrou competentemente que ainda o €: abstraindo
sua preocupacio especifica com o magistério, a
missio candnica, ainda que talvez ndo concordemos
totalmente no que temos, nés dois, como filésofos,
a afirmar, sem divida concordamos no que temos
a negar, criticar ou condenar. Temos em comum,
no minimo, aquelas posi¢des filosdficas que
rejeitamos. (Uma apreciacdo filoséfica desta
Enciclica ficard, contudo, para outro artigo.)

Nio usarei de meias palavras. A maquina da
ci€éncia vem-se comportando como letra mortal,
que expulsa o espirito de onde ele habita. Tudo que
na Filosofia, na Religido, ou nas Artes, ndo pode ser
triturado pela explicagdo, privado de presencga de
espirito, desencantado, desanimado, “naturalizado”,
foi relegado ao “mundo subjetivo™, ao qual se
reserva o estatuto de uma simbélica de segunda, ou
terceira classe. Quantos cairam! Nio se pode faze-
los caber todos num cemitério de final de pardgrafo.
Nio tombaram apenas os “convertidos™ de
carteirinha, mas também as vitimas de uma
“formagdo reativa™: relativistas, construtivistas,
esculturalistas, desconstrutivistas, tortuosos
analistas do dasein, militantes da “diferencga pela
diferenca”, apdstolos da “transgressdo pela
transgressdao”, amantes do desespero e do ser-pa-
ra-a-morte. (Se o leitor estiver interessado numa
paisagem de descaminhos - waste land ! - , consulte
uma antologia teolégica como a editada por Graham
Ward, The Postmodern God, 1997.)

Um pés-modemista tipico trataria a Ciéncia
como mais um discurso, dentre outros, em pé de
igualdade com a Arte, a Religido, a Filosofia, a
Mitologia, etc. No entanto, parece-me 6bvio que
isto é falso. “Vestir o manto da Ciéncia” tornou-se,
inegavelmente, no século XX, a prioridade de
qualquer discurso ou saber “emergente”, que aspire
aum lugar ao Sol. Sem um lugar ao Sol, a Miquina
Ihe trata como lundtico, noturno, visiondrio. Mas
tudo isto estd invertido. Primeiro, ndo hda manto, nio
héd objeto de desejo, pois o rei estd nu; segundo,
noturna, obscura, lundtica é a prépria Ciéncia, ndo
a Arte, ou o Sagrado; terceiro, a Lua e suas auras
tém grande, importante e valioso papel a
desempenhar na cultura humana. Nio: O discurso
da Ciéncia ndo € “meramente” um discurso dentre

os outros. Trata-se do discurso paradigmatico de
todos que tomam a Lua pelo Sol, aquilo que apenas
reflete a luz, pela sua fonte. Tomou-se culturalmente
imperialista, como se atendesse a uma vocagao,
porque nasceu durante a Grande Noite da
humanidade, que foi, ndo a Idade Média, mas a
Modernidade. As luzes realmente se acenderam,
durante o [luminismo. Acendemos todas as nossas
laimpadas. Tomamos o clardo noturno pela Lua
cheia; e, finalmente, esta, pelo préprio Sol. Tomar
a Lua pelo Sol é como ter todas as luzes acesas,
dentro de casa, durante a noite, a janela aberta para
o oriente, a espera do amanhecer. A luz do Sol, ao
invadir o comodo, empalidece nossas lampadas, até
o ponto de tornd-las invisiveis. O que brilhara tanto
durante a noite, torna-se initil durante o dia. E
exatamente assim que a Arvore da Vida pode
tornar indtil a Arvore do Conhecimento, e todo o
“tempo”, toda “histéria”, toda “evolu¢ao” que esta
gerou.

TomaraLuacomo Sol pode serum equivoco
muito instrutivo, se reconhecido pelo que é. A
importancia e o valor da Ciéncia estio em
desempenhar o papel de uma Caixa de Ferramentas,
especiais para serem usadas durante a noite do
espirito. Articuladas, as ferramentas montam, nessa
entidade ecol6gica que € a mente social, a Mdquina
de Conhecer. Mas é preciso nio trati-la como
extensao protética, muleta sem a qual nao podemos
viver. A verdadeira Vida é adiurna: durante a noite
sobrevive-se. O papel da Ciéncia € o de servir-nos.
Seu lugar é o do servigal : ndo é este o papel do rei?
Que se perfile, portanto, para ser passada em
revista, na manha do Espirito. As ferramentas
estariam em ordem? (Jd veremos como a Mdquina
trata a idéia de “ordem”). O servigal, no entanto, é
presunc¢oso, orgulhoso, e amotinado. Sendo vejamos.

A Academia Nacional de Ciéncias norte-ame-
ricana aprovou em 1981 uma Resolugdo de que
Religido e Ciéncia sao reinos separados e
mutuamente exclusivos do pensamento humano,
cuja representagdo no mesmo contexto leva ao mal
entendimento de ambos. Durante a noite, quando
mantinhamos, vigilantes, nossas lanternas acesas,
ja nos advertira um iluminista de Iingua inglesa:
qualquer coisa que nao fosse raciocinio abstrato
sobre quantidade e nidmero, ou raciocinio
experimental, sobre fato e existéncia, deveria ser
atirada as chamas, por nio passar de sofistica e
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ilusdo. A entente de agora nao é menos impertinente,
ou mais cordial.Jd na época de Hume, a declaragio
de guerra fora prontamente respondida por Kant: a
Ciéncia seria para sempre incapaz de responder as
nossas perguntas fundamentais, porexemplo, sobre
Deus, a Liberdade, ou a Imortalidade da Alma.
Mas, para Kant - hélas | -, a Ciéncia ja tomara o
lugar do rei. Fiel a trai¢ao 2 Sabedoria, que deu
origem a Filosofia Ocidental (Filosofia e
Consciéncia, Cap. 1), Kant se esforcava para
manter amistica ao largo, a maiordistincia possivel
entregando as “perguntas fundamentais™ a
“mdquina” ineficiente da razao especulativa, capaz
de “racionalizacao™, mas nao de experiéncia. A
“inexperiéncia” desta raziio tornou-a presa ficil da
nocio confusade “prova experimental”, ou se a, da
outrarazao, adaMaquinade Explicar. A metafisica,
a religido e a arte acabaram por resignar-se a
florescer a parte, nos aposentos de segunda classe
da“subjetividade” que a Ciéncia lhes reservara. No
final do século XX, os grandes cientistas jd haviam
tomado sua “segunda natureza” separar
cuidadosamente suas proprias intuigoes espirituais
daciéncia que praticavam, como se uma coisa nada
tivesse a ver com a outra.

O pacto nada cordial de nado-intervencio,
proposto pela Academia de Ciéncias, é fruto de um
mal-estar, e incapaz de coibir abusos. (Desculpe
o leitor meu uso de um chavio, mas o qué, na
“poés-modernidade”, ndo seria “mal-estar”?
Francamente, nao sei como a espécie humana
aglienta sentir-se tao mal!) O pacto nao impediu,
nem que alguns cientistas continuassem a tratar a
Ciéncia como uma religido, nem que alguns
religiosos continuassem a tratar a Religido como
uma ciéncia. Ndo impediu, por exemplo, que um
importante fisico norte-americano publicasse um
livro, reduzindo um pastiche da teologia ocidental a
um capitulo da Fisica (Tipler), numa impertinéncia
s6 compardvel a de um teélogo, décadas antes,
tentando reduziruma Biologia cientificamente diibia
a um capitulo da teologia (Teilhard). Tampouco
impediu que outro fisico, australiano, recebesse um
prémio de um milhdo de délares por “incentivar a
compreensao piblicade Deus oudaespiritualidade”
(sic), publicandoum livro de fisica sobre “A Mente
de Deus™ (Davis). Cientistas e religiosos continuam
a arrogar-se o direito de intrometer-se, como bem
entendem, uns no campo dos outros, quando assim

o desejam. Alguns charlaties chegaram ao ciimulo
de demitir-se da Ciéncia, para dedicar-se a compard-
la com o Vedanta.

A Filosofia, alids, nio fez por menos. No
século XX, armou uma formidavel controvérsiaem
torno da “racionalidade da Ciéncia”, tempestade
emcopod’dgua, geralmente ignorada pelos préprios
cientistas, ocupados demais com o seu préprio
oficio. Essa “problemadtica” da Filosofia da Ciéncia,
que entusiasmou por igual géneros mutuamente
hostis de filosofar (analitico/anglo-saxio; e
fenomenolégico/ continental), fez historicamente a
triste figura, quixotesca, de um cido que ladra
enquanto a caravana passa (Isto para nio falar dos
desvarios neopositivistas, ou ainda da polémica,
seja “humanista”™, seja “frankfurtiana™, sobre o
estatuto das chamadas “ciéncias humanas”, ou
“sociais™: Ciéncia, afinal, digna desse nome, é
“dura” - o resto € literatura...)

Tendo o Iluminismo menos relacio como Sol
do que com as lanternas que acendemos a noite;
menos relagdo com a fonte de luz do que com uma
razdo reflexiva, especular como a Lua, ndao admira
que a alianca entre o subjetivismo moderno e o
objetivismo cientifico se tenha dotado da dinimica
das “neuroses complementares”. O resultado é que
todos os partidos tendem a concordar com a mesma
descri¢ao daquilo que a Ciéncia nos teria retirado:
odesencantamento do mundo é comumente descrito
como uma série de “feridas narcisicas”. Terfamos
sido expulsos do centro do Universo, para a periferia
de uma de suas incontdveis galdxias; terfamos sido
privados da distin¢dao de uma origem e de um fim
espirituais, dignos de quem habita o dpice da Grande
Cadeia do Ser, e reduzidos a meros produtos
contingentes do acaso e da necessidade biolégica;
teriamos sido desiludidos de uma responsabilidade
ultima, como agentes livres, dotados de vontade
soberana, constrangidos a conceber a nés mesmos
como robds orginicos, manipulados pela Natureza,
sejaafisico-bioldgica, seja a simbélica; num golpe
de misericérdia, ja parecemos impotentes para
distinguir o vivo do ndo-vivo, o natural do artificial,
pela adog¢do da teoria de “uma sé evolugio”,
concebida em termos da metdfora da informacio:
processada e replicada em presenca de recursos
escassos, mutante e selecionada pelo que necessita
para sobreviver e reproduzir-se, a informacio
substitui a metafora do século passado, da maquina
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a vapor, com a vantagem (?) de ndo ser de todo
inverossimil que seja dotada de um “aspecto” nao
totalmente redutivel ao que hd de “fisico™ na Fisica,
ja que € “essencialmente virtual”, ou, se o leitor
referir tem uma dimensio semintica irredutivel a
sintaxe, e cuja a instanciagcdo fisica permanece
inexplicada.

Mas como poderia tudo isso ferir nosso
narcisismo? A Ciénciajamais poderia tocar, sequer,
num fio de cabelo da verdadeira natureza daquilo
que toma como objeto, mas somente no que dele
pode expressar em termos de estrutura e funcio,
interconversiveis, emdltima instincia, alids, comos

bons oficios da matematica. Como pudemos chegar

a pensar que alguma coisa, seja o que for, seria
“nada mais do que” o que dela a Ciéncia faz? Nada
€ “nada mais” do que pensa a Ciéncia Tudo é
infinitamente mais do que Ciéncia jamais poderia
conhecer. E isto ndo se deve, em absoluto, a
qualquer “incompeténcia” dos cientistas, mas a
natureza mesma da explicagdo, tal como a descrevi
acima O “ser” de alguma coisa €, por definicdo,
“inexplicdvel”, porque explicaréreduzirumacoisa
a outra, ¢ substituir uma coisa por outra. Este
processo simbélico sé se detém por decretos
provisérios, ad referendum do conselho permanente
de pesquisadores, ou construtores de teoria A
estrutura do método € hipotético-dedutiva, de modo
que, na verdade, escolhemos nossos termos e
proposigoes primitivas. Nao encontramos espécies
ou esséncias naturais, mas decidimos, seja por
razoes logicas, seja por razdes “experimentais”,
considerar isso ou aquilo como “pontos de parada”
(o leitor pode consultar, a respeito deste assunto,
FERNANDES 1985, 3.3).

Nada do que a Ciéncia afirma poderia “ferir”
nosso “narcisismo”, se féssemos narcisistas bem
informados sobre a natureza da Ciéncia, pois esta
ultima ndo terd jamais a dltima palavra sobre o que
quer que seja. Mas que “narcisista” ¢ esse, ou que
“narcisismo” € esse? Se Narciso “se” olhasse bem,
no espelho, veria claramente que ele mesmo jamais
poderia estar 14, do lado do objeto, do lado da
existéncia. Nao hd ninguém /4. Ndo que ele sejaum
vampiro: o espelho de fato reflete uma imagem, um
objeto. Mas o que ele reflete nio pode ser Narciso,
jd que este € aquele que estd olhando, que estd na
“posi¢ido do ser” - evito, aqui, a expressdo “posigio
do sujeito”, porque “sujeito” € “sujeito a” alguma

coisa, de modo que s6 € sujeito aquele que se aliena
por uma identificagio objetal.

Nao fosse ativo, criador, Narciso seria
parecido, nio com o reflexo, mas com o préprio
espelho. De modo que ndo hd tal narcisista, nao hd
tal narcisismo, ndo hd ferida alguma. Expulsos do
Centro? A homogeneidadee aisotropiado Universo,
como dados da Cosmologia, e a impoténcia da
“argumentac¢io” face ao solipsismo como dado da
Filosofia, poemaquelaexpulsdoemdivida. Expulsos
do dpice da Cadeia do Ser? Mas a improbabilidade
do Universo, de sua origem e evolugao (incluindo a
da vida), tem-nos tentado a duvidar da cegueira do
relojoeiro, pois esta nos obriga a postularumnimero
infinito de Multiversos, e, de maneira ad hoc,
algum principio de “auto-selecio™ (?!), sob pena
de termos de admitir um outro, muito mais forte, de
“auto-organizagio”. (V., p. ex., LESLIE 1989;
SMOLIN 1997; e DAVIS 1998)

A maior gafe que se pode cometerem Ciéncia
¢ usar canhdes para matar moscas, ou nio fazer a
barba com a navalha de Ockham. Contudo,
ironicamente, a histdria recente da construgao de
teoria em Fisica, e em Biologia, ¢ uma histéria de
gaffeursinvoluntirios. A obsessio do minimalismo
ontoldégico faz com que os cientistas acabem
admitindo tudo, desde que possam continuar
negando, p. ex., Deus, ou a Cria¢ao. Mas a paixao
deles é iniitil, pois, uma das fun¢oes da “ordem da
existéncia”, ou do ndo-ser, é a de ocultar
cuidadosamente o Designo, de modo a prover o
contraste necessdrio a espontaneidade criadora.
(N6s € que embaralhamos as cartas, como jai

veremos, para poder jogar.)

Nio passamos de robds orginicos incons-
cientes? Mas, aqui, s6 rindo: “auto-referéncia” é
algo tdo impossivel quanto “auto-consciéncia™, ou
“quadrados redondos™: a idéia mesma de “auto”- re-
feréncia, por sua incoeréncia, obriga-nos a deslocar
sua referéncia, indefinidamente, numa “cadeia de
von Neumann”, como no paradoxo semintico do
mentiroso. Eaidéiade “auto-referéncia”, no entanto
que € “mentirosa”. Uma sentenca ndo pode ser
usada para dizer alguma coisa sobre “si prépria”,
pela simples razao de que ela nio pode “tomar a si
propria como uma unidade” (V. pardgrafos iniciais
deste artigo, e note que a sentenga anterior, “V.
Parigrafos iniciais deste artigo”, estd na
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metalinguagem, cuja linguagem-objeto € a deste
artigo). Pode até ser que C E{C}=C, masseum
dos membros do C final for o préprio C, entio, para
nos referirmos a C, terfamos que primeiro nos
referira C, e ndo poderiamos terminar (ou comecar),
a menos que ja houvéssemos terminado (ou
comegado). Definitivamente, da mesma maneira
que “conjunto” nao se aplica a colecoes que sdo
membros de si proprias, tampouco “sentenca” se
aplica a seqiiéncias de simbolos que se referem a si
proprios. C={ C} é o conjunto cujo tinico elemento
¢ o conjunto cujo tinico elemento € ... Quem chegou
a conclusio, entio, de que somos robds? (Ou
“zumbis”, no sentido técnico, filoséfico?) A mente
de Buddha, talvez, ou o “sujeito transcendental™?
Se podemos - e podemos! - “out Godel” uma
midquina ( mente, ou sistema axiomdtico), entio ha
madquinas (mentes, ou sistemas axiomadticos) que
podem “out Godel” a nds, a menos... que nao
sejamos uma maquina (“s6”mente, ou um sistema
axiomdtico). Mas se podemos pensar - e pode-
mos! - que somos uma maquina (em geral), entao,
“uma mdquina (em geral)” é precisamente o que
nio somos. Que odigavm filésofo analitico fisicalista
e cientificista, portanto insuspeito:

O fato de que podemos exibir proposicoes

que nao podem ser provadas dentro de

sistemas formais particulares mostra
apenas que ndo somos equivalentes aqueles
sistemas formais: um metateorema sobre um

sistema formal particular claramente nio é

artefeito no esquema conceptual daquele

sistema particular, (MULHAUSER 1998,

50.., especialmente a Secio 4 do Cap. 3,

“Gadel De-Mystified” )

Il sorpasso, o “out Gadelling”, a distingao
entre verdade e prova, a reflexividade em teoria
dos conjuntos (C # {C}), o “recuo reflexivo” que
caracteriza as “atitudes epistémicas” (se conhego
que p, entdo sou distinto de p, ou ndo “sou” p), a
existéncia, no Universo, de apreensdo cognitiva
(tomar algo como objeto), intencionalidade
(“aboutness™), o fato da irredutibilidade da
semintica a sintaxe, antropia (nossa presenca
restringe enormemente as possibilidades de o
universo ser diferente do que €), enfim, tudo isso
“prova” - se é que alguma coisa pode provar
alguma coisa (jd que a prova do pudim estid em
comé-lo) -, que, se pensamos que somos robos e

podemos universalizar mdquinas de Turing, entao
... Nd0 somos agquele robd que pensamos, e ponto
final. O valor de nos concebermos como se o
fossemos (o absurdo: C = {C}), estd apenas em nos
distinguir do que nio somos, ou seja, estd apenas
em nos lembrar de que nao podemos ser o que
pensamos que somos, ndo podemos jamais nos
confundir, coincidir, ou identificar com o objeto, ou
com aquilo que objetivamos, seja o que for. No
limite da infinita série de recuos reflexivos, aquele
que pensa desaparece, passando para o lado do que
¢ pensado, restando, no lugar que ele “pensava”
ocupar, apenas o Ser, ou seja, a experiéncia em si
mesma (Confio em que o leitor tenha se dado conta
de que ndo pertengo ao time de Lucas, Penrose
etc., que defendem a tese de que os resultados de
Godel significam que seres humanos nio podem ser
simulados, ou serem equivalentes a sistemas formais
computacionais. Meus argumentos, neste parigrafo
e no precedente sdao de outra ordem: se pensamos
que somos um robd, entdo nio podemos ser aquele
robd; se pensamos que somos robds, nio podemos
ser aqueles robds que pensamos ser, porque, em
geral jamais somos o que pensamos. A melhor
Filosofia € Philosophy Fiction, de modo que, em
Filosofia da Mente - esse Grande Baile Funk, soudo
“lado A” - Blade Runner-, nio do “Lado B™, o da
Claque Quiintica.)

Mas pode ser que a desconstrucio de nossas
supostas “feridas narcisicas”, nos termos da préopria
Ciéncia, sejauma jogada que a mdquina da ciéncia
esteja programada para interditar, ou invalidar de
algum modo, jd que nao haveria Ciéncia se ela
pudesse tomar consciéncia de si prépria. A jogada,
éde se esperar, hi de ser considerada anti-cientifica,
meta-cientifica, ou, talvez, “filoséfica”™? Pois é
absolutamente certo que a Ciéncia, como qualquer
coisa que toma outras coisas como objeto, nio pode
fazé-lo consigo mesma E € aqui, no programa da
mdquina chamado INTERDITAR, que funciona
comoum virus, que entram em cenadois professores
de fisica, que, em conluio com a midia, inventaram
um escindalo intelectual, com o objetivo de
arregimentar o discurso filoséfico. O que desejam
impugnar? O uso, pelo discurso filoséfico, de
vocabuldrio, conceitos ou idéias da Ciéncia (dura),
a menos que tal uso seja devidamente justificado,
por conhecimento especializado, e se mantenha
estritamente dentro de seu contexto de origem.
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Sem tais cuidados, o uso de conceitos cientificos,
por filésofos, seria “impostura intelectual”.
Seesses professores - pois grandes cientistas
¢é que ndo sio - tivessem alguma influéncia sobre a
Academia de Ciéncias, provavelmente tentariam
fazé-la aprovar uma resolu¢io semelhante a de
1981, para distinguir e desunir, desta vez, nio
Ciénciae Religiao, mas Ciénciae Filosofia. Podemos
imaginar-lhe os termos: “Filosofia e Ciéncia sdo
reinos separados e mutuamente exclusivos do
pensamento humano, cuja apresentagao no mesmo
contexto leva ao mal entendimento de ambos™.
Mais uma “entente”, nada cordial. Esse esciindalo,
sé conheco pela imprensa, pois nio vou perder
tempo lendo o livro deles, mas suponho que a
reclamacdo nio seja contra aqueles fildsofos
analiticos, que concebem sua tarefa como a de
relagdes-piblicas da Ciéncia, e contra os quais ji
organizei minhas invectivas em Filosofia e
Consciéncia (Cap.1). Estes tem como pressuposto
tacito a prépria Ciéncia; a filosofia que fazem nao
deve discrepar fortemente de dois cinones: Ciéncia
e Senso Comum. Como estilo de filosofar, praticam
a “imitacio da Ciéncia”. Caem freqiientemente no
ridiculo de serem mais realistas que o rei. Sendo
vejamos, brevemente, numa re-invectiva.

A despudoradamente pragmdtica construc¢io
de teoria em Ciéncia é imitada por uma espécie de
exercicio escoldstico e exclusivo da argumentagdo
hipotético-dedutiva, em geral restrita ao pugilato
dasredugdes ao absurdo. A competi¢io inter-teéretica
da Ciéncia é imitada de duas maneiras. Sob o
aspectodaconstrucio de teoria, pelouso danavalha
de Ockham, numa espécie de campeonato infantil,
anti-ontolégico, para ver quem ganha o troféu de
haver expulsado mais entes do mobilidrio do mundo.
Sdao, nisto, mais realistas que o rei, porque como ji
notei acima, os compromissos ontolégicos da propria
Ciéncia sio devidamente assumidos ao sabor das
conveniéncias - um grande cientista, digno deste
nome, jamais pratica cruzadas anti-ontolégicas,
como as de Quine. Quanto ao segundo aspecto, o da
base empirica, a Ciéncia é imitada pelo teste da
intuiclio - passa no teste o que € “intuitivo”, nio
passa o que € “contra-intuitivo” (€ claro que o
“intuitivo”, como pedra de toque, é o nervo nio
analisado da andlise, representando o senso comum
do académico médio).

Nido deve ser contra eles, portanto, a
reclamacdo de Sokal e Brickmont. Serd, como
menciona a midia, contra filésofos “continentais”
(especialmente franceses, como Lacan e Kriteva,
por exemplo). Mas esta reclamacio deveria
estender-se as diferentes especulacdes de uma
certa Ciéncia - oficial - contemporianea, que anda
deixando de ser experimentalmente testdvel, para
tornar-se, nos termos de um dos editores de
Scientific American, “irbnica”, porque “meramente
especulativa”. O que devia ser apreciado como um
benvindo retorno aos bons tempos, em que Filosofia
e Ciéncia mal se distinguiam, no campo da
Cosmologia, como Philosophia Naturalis, é
justamente tratado com ironia, face a arrogante e
presuncosaideologia da “provaexperimental”, que
tem caracterizado a Mdquina de Explicar. Mas o
que querem? Nao se pode ficar manipulando energia
na escala de Planck, criando Universos, buracos
negros, ou singularidades em laboratério. Querem
restringir, limitar, pér a imaginacio cientifica na
camisa de forca da “prova experimental”, como se
oexperimento cientifico realmente provasse alguma
coisa? Na verdade as especulacdes fisicas sobre
“teorias de tudo”, de hoje em dia, e a Cosmologia
Qudntica contemporanea, fariam boa figura, se
postas no mesmo palco que as especulacdes de
Newton, sobre os “6rgaos dos sentidos™ de Deus,
um dos quais, por exemplo, era nada menos que o
Espago. (S6bre o tempo, p. ex., V. BARBOUR
2000.)

Mas o cientista contemporineo tipico, modal,
¢ surdo ao que € estranho ao seu oficio, nos termos
em que ele foi treinado. Se ouve algum barulho
estranho, deve calar a boca Passa por severos ritos
inicidticos e subordina-se a austeros codigos
disciplinares (ticitos, evidentemente), para
tornar-se um “cientista competente”, aceito por
seus pares. O pior que lhe poderia acontecer é a
pecha de “charlatio”. Quando algum deles alude,
aindaque obliquamente, a “problemas fundamentais,
aparentemente insoldveis”, da Mecinica Quéantica,
um ameagador sobrolho pode levantar-se, na face
de um colega - e quanto mais presente o colega no
Citation Index, pior “Que problemas 7!”. Mas este
¢ o mesmo sobrolho que se levanta quando um
deles, mais ingénuo, acha que finalmente entenden
arelagdo entre o mundo cldssico e o mundo quantico,
em termos de medida, colapso espontineo,
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decoeréncia, ou ld o que seja: “Quem pensa que
entende a Mecinica Quintica ndo a entendeu”.

Bem ... nenhum saber pode “explicar a si
mesmo”, pois a auto-referéncia € impossivel. O
dominio da explicagiio € o dos pressupostos, e nao
hid pressupostos tltimos. Além disso, o tipo de
conhecimento que a ciéncia visa obter s6 pode ser
obtido as custas da boa ontologia, pois se baseia na
redugdo _ainda que alegadamente s6 metodolégica
- de umente a outro, jamais podendo estar diante de
umente tal qual ele é. Nao é surpreendente, portanto,
que os cientistas nao compreendam a “verdadeira
natureza” do que fazem. Tampouco a Filosofia
poderia “explicarasi mesma”. Que os filésofos ndo
concordem sobre a “verdadeira natureza” da
Filosofia, alids, € de rigeur; pois ser filésofo é,
dentre outras coisas, reinventar o que € a Filosofia.
A que venho inventando, por exemplo, que nio é
doxa, nao € episteme, ndo é techné, e estd mais
proxima da Arte e do Sagrado, que das artimanhas
da Ciéncia, tema Ontologiacomo drea fundamental.
Simplesmente nio ha Filosofia, para mim, se nio
investigo a “verdadeira natureza” daquilo sobre o
que estou pensando (na verdade, s6 gosto de pensar
no que para Quine sio “criaturas das trevas’ assim
como s6 gosto de falar sobre o que para Wittgenstein
eu deveria calar-me). A virada pdés-moderna em
direcdo a “Linguagem pela Linguagem” €, para
mim, como apontar para a Lua, e olhar para o dedo.
A Filosofia pode, portanto, no sentido em que a
reinvento, compreender a Ciéncia.Ji a Ciéncia nio
pode, por sua propria natureza, compreender a
Filosofia.

Pois bem: € isso que me deixa & vontade para
perpetrar quantas “imposturas intelectuais™ eu julgar
necessdrias para melhor formular e resolver os
problemas que me interessam, imediata, urgente e
profundamente. Tomo emprestado, a fundo perdido,
da Ciéncia ou de qualquer outro saber, os conceitos
que bem entender, tirando-os de seus contextos,
se preciso for, se para eles eu tiver algum uso. Nao
estou obrigado a conservar os sentidos originais dos
conceitos cientificos de que me sirvo, jd que a
Ciéncia consiste em ndo crer que as questoes deste
artigo possam sequer ser formuladas com algum
sentido (a Teologia consiste em crer que elas
possam ser respondidas), enquanto, em Filosofia,
paradoxalmente, a resposta a uma questio € a
compreensdo da questdo ela mesma.

A Ciéncia se caracteriza por um pragmatismo
radical. Os cosmologos, os tedricos da unificacao,
os neodarwinistas, - os Logicos e os matemdti-
cos! - deliram, e como deliram! (Para nao falar das
dibias “ciéncias da complexidade” - ou deveria
dizer “complexidade”?) Longe de mim tentar
manter, aprisionar essas coisas em seus contextos!
Isto seria cientificismo, gafe que s6 pode cometer
quem nao compreende a Ciéncia, como certamente
niao acompreendemnossos dois sacripantas. Jamais
uma teoria cientifica pretendeu depender de
seu contexto: pelo contrdrio, uma teoria cientifica
€ uma teoria sobre como os contextos interferem
com o que elas tratam. J4 pensou o leitor se a Fisica
fosse julgada “dependente do contexto”, sé porque
a dgua ndo ferve a cem graus centigrados, ... no
alto do Himalaia? Ao contririo, a teoria trata de
incorporar a si prépria os “contextos” de pressio
atmosférica etc., porque teoria cientifica é teoria
dos contextos. Como poderia a teoria dos contextos
aprisionar as coisas em seus contextos? Os delirios
especulativos da Ciéncia contemporinea sio,
portanto, os delirios acerca de como poderiamos
descontextualizar nosso conhecimento. Eis porque
aqueles que distinguem as “ciéncias humanas” e
“sociais”, como “dependentes de contexto”, et pour
cause, estao fazendo o jogo do cientificismo,
correndo atras de um manto inexistente, de um rei
que estd nu. Nao sabem o que é a Ciéncia, pois
Ciéncia ¢ Ciéncia de contextos; siio cientificistas,
sem querer, pois acreditam que a Ciéncia pode
ter a ultima palavra sobre o ser humano, e por
i1sso a temem (temem ser “reduzidos” ao que a
Ciéncia - Bicho Papao - disser deles). Sio, numa
palavra, ignorantes, ou ingénuos. Duas palavras
ainda nao me bastam: sao obscurantistas. Quem
nao pretende estar fazendo Ciéncia, aqui, sou eu, e,
no entanto, que cientista me atiraria a primeira
pedra, aluz, p. ex.,dé Principio de Gauge, que, pelo
menos desde Maxwell, e sobretudo apds o advento
das técnicas matemadticas da década de 50, que
tornaram possivel a inven¢io do Modelo Padrio,
torna possivel expressar praticamente tudo em
termos do que quer que seja? Todas as propriedades
de alguma coisa dependem de todas as relagdes
dessa coisa com a “Coisa Toda”, que é o Universo.
A descontextualizacdo ¢é tamanha que s6
contextualizano Contexto Total. S6 hi propriedades
relacionais: os critérios de identidade de uma
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particula também servem para ... transformé-la em
outra! Para onde foi o principio ontolégico dos
filésofos cientificistas, “Neo entity without
identity” ? Extrapola¢ées de contexto sio comigo
mesmo! E os verdadeiros impostores intelectuais
sdo Sokal e Brickmont, com essa idéia de que os
conceitos cientificos s6 devem ser usados em seus
respectivos contextos. Que tal tird-los de ld para
ver como se comportam? Se fazer Ciéncia €
controlar os contextos, é possivel que os conceitos
utilizados pela Ciéncia para exercer este controle,
se extrapolados, eles mesmos, do discurso cientifico,
reservem aos cientistas, e “por acréscimo”, bons
avancos serendipicos...

Os cientistas, como eu dizia, deliram. Que
deixem, portanto, em paz os franceses. Nio sio
apenas os franceses leigos que fazem papeldes
quando se metem com a ciéncia num campeonato
de papeldes aposto que venceriam os que se
expressam em inglés. ( Mas como faz bonito Jean
Guitton, ja ancilo, em Dieu et la Science! E ele
aposta em outro francés, Pasteur: “Pouca ciéncia
afasta de Deus. Muita, aele reconduz.” Nido preciso
dizer, suponho, que eu nido faria, exatamente, a
mesma aposta.) Em Ciéncia - ndo s6 em Filosofia,
Arte ou Religido, como pensam alguns pés-mo-
dernos -, parece uma questao de se preferir um
delirio a outro (é claro que ainda ha quem pense,
apesar de Kant, que gosto nio se discute). Contudo,
ndo vou tratar a Ciéncia como um saber dentre
outros, como ja disse. Na verdade o leitor deveria
considerar este “ajuste de contas” comouminsidioso
elogio, sob o disfarce da invectiva (“And Brutus is
an honourable man...”, s6 que tomado as
avessas...). Que o leitor nao leve a sério a minha
retérica, que ndo sou nenhum Shakespeare!

E sublime (no sentido de Kant, sim! o estado
atual da Fisica. Vamos reduzir o cldssico ao
quantico? Excluir o observador? Inclui-lo e
multiplicar os mundos? Questionar o atomismo, que
trata as coisas tltimas como pentltimas, pondo-as
na arena do espaco, do tempo, ou do espago-
tempo? Speak about the unspeakable (BELL
1987) ? Nio gosto da arrogénciade um Weiberg, ou
de um Gell-Mann? Nem de despautérios como os
de Tipler? Aplico-lhes, embora ndio pelos mesmos
motivos, o castigo de Hume: jogo seus livros fora.
Ficocom os de Barrow? Smolin? O magnifico livro

de Barbour? Ou o do fil6sofo John Leslie? O leitor
tem alguma idéia do que seja uma Fisica infestada
por uns vinte “parametros livres”?! Ndo ha lei da
qual se possa deduzir seus valores, que devem ser
ajustados com uma precisio de umas duzentas e
vinte e nove casas decimais, para que o Universo
seja o que é. Ndo havendo lei, valem histérias do
tipo “just so”, como ji veremos. Os duzentos e
vinte e nove parimetros livres de um Universo Sem
Lei lembram ao leitor algum conto fantdstico de
Borges? Deixe-me ver se consigo explicar, ainda
que superficialmente, com vexaminosa
incompeténcia, e certamente cometendo o maior
nimero possivel de imposturas.

Foi preciso adotar uma escala comum para
relacionarmos umas as outras as ... “coisas” que
“existem”. A unidade dessa escala, digamos,
acrescentoy uma constante universal, /i, as duas
conhecidas, a de movimento, ¢, ou velocidade da
luz; e a de forca, GG, ou gravitacdo - para nao
falarmos da desconhecida C, a cosmolégica. E a
constante em que se baseiam as escalas de Planck,
para massa, comprimento, energia e tempo -p. ex.,
a massa de Planck, obtida pela relacio V he/ G, é
igual a 10 gramas; o comprimento, obtido pela
relagio Y hG/c?, é igual a 10% centimetros; o
tempo,10" segundos; a energia, 6,625 x 11#
joule-segundo. Dentre os pardmetros livres estio
as massas do préton, neutron, elétron e neutrino,
respectivamente, 10", 107" + 3 x 107 107, ¢
107 x 10, A massa do elétron estd em negrito,
parachamar a atengiio do leitor para a “delicadeza”
dessas proporcoes. Alémdesses quatro pardmetros,
temos as quatro forcas e seus respectivos, e miito
distintos alcances: a da gravidade (107%!), a
eletromagnética, a nuclear forte e a nuclear fraca
... A massa de Planck, que ¢ a maxima que algo
pode ter antes de entrar em colapso, € precisamente
10" vezes a do préton. A constante cosmoldgica
deve ser menor que 10, Nossos aceleradores s6
nos permitem investigar as coisas até 107
centimetros. E ainda ndo temos a menor idéia de
como surgiram as estruturas do Universo. Depois
de SU(5), SO(10), E(6), E(8), “tecnicolor” e
“supersimetria”, que s@o os nomes das estruturas
matemdticas que se sucederam no programa de
pesquisas da Grande Unificagdo, a Teoria das
Cordas estd perdida numa numerologia cabalistica
de dimensdes e na possibilidade de aumentar
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exponencialmente, ao invés de diminuir, o niimero
de parimetros livres, além de continuar a tratar as
coisas tltimas como peniltimas ou antepentltimas,
por ainda pressupor o espago e 0 tempo.
Continuamos a convocar exércitos de fantasmas
ad hoc, feitos sob medida como as “particulas de
Higgs”, para conferir algum sentido a idéia
prepostera de “quebra espontinea de simetria”
(“simetria” € instabilidade!). A probabilidade de o
Universo ser como €, por acaso, é de uma chance
em [0* (SMOLIN 1997, 45 e cilculo, 325n). Ea
biogénese? Nio é simplesmente possivel aplicar a
idéia de “seleciio natural”, retroativamente, até o
fimdalinha. A probabilidade de produzir apenas as
proteinas, por acaso, ¢ de uma chance em 0¥
(DAVIES 1998, 111). Comparem as ordens de
magnitude, 229 e 40.000. Estamos literal e
numerologicamente ... perplexos. O quadro é
sublime. Ainda que o tenha pintado meio sem jeito,
¢é sublime.

Mas desgcamos aos infernos. Dizem os
cientistas, quando dizé-lo lhes interessa, que
explicagdes ex ante valem mais que explicacoes ex
post. Pudera! Seu propdsito € prever o comportamento
das coisas, em termos de fungdes ou estruturas -
conhecimento, alids, que deveria ser posto pela
engenharia politica (ou pela policia) a servigo de
todos -,embora finjam confundireste fato comuma
suposta “vontade de verdade”, sobre uma suposta
“realidade”, que, de algum modo, que eles, em
ultima andlise, ndo sabem qual é, acabaria por
refletir-se na corroboracio de suas teorias.

Os mestres da suspeita, dentre os proprios
cientistas, avisam que a causalidade expressa, no
maximo, suficiéncia; que a universalidade de uma
hipétese legaliforme é compativel com sua
contingéncia e, em ultima andlise, com a mera
coincidéncia; que uma infinidade de premissas
distintas (fatores, contextos) existe para cada
conclusdo, jd que a légica do método hipotéti-
co-dedutivo/experimental é regida pela implicacio
material; que a aplicagdo compulséria do modus
tollens aos testes de hipdtese acaba sempre, na
“base” empirica, na areia movedica de decisdes
pragmaticas; que o importante € prever com precisio
de o maximo de casas decimais; que o experimento
¢ “bom” porque deu o resultado esperado (se foi
severo), p. ex., confirmou a existéncia de uma
particula, e que a particula existe porque foi

encontrada pelo experimento etc. O “realismo
cientifico” ja se foi ha muito tempo, ou entdo nio
era o que pensidvamos. Bohr achava que ndo havia
ontologia subjacente & Mecinica Quintica, o que
sugere ser esta a primeira teoria fisica que nio
versa sobre o mundo fisico, mas sobre 0 nosso
conhecimento dele. Wheeler acha que ndo ha
realidade “ld fora”, independente de nossas
perguntas. Isto é uma tomada de consciéncia, um
tanto tardia (trés séculos apés a Revolucio
Cientifica), de que Ciéncia e (boa) Ontologia sdo
incompativeis - o que ndao diminui em nada a
importinciada Ontologia, mas demarca claramente
os limites da Ciéncia.

A Miquina de Explicar assume, aqui ou ali,
compromissos ontolégicos, mas niao pode levi-los a
sério. Na verdade nao pode cumpri-los, por sua
proprianatureza, ontologicamente voldvel, sob pena
de nio poder “avancai”. Nio digo que a Ciéncia
ndoenriquegao “mobilidrio” do mundo. Ao contririo,
age como um miliondrio esbanjador e excéntrico,
que decidisse trocar toda a mobilia da casa a cada
estagdo do ano, e a cada inverno reconstruir a casa
inteira Ja disse porque o “humanista”, defensor de
metodologias “alternativas” (de fato, nio-cientificas)
paraas Ciéncias Humanas, erra porignorancia, nio
sabe o que é Ciéncia, e tem medo que ela “reduza”
o ser humano ao “nada mais que...” ela pensa. Mas
hd tipos piores. Um filosofo cientificista sabe,
teoricamente, o que é a Ciéncia, embora nio a
pratique. Imita-a, como jadisse. E é mais realista do
que o rei nu, porque veste o manto que lhe atribui.
Wittgenstein (ndo pense o leitor que cientificistas
sdo apenas os filésofos que vivem nos calcanhares
da Fisica ou da Biologia sao também os misticos,
que vivem aos pés da Logica e da Matemdtica.
Se - a0 menos! - descessem aos Infernos, certamente
iriam parar num do tipo Platénico) ...

Wittgenstein, eudizia, achava que nio havia
nada nas “caixas dos referentes” dos usudrios da
linguagem, quando, na verdade, emboraa linguagem
crie aquilo para o que ela aponta, ainda assim
aponta para o que ela cria. Quine mutila-se com a
navalha de Ockham, tomando-se um aleijdo
“filosofico”, “Pitagérico™ sem mistica, as voltas
com nimeros, conjuntos, e outros abstracta, no afi
de jogar tudo na lata de lixo. Os cientistas, eles
mesmos, jamais cometeram equivocos tdo
grosseiros: jamais reduziram a realidade a linguagem,
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ou aos conjuntos. Sua imaginag¢do ontolégica € tio
fértil quanto volivel, por competéncia cientifica
pura e .simples, dever de oficio. “Verdade™ e
“Realidade” sdo como tém que ser, na Ciéncia,
inocentes tteis a servigo de um pragmatismo total.
Uma ontologia levada a sério seria um “obsticulo
epistemolégico™ para a Ciéncia. Ja o avango do
conhecimento cientifico nao € obsticulo algum a
investigacao filoséfica. Naturalizem a vontade a
Epistemologia mas como tornar experimentalmente
testdvel uma hipétese cientifica sobre a natureza da
experiéncia? Logicistas, formalistas e intuicionistas
nio sabem o que é um nidmero. Ldgicos,
matemiticos, cientistas da informacdo, dacognigio
e daautomagao, trabalhando juntos, unindo todas as
suas forcas, nio sabem tirar o coelho da Semintica
da cartola da Sintaxe. Biélogos mergulham a vida
no dcido corrosivo da sintese neodarwinista, gastam
o seu estoque todo, e ndo sabem o que se passa na
morfogénese (para nao falar da biogénese). (S6
menciono as ciéncias mais “duras”, ja que as
“moles” nio sabem nada.).

Ora, a Ciéncia faz muito bem de usar e
abusar da Matemadtica, além de reforma-la para
seu proprio uso, quando precisa avangar. Nas maos
de um fisico realmente competente, a Matemitica
presta-se a qualquer coisa é de pasmar - e de dar
parabéns aos responsdveis - que alguma coisa
tenha sido aparentemente “decidida”™, com certa
unanimidade, pelos experimentos de Aspect sobre
as violagdes das desigualdades de Bell. Ja ndo é tdo
mesitério assim ir a Roma dizer ao Papa que no
“momento zero” o tempo teria sido um espaco
multidimencional, cujas dimensodes teriam sido
reduzidas a umas quatro; as condigoes inicais do
Universo reduzidas as suas “leis” - as que regeriam
as “superfibras”?! -, de modo que (sao assim as
just so stories as que regeriam as “superfi-
bras”?! -, de modo que (sio assim as just so
stories) a transicao quintica de sua funcao de onda
ter-se-ia dado por alguma “flutuacio” meramente
“casual”, ou quebra “espontinea” de simetrias, de
modo que... a singularidade do “momento zero™
nao seriasingularidade alguma... e ndo teriaexistido
realmente aquele momento, aquele ponto que a
Matemitica reduzira a uma curva... de modo que...
ndo teria havido “Criagao™ alguma! Triste papel o
do atual ocupante da Cétedra de Newton... Alguns
fisicos-matemdticos - para ndo dizerem que fui

injusto com os fil6sofos-cientificistas - sio capazes
de qualquercoisa! (Stephen Hawking, quando ouve
falar do gato de Schrodinger, tem vontade de sacar
uma pistola.)

Embora a matemadtica pareca estar, pela
primeira vez, um pouquinho atrasada - o programa
de pesquisas em teoria unificada torna-se
rapidamente “especulativo” -, ela sempre ofereceu
meios abundantes e variados para que salvissemos
as aparéncias que decidissemos salvar, e as
salvdssemos como bem entendéssemos. Jamais
deixamos de tragar quantos “epiciclos ptolomaicos”
fossem necessdrios, desde que a Mdquina
continuasse funcionando. E o estamos fazendo
agora, mais do que nunca, para compatibilizar a
relatividade com a Mecdnica Quintica. Se a
Matematica ndo estd aparentemente conseguindo,
por exemplo, resolver problemas de escala, para
que a construgdo de teoria tenha conseqiiéncias
testdveis, dar-se-d um jeito, mais cedo ou mais
tarde. Talvez a solucdo esteja em nos libertarmos
do preconceito de que hd escalas de tamanho - se-
jam do que for - que sejam mais fundamentais do
que quaisquer outras.

Ainda assim, vale a pena detectar certos
truques (ou seriam trapacas? Ou mesmo
imposturas?) executados de maneira eximia pela
Madquina de Explicar, e que estio diretamente
relacionadas ao uso que ela faz da Matematica.
Tomemos, a titulo de mera ilustracdao, uma das
grandes conjecturas “de fundo”, por tris de toda
Ciéncia contemporinea, seja fisica ou biolégica.
Trata-se da hipétese de que tudo veio & luz por
acaso, seja o Universo, seja a Vida. Face a
improbabilidades tdo grandes quanto as que
mencionei acima, e na aparente impossibilidade de
descobrir ou inventar uma teoria do tipo
“fundamental”, que prevejaaincrivel complexidade
organizada, manifesta tanto nouniverso em si quanto
na vida, € natural que o cientista se sinta acuado
pela ameaga de um xeque-mate: o venerando
Argumento do Designo insinua-se como tipica
“inferéncia da melhor hipétese™. Desde 1989, o
aclamado - por Gregos e Troianos - livro de John
Leslie, Universes, estabeleceu convincentemente,
como um verdadeiro resultado filoséfico, a verdade
da tese: Deus, ou miltiplos Universos. Os cientistas,
6bvio, agarraram-se aos “multiplos universos”, e
obstinaram-se em ignorar, tanto que o “ou” da tese
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¢ o inclusivo, quanto o cardter um tanto contraditério
da qualificagido de “mdltiplos” para uma palavra
com prefixo “uni”, obrigando-nos a usar, aquie ali,
a incémoda “multiverso”, que, no plural,
“multiversos”, sugere uma multiplicidade que ndo
pode ser tomada como uma unidade, como, p. ex.,
a colecdo de todos os conjuntos. A Mdquina de
Explicarestdrigorosamente programada paraevitar,
a todo custo, a “Hipétese Deus”. Também estd
programada para maximizar pardmetros que variam
inversamente, tais como flexibilidade e minimaliza¢do
ontolégicas. Comegou a comportar-se, entio, e
perigosamente, em direcio a alguma forma de
“faldcia probabilistica”. Mas estando também
programada para evitar falicias em geral, e
sobretudo as que comprometam o programa
CONTEUDO, arquivo delicadamente compartilha-
docomoaplicativo TESTABILIDADE, a Mdiquina
comegou a tomar-se ... digamos, mais instivel que
o habitual, talvez porexcessiva ... fragmentacio do
disco rigido? O resultado, como veremos, foi que
uma certa confusdo entre ordem e complexidade
organizada, lei e condi¢des iniciais (ou parimetros
livres), comecou a insinuar-se no pensamento
cientifico.

Lembremo-nos de niao se pode provar que
uma série € intrinsecamente aleatéria. Em qualquer
das concepgoes de aleatoriedade (acaso, simulacio,
mistura, e complexidade), ano¢ao mesma pressupde
algum padrio ou ordem que deve ser quebrada,
para que haja aleatoriedade: tratando-se de acaso,
aordem é previamente identificada com o que quer
que sejaque tenhamenor probabilidade; no caso da
simulagao, os pudroes sao determinados pelos
proprios testes estatisticos; no caso da mistura,
pelos estados longe do equilibrio; no caso da
complexidade, pelos programas de menor
complexidade. A teoria algoritmica da informagao,
ao identificar aleatoriedade com tamanho de
programacomputacional, toma possivel que qualquer
série finita seja aleatéria relativamente a um
programa e nido-aleatéria relativamente a outro
(DEMBSKI 1998).

S6 hd “aunséncia de ordem” relativamente a
alguma ordem. Nao hd qualidade sem qualidade
prévia, de modo que o qualitativo jamais poderia
emergir (ou supervir) do quantitativo, sem ja estar
14, de alguma maneira. Esta € uma tese de inspiragio
platénica (nio ha conhecimento sem conhecimento

prévio, de modo que o conhecimento nao poderia
originar-se da ignoriincia). Tem, portanto, no
minimo, pedigree, e nao acredito que ela tenha sido
superada pela Ciéncia. A luz desta tese, o emprego
universal da probabilidade (que nio é uma teoria
“probabilistica”, mas hipotético-dedutiva), pela
ciéncia contemporinea, tem um sentido parecido
com o seguinte. Sabendo-se que ndo hd desordem
sem ordem, ou seja, que toda desordem resulta do
embaralhamento de alguma ordem, primeiro
identificamos de qué ordem a desordem seria
desordenagdo (estatistica descritiva), depois
embaralhamos aquela ordem (amostragem), e,
entido, comegamos a jogar (computar).

Mas o cientista, diriaum filésofo cientificista,
ndo “sabe que ndo hd desordem sem ordem”. “Pelo
contrdrio, sua hipétese ¢ a de que a ordem emerge,
ou supervém da auséncia de ordem”. Duvido. A
“hipétese” que o nosso filésofo acaba de enunciar
refere-se ao impossivel, outra vez como o quadrado
redondo, e os cientistas competentes nio sio tolos,
pois ndo sdo “cientificistas”. Eles sabem que se
algum coelho nao for posto pela mente humana
dentro da cartola da natureza, de 14 nada sairi.
Sabem que o “empirismo burro”, do tipo “tabula
rasa”, é falso. (Viram o pedigree da minha tese?
Agora ela reaparece em ninguém menos
que...Kant!). Mas nao seria uma peticio de principio
essa tese anti-empirista, que se inspira em Platiio,
Kant, Popper, etc.? (E de caso pensado que os
ponho no mesmo saco, pois neste caso, o0 que os
distingue € de somenos importincia) Estou
sugerindo, simplesmente, que a ordem nio pode
emergir, nem mesmo supervir, do acaso; que nio ha
ordem sem ... ordem: que a “origem” da ordem
(assim como a do conhecimento) niio pode ser ...
sequer tematizada, com um minimo de clareza e
coeréncia.

Estaria eu defendendo o que, desde o século
passado, ap6s o advento Darwin, tem sido chamado
de “criacionismo”? Daniel Dennett diria que estou
invocando “ganchos celestes” (“skybooks”) para
fazes o trabalho de “guindastes™ (“cranes™),
solidamente (7) apoiados na terra (DENNETT
1995). Sem diivida, Guilherme de Ockham diria que
estou usando um canhido para matar uma mosca.
Nio. Nao estou defendendo o “criacionismo”. Este
pressupoe o tempo. A tese de Platao, Kant etc. ndo
0 pressupde. Como nio vejo sentido na idéia de
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criacdo atemporal, a idéia de criacio nio estd
envolvidanaminhacriticaao que chameide “Grande
Hipétese de Fundo” da Ciéncia contemporinea,
seja fisica, seja biolégica, ou seja, a tese de que
tanto o Universo quanto a Vida vieram a luz por
acaso. E sei, Guilherme, sei muito bem do valor da
simplicidade e da parciménia, em construcido de
teoriaexplicativa Quando estudei Légica - jamais a
entendi bem, concedo de mio beijada - por meio da
metamatemdtica de Kleene, na década de ...60!
(Estiao vendo? Jidevo teresquecido tudo!), lembro
de me haver abismado com a prova de ‘a =a’, a
partir daquela axiomatica, em...dezessete passos.
Sei que uma explicaciio que pressupde menos tem
mais ...alcance? ...contetido? ...que a que pressupoe
mais. Contudo, a Mdquinade explicarestd as voltas
com o seguinte fato:

...qualquer sistema formal, no qual seja
possivel determinar a complexidade de
seqliéncias de conteido informacional menor
que N, tem relativamente poucos bits de
axiomas e requer provas muito grandes, ou
tem provas concisas e muitos bits de
“axiomas”, que ndo sao algotitmicamente
independentes. ...Com apenas N bits de
axiomas, calcular o conjunto de seqiiéncias
menores que N requer provas extremamente
longas ...O extremo alternativo € assumir
tudo aquilo que queremos provar, o que ...
nos dd provas mais concisas, mas o nimero
de bits de axiomas que tém que ser
pressupostos pode facilmente ultrapassar o
ntimero de particulas no cosmos. ...o esquema
conceptual do contetido de informacio
algoritmica ...ndo prové uma receita direta
para calcular complexidade ...que seja
simultaneamente decidivel ¢ livre de
manipula¢io arbitraria, como resultado de
mudancas em codificagiio ou representacio.
...qualquer esperan¢a de obtermos algo
concreto diretamente, com respeito a
cérebros ou outros substratos cognitivos,
tem que ser moderada pela consciéncia de
que tal obten¢ao vem junto com uma grande
variagdo na complexidade do que quer que
seja que podemos obter. (MULHAUSER
1998, 48/9, itdlicos do autor, que se apoiaem
Chaitin 1974 e Gédel 1936. )

No sentido mais geral, informagio é exclusdo
de possibilidades, ou a possibilidade de distinguirmos
uma coisa de outra Na teoria de Shanon, como
todos sabem, informacdo era entropia negativa, ou
seja, era diretamente proporcional a “ordem”, e
ainda ndo se havia transformado na metdfora
predominante, que € agora, na construc¢ao de teoria
cientifica. Ainda ndo se reconhecia o problema
constituido por seu aspecto irredutivelmente
seméntico. O maior problema, na época, talvez
fosse o de salvar a Segunda Lei, do Demoénio de
Maxwell, depois que se descobriu que a computagio
podiaserreversivel: com base na Primeira Lei, ada
conservagilo de energia - a mesma que veta o
dualismo interacionista mente/cérebro -, a Ciéncia
simplesmente proibiu a existéncia de informagio
desencarnada (como se fosse possivel “proibir” a
existéncia de alguma coisa que ...existisse!), e
decretou que informac¢do ndo-instanciada
fisicamente ndo poderia ter qualquer efeito sobre o
“mundo fisico™.

OK: um software nao pode “rodar” sem
hardware. Mas a nog¢do mesma de informacgio
envolve “cédigos”, “traducoes”, “interpretacoes” e
nog¢des correlatas, como “significado”, “contexto”
e “modo de descricio”. Como, por um lado,
conceber a instanciacio fisica dessas coisas, e, por
outro, conceber que elas se tenham originado
espontaneamente da fisica? O surgimento
“espontineo” de informagdo no Universo, no sentido
de redugdo de entropia, s6 nao seria uma flagrante
violacdo da Segunda Lei se a informacgdo sempre
estivesse estado 14, desde o comego de todas as
coisas. Nao hd “forcas informacionais”, como as
quatro for¢as fundamentais da natureza: p. ex., o
que manobra um aeromodelo ndo sdo as ondas de
rddio ... A verdade € que ndo dispomos de uma lei
fisica de "auto”-organizagio complexa: a idéia de
“auto” catdlise, p. ex., implica o absurdo de que
uma molécula seja capaz de catalizar a seqiiéncia
de reagdes que leva a producio ... de “si prépria”,
o que me lembra a idéia analogamente absurda de
que C = (C}. (Quando penso em “funcdes
recursivas” como técnicas de programagao nas
quais uma subrotina, ou funcao, “tomaa si prépria”
em alguma parte de seu cdlculo, nao consigo evitar
de pensar que ha algo de podre no Reino da
Dinamarca ... mas, certamente, deve ser porque
sou um leigo estipido: se conhecesse realmente
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Logica, e Matematica, veria logo que ... “nido ha

problema algum!™.)

Seja como for, vémo-nos obrigados a fingir
que ignoramos a impostura de tratar a informacio
semantica como uma quantidade natural qualquer,
energia, ou 14 o que seja Usamos nogoes afins a de
“intencionalidade” o tempo todo, negando o tempo
todo que haja na natureza intencionalidade de
qualquer tipo, seja aboutness ou finalidade. A
Segunda Lei acabou por ser salvado Demdnio, que
podia obter informacio sem dissipar energia, pela
idéia de que sendo fisicamente instanciado, ele
seria obrigado a estocar a informagdo obtida, mas
nio poderia deixa-la expandir-se indefinidamen-
te - 0 que aumentaria sua entropia -, tendo que
“atualiza-1a” periodicamente, “deletando memoria”,
o que -surpresal -, custa energia, No caso da vida,
tdo obviamente neguentropica, o processoreversivel
de troca de informacio entre ADN e ARN &
compensado poroutros processos metabdlicos, que
tém que apagar a memdria da transcricdo,
aumentando - surpresal - a dissipagdo de energia.
Por essas (e outras) Paul Davies foi capaz de
passar um pito em Prigogine e Stengers:

As tentativas de procurar um caminho para

avida, viaauto-organizagio, freqgiientemente

caem na armadilha de confundir organizacio
com ordem. Os exemplos citados de auto-
organizacio freqgiientemente nio sio nada
disso; aocontrdrio, implicam uma ordenagao
espontinea. Por exemplo, as reacdes
quimicas que exibem ciclos ritmicos sio
freqlientemente apresentadas em descri¢oes
de auto-organizag¢iio, mas o comportamento
periddico € claramente um caso de ordem
ndo aleatéria. ..Na auséncia de um novo

principio de auto-organizagdo que induza a

producio de complexidade algoritmica, uma

parte crucial da histéria da biogénese tem

sido omitida. (1998, ed. Bras., p.170)

Naminha “desqualificada” opinido, podemos
esperar sentados, tirar o cavalo da chuva etc. O
“novo principio” ndo surgird, sobretudo se for um
principiode “auto”-algumacoisa. E as leis da fisica,
tal como as conhecemos, nao podem ser, aqui, de
nenhuma ajuda. Elas ndo criam, mas embaralham
informagodes. “A vida ndo ¢ realmente um exemplo
de auto-organizagdo”, insiste Davies, mas é guiada

pelo codigo genético, que envolve o aspecto
irredutivelmente seméntico da informacdo. (id.,
168/9) A conjectura que estd a espreita, e que faz
estremecer a Maquina, é a de que o Universo teria
um viés em favor da vida ...

De onde viria a informagaono Universo? Da
quebra “espontdnea’ de simetrias? O leitor talvez
se lembre de que tratei essa nog¢io, acima, como
prepéstera. Nao tenho dividas de que o €. Para a
Ciéncia, em tdltima andlise, algo s6 vem a luz por
quebra de simetrias: sio essas quebras que nos
levam a distinguir entre leis e condicoes iniciais,
parimetros etc. A simetria que se quebra € a
simetria de uma lei. Sua quebra € espontinea, no
sentido de que um dos efeitos eqiiiprovaveis da
prépria lei acaba, de fato, acontecendo - fato em
relacdo ao qual a lei € perfeitamente indiferente,
Nio deveriamos, entdo, associar a idéia de simetria
com a idéia de ordem? Nio haveria mais entropia
depois que a simetria se quebra? Nio deveriamos
escrever: ordem = l/entropia, ou entropia = 1/or-
dem? Mas entdo, a qué associaremos a delicada e
incrivelmente ricaestrutura do Universo, depois da
quebra? Com “desordem”™? A qué associaremos a
delicada e ainda muitissimo mais rica estrutura da
vida? Com “desordem”? Isto seria incongruente: a
“ordem da vida” é semanticamente guiada pelo
codigo genético. Mas entio deveriamos associar
ordem a improbabilidade, e, portanto, a muita
informacgio? Deveriamos associar desordem a
probabilidade, ou a pouca informacio?

Nao. Tudo isso inverteu-se, depois que a
metifora da informagao passou a dominar a
construcio de teoria em Ciéncia, com a mesma
for¢a que ametaforada maquinaa vapor adominara
no século passado. O paradigma do contetido de
informagao algoritmica, complexidade algoritmica,
ou aleatoriedade algoritmica o paradigma da teoria
dainformagao algoritmica, de Kolmogorov-Chaitin-
-Solomonoff) substituiu o paradigma “antrépico”,
ou termodinimico da informacgio, ao longo das
décadas de 60 e 70. A nova nogio de ordem passou
a ser associada a probalidade, pouca informagao,
simetria;anovanog¢do de desordem, aimprobabilidade,
muita informagio, dissimetria. Quando se trata de
complexidade organizada, como diria Davies,
“padrdes sdo ma noticia” (1998, ed. Bras., p.139).
De agora em diante, se cometermos a imprudéncia
de voltarmos a associar a essas coisas a idéia de
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entropia, teremos o samba do crioulo doido:
organismos “mais elevados” (?) ndo teriam entropia
mais baixa, mas, ao contrdrio, mais elevada (!). Do
ponto de vista da complexidade algoritmica, a
informacdo que uma lei fisica teria que ter para
prever configuracoes aleatérias de alta
especificidade (grios de café jogados nochdo, mas
espalhados naquele padrdao particular) seria
computacionalmente intrativel, o que quer dizer
que nio devemos esperar pelo advento de uma
explicacio legaliforme para a ordem da vida. Esta
parece realizar-se apesar das leis, como se
enganasse as leis: quem achar que sio as leis da
quimica que mandam, esti confundindo meio e
mensagem.

Mas o que fazer com o fato de que,
aparentemente, tudo precisa de tudo, para existir?
Proteinas nao surgem sem DNA (cddigo), RNA
transcritor, ribossomos de montagem, e estes, por
sua vez, ndo surgem sem proteinas. Sabendo-se
que catalizadores nido sido alterados pelo processo
de catalizagdo, como poderia uma molécula M
catalizar reagdes produtoras de ... M?! Essa
conversa de “auto”catdlise, como ja vimos, € outro
embuste: menos pior seria jogar logo a fonte da
ordemno “ambiente”, em G (gravitacio universal),
ou imaginar qualquer outra coisa ... O problema é
tdo intratdvel que jd ha quem imagine duas origens
distintas, uma para o hardware (algo que metabolize
mas nao se replique), e outra para o software (algo
que se replique mas ndo metabolize). Mas isto seria
como afirmar que a glindula pineal tem duas
propriedades, uma extensa e a outra pensante, ou
defender a tese, perfeitamente inepta - escondida
atrds de muita pompa e circunstincia, é 6bvio - de
que a Informacao tem dois “aspectos”, um objetivo,
outro subjetivo ... Jd desde a década de 60 Paul
Feyerabend advertira o mundo da inépcia de todas
as “teorias da identidade” de coisas como essas:
tudo que tais teorias conseguem fazer é afirmar que
a “mente” tem propriedades “cerebrais”, e o
“cérebro” tem propriedades “mentais”. Desse jeito,
ainda vai aparecer alguém defendendo a Grande
Tese de que ... A Quimica “conhece” Biologia. Ou
que a Natureza “aprendeu” a distinguir entre
hardware e software. Essas bobagens me lembram
também de uma curiosa defesa do interacionismo
organismo-meio, popularentre piagetianos e adeptos
da “teoria geral dos sistemas”, da década de 50, que

consistia, em tdltima andlise, em identificar meio
ambiente a meio ambiente, e organismo a organismo,
ou seja, que consistia em dizer ... nada! A maneira
de quem hoje propoe “duas origens distintas™, os
construtores de teoria daquela época pretendiam
reduzir ao absurdo o anti-interacionismo pelo
experimento mental de considerar duas idéias,
ambas equivalentes, indiferentemente, seja a
“organismo”, seja a “meio”: a primeira era a idéia
de umorganismo dotado de perfeito sistema motor,
mas desprovido de sistema sensorial; a segunda, a
idéia de um organismo dotado de perfeito sistema
sensorial, mas desprovido de sistema motor!

Parece que a informa¢ido mudou de lado:
agora joga no time que, antigamente, chamarfamos
de “ruido”. O padrio de expansdo de pi continuard
a satisfazer testes de aleatoriedade, mas agora
conterd pouca informagdo. Todas as seqiiéncias
aleatérias conterio a mesma quantidade de
informacdo. E apesar de quaisquer incongruéncias
que possam surgir da substituicio da “mdquina a
vapor” pela “informagao”, a Maquina de explicar
estd proibida de entrar em conflito com a Segunda
Lei, e ponto final. Como se a Segunda Lei fosse,
realmente uma lei, e nio a mera constatagio do fato
de que, sendo o Universo como €, e sem que
saibamos porque, a probabilidade de que
encontremos nele processos entrépicos € muito
maior, para qualquer processo tomado ao acaso,
que a probabilidade de encontrarmos processos
neguentrépicos. A relagiio desse fato com a suposta
“seta” dotempo foiexplicada pelo préprio Boltzman,
em 1896:

... para o universo, as duas direcoes do
tempo sio indistinguiveis, do mesmo modo
que no espago ndo hd encima e embaixo.
Mas assim como nés, num certo ponto na
superficie da Terra, vemos a diregiio para o
centro da Terra como para baixo, uma
criatura viva que num determinado tempo
estd presente num desses mundos isolados
[e no universo como um todo haveri tantos
“mundos isolados™ em que a probabilidade
estid aumentando, quanto “mundos isolados”
em que ela estd diminuindo], verd a direcio
do tempo em direcio ao estado mais
improvidvel como diferente da dire¢iio oposta
(chamando a primeira de passado, ou comeco,
eadtltimade futuro, ou fim). Portanto, nessas
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pequenas regides que se tornam isoladas do
universo, o “comeg¢o” serd sempre num
estado improvivel.(apud Barbour 2000, 342)

Mas deixemos de lado o desmascaramento
antrépico da suposta “Segunda Lei”, ou acabarei
por me estender demais (a se¢do 12 do livro que
estou escrevendo no momento chama-se
“Eternidade e Tempo”).

Retomemos nossa descida aos infernos. A
numerologia cabalisticando anda infestando apenas
as Supercordas: hd 10" arranjos diferentes de
aminodcidos numa pequena moléculade proteina; a
naturezaescolheu 20tipos diferentes deaminodcidos,
que devem ser agrupados em seqiiéncias de trés
(codons), de modo que em cada cédon sejam
rejeitados 19; 0 “cédigo” consiste na atribuicido de
um aminodcido a cada trinca; hd 10" cédigos
possiveis baseados emcddons, dos quais a natureza
escolheu um, comum a todas as formas conhecidas
de vida; hd 4 bases e 64 permutacdes de 3, e 20
cabe em 64, apesar da redundincia (de 44) ... etc.
Vertigens? Que tal mais esta a reproducao
diferenciada por etapas incrementais nio funciona
nocasodocaddigo,devidoaoriscode retroalimentagaio
catastrofica:

genomas complexos exigem mecanismos de

cépia confidveis, e estes mecanismos

requerem genomas complexos; ... o

equipamento de replicacio mais simples

requer muito mais informacio do que aquela
que se poderia acomodar numa seqiiéncia

primitiva de dcido nucleico (DAVIES 1998,

67).

Genoma curto niio tem espago para construir
mecanismo de cépia; genoma longo retroalimenta-
se catastroficamente: de que tamanho eram os
genomas dos primeiros organismos?

Mas de que adiantou a Fisicaencurralar num
canto teérico toda a improbabilidade das “condi¢cdes
iniciais” douniverso? A moscaencurralada acabou
sendo alvo de um canhdo de propor¢des tdo
gigantescas quanto a hipdtese de uma infinidade de
“uni(?)versos” a serem selecionados (?) de algum
modo, que ainda permanece obscuro, mas que, se
puder ser esclarecido, terd infalivelmente as
mesmissimas caracteristicas, por mais disfarcadas,
justamente daquilo que se pretendia evitar. Estd
bem: a Mdquina de explicar s6 pode funcionar se

certas questoes, importantes demais, forem mantidas
ao largo. No entanto, ndo estou escrevendo, aqui,
sobre umacoisa “qualquer”, mas sobre algo de que,
afirmo, suspeita o préprio cientista, apesar do
“realismo” ridiculo de certos filésofos. Na
impossibilidade de explicagoes legaliformes, ndo s6
a Biologia, mas a prépria Fisica estd em vias de
tornar-se uma ciéncia ... histérica.

Voltemos ao “acaso”™. Um baralho s6 tem
graca se o pudermos embaralhar, e, quanto melhor
embaralhado, menos viciado o jogo. Se distribuirmos
as cartas, ainda que sem ordem aparente de
distribui¢io, podemos ver surgir nas maios
ordenagdes, que, por sua vez, vio sendo arrumadas
pelos jogadores, em ainda outros tipos de ordem,
alguns dos quais acabardo arriados na mesa.
Algumas dessas ordens derivam seu interesse da
ordem, digamos, “original”, do baralho empacotado,
outras da maneira de distribuir as cartas, mas o fato
€ que todas elas podem, em principio, nos
surpreender, porque todas nos parecem emergir da
desordemdoembaralhamento. (Se embaralhdssemos
todas as letras e sinais de pontuagio de todos os
sonetos de Shakespeare, e comegissemos a jogar,
nio seria surpreendente reconheceralguns pedacos
de versos em nossas mios de jogo? Que dirfamos
de um soneto inteiro?) Contudo, niao faz sentido
“embaralhar” um baralho ji embaralhado: tente
imagind-lo. Como saber que estd ... “embaralhado™?
Suponha que estd, porque desconhecemos se ali hd
oundoumaordem. Emque consistiriaessa atividade
cognitiva que chamamos de “descobrir ordens”, ou
“padroes™?

Um verso de Novalis, que Popper, se nio me
engano, usou como epigrafe de Logik der
Forschung, resume a resposta: “Teorias sdo redes:
s6 quem langa colherd”. Jogar qualquer jogo com o
baralho sem ordem “empacotada” discernivel ji
seria lancar redes: o que quer que surgisse que
pudesse serreconhecido como uma ordem s6 poderia
refletiralguma ordem que se tivesse tomado presente
namaneirade jogar (no caso do solitirio, namaneira
por ele escolhida para tirar as cartas). Haveria
maneiras totalmente “casuais” de tirar as cartas?
Mas ndo poderiamos sequer “repetir” rodadas, com
o objetivo de garantir a aleatoriedade, a espera de
padroes ocultos, ordens que superviessem da
“auséncia de ordem”, pois repetir ji pressupoe
alguma ordem: s6 se repete o que se identifica, ou
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distingue, como “o mesmo”, outra vez! N' O
Relojoeiro Cego, Richard Dawkins, depois de
afirmar, como sempre, que “a teoria da evolugio
por selecio natural cumulativa é a inica teoria que
conhecemos, que é, em principio, capaz de explicar
a existéncia de complexidade organizada”, sai-se
com a seguinte frase, que € a melhor ilustracdo que
conheco do “problema pragmdtico da inducio™:
“Mesmo que a evidéncia ndao o favorecesse, ela
ainda seria a melhor teoria disponivel.” (apud
SMOLIN 1997,105/6; meu grifo) Em Inglés,
dirfamos: “Indeed...”

De onde, entdo, a Ciénciatirouaidéiade que
um acaso supostamente “puro”, em misterioso
conluio com um tempo supostamente dotado de
uma “seta”, pudessem fazer surgir o que aos nossos
olhos parecem curiosas ordens, algumas por sua
vez tdo bem dotadas da capacidade de reproduzir
ordem, que chegamos a apelidar sua atividade de
“memoria”? Minha resposta: A hipdtese de que
tudo veio a luz por “acaso e necessidade” € uma
artimanha pastoril da Maquina de explicar, que vai
conduzindo a algum curral seu rebanho de
improbabilidades, para, no fim do dia, fechar a
porteira e pregar-lhe uma tabuleta com o rétulo,
“Condicoes Iniciais”. Ou “Flutua¢io Espontinea
do Falso Vicuo”. Ou “Aqui, acontece um milagre”.
O que queremos € fazer o improvavel parecer
provavel, mas sem recorrer a falicia probabilistica.
Serd possivel? Qual é a “logica” que estaria
escondida na artimanha?

Imagine que temos um buraco negro toda
vez que a matéria (?) € espremida numa densidade
maior que 10" a do micleo atémico, ou seja, numa
densidade maior que a massa de Planck.. Imagine
que onosso Universo contenha cercade 10" buracos
negros. O fisico Lee Smolin pretende ter abstraido
uma “representacio formal” da selecdo natural,
que se aplica igualmente bem tanto a Biologia
quanto a Cosmologia (1997, Cap. 7). Pretendo
tornar a representacdo ainda mais abstrata, para
tentar expor a impostura, nuae crua, por tras douso
que a Ciéncia faz da estatistica subjacente aos
principios da selecdo natural.

Smolin precisa postular que a singularidade
naorigem donosso Universo €, de algum modo, que
ainda se desconhece, eliminada por efeitos quanticos,
Juntamente com as singularidades dentro de buracos

negros. Se o tempo puder continuar para além
destes iltimos, entdo pode-se postular que a cada
buraco negro corresponde um novo universo (id.,
88/89). Proponho que esque¢amos desses detalhes,
porenquanto. O que se segue € aminha reconstrugao,
malévola, da argumentagio de Smolin, ao longo
das pdginas 92 a 106 do seu livro (O Capitulo
intitula-se “Did the Universe Evolve?).

Chamemos de “x” a qualidade correspon-
dente a propriedade do nosso Universo, de ter 10"
buracos negros. Multipliquemos o nimero de
universos, digamos, ao infinito (o niimero nao precisa
ser infinito, mas ndo faz mal que o seja, para meus
propo6sitos). Se qualqueruniverso for tio improvivel
quanto qualquer outro, estamos a um passo da
faldcia probabilistica.. Tratemos, entio, de tomar
diferentes as probabilidades individuais de cada
universo. Como fazé-lo? Postulemos que o nosso
Universo € tipico, no sentido de que “x” é uma
propriedade que ndo pode estar presente em todos
0s universos, nem mesmo na maioria deles, mas
somente em uUnNiversos como o Nosso.
Aparentemente, demos um passo para nos afastar
da faldcia, mas, na verdade, jd equivocamos nossa
noc¢do de “probabilidade”: afinal, “x™ é provavel ou
improvavel? Prima facie, “x’ continuwa improvivel,
A tnica maneira de explicar essa improbabilidade
€ injetar cada vez mais contetido em “x”, até que
dele possamos deduzir que € provdvel que nosso
Universo seja este e nao outro.

Néo hd como tirar um coelho de uma cartola
... vazia! Mas jd pusemos meio coelho dentro da
cartola, quando postulamos que nosso Universo era
tipico. Querfamos “x”. “x” era altamente
improvdvel, dado nosso conhecimento geral das
coisas. Facamos entio “x” parecer uma quantidade
que pode crescer, dado um novo conhecimento
geral das coisas, um novo cendrio, um novo
background knowledge, obtido pelo acréscimo
de mais um postulado. Que contetido devemos
acrescentar? O novo cendrio serd adequado se ele
for composto de muitos “y” diferentes, dos quais
somente poucos tenham a qualidade “x”. A
possibilidade de variag¢ao de “y” jd estd restringida
aos que tém “x”, porque jd pressupusemos que “x”
€ tipico. S6 poucos “y™ tém “x”. Terminamos a
primeiraetapa, a da estatistica “estdtica”, descritiva.
Se “X” puder crescer, entao podemos ter o coelho
inteiro.
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Agora € a hora de embaralharmos as cartas.
y”’ estino papel de varidvel independente; “x™, no
papel da dependente. Deixemos “y” variar
aleatoriamente, pois nosso objetivo final é poder
dizer “Comegando com qualquer x, e com
qualquer y o resultado acabard sendo o nosso
Universo”. Temos agora que inventar um mecanismo

T}

parafazer“x” crescer exponencialmente, em fungio

da progressiva restriciio da variagdo de “y” dqueles
“y” que tém “x”. A rigor, nio precisamos nem do
tempo: ndo precisamos postular que o crescimento
de dd “aolongo dotempo”, ou entrar na controvérsia
de se houve ou nio tempo suficiente (V. meu artigo
de 1997, sobre a nocdo atemporal de “varidvel”; e

o livro de Barbour, 2000).

O mecanismo ideal é aquele que tornar “x™
uma fungdo de “y”. Dando nome aos bois: a dltima
etapa, depois do embaralhamento das cartas, ou
seja, a etapa em que comegaremos a computar, ou
etapainferencial, deverd prever que Buracos Negros
= F (Parametros), ou Organismos = F (DNA).
Deixamos as leis quietas, pois ji vimos que elas
seriam em principio incapazes de dar conta do
recado, e fizemos variar apenas parimetros e genes,
que estao no papel das “condigdes iniciais”. Como
a variagao € de “y”, ou seja, sempre do mesmo tipo
de coisa, sempre de pardmetros (ou genes), e nio
de qualquer outra coisa, a variagiio equivale a uma
reprodugio, ou replicagiio de “y” - o ser “parimetro”
(ou ser “gene”) é o que se repete. Essa repeticio
deve ser “diferenciada”, porque precisamos fazer
algo “crescer” - ndo precisa ser no tempo, repito:
tudo que precisamos € que, num espaco platdnico
de fung¢des, a fun¢do que “cresce” esteja
representada pelo nimero suficiente de funcdes
distintas, todas ld presentes simultaneamente, da
menor até a maior.

(11

Obrigamos a variagdo a ser pequena, ou por
“etapas incrementais”, pois queremos poder
trabalhar com uma “paisagem de aptidao”, ou
“fitness landscape”: no caso dos universos, para
preencher o gramado da paisagem com, digamos,
universos de uma sé progénie, ou seja, para que
nossas funcgdes correspondentes a4 nogio de
crescimento, se as quizermos simular no tempo,
possam “crescer”, supomos, p. ex., que cada Buraco
Negroddorigem aum Universo, ou tem pelo menos
uma progénie, mas que nem todos ddo origem a
apenas um Universo. No caso dos organismos,

cobrimos o solo com os que escaparam da catistrofe
de erros, mas, digamos, replicaram-se pouco.

No caso do Universo, nido hd meio ambiente
para exercer pressoes seletivas, mas isto €
irrelevante, pois ndo estamos usando nog¢des como
“sobrevivéncia do mais apto”, ou “competicao por
recursos escassos’’: estamos no nivel mais abstrato,
tentando exibir a “légica” bdsica, por trds da
artimanha pastoril da Mdquina de explicar, que
deve encurralar toda a improbabilidade num canto,
para entdo fazé-la parecer provavel, ou previsivel,
ou explicdvel, mas sem parecer estar cometendo
alguma forma de faldcia probabilistica. O Principio
é: “x” é como que &, porque € a propriedade que
toma o nosso Universo mais provavel (as
caracteristicas da vida sio o que sdo, porque sdo as
que tornam a vida mais provavel). A “légica” é:
“x” deve poder aumentar exponencialmente, como
que por necessidade matemadtica, desde que o
cendrio seja armado para que ocorra exatamente

[Tt

isso. O cendrio é: “x” é feito de muitos “y”, s6
alguns dos quais pertencem a “x”. O que nao se
repete jd estd excluido. Pronto: estamos diante de
uma just so story: Taxa de Reproducio Diferen-
ciada = F (Parimetros, Genes). Terminamos a
segunda etapa, a do embaralhamento das cartas.

Agora € s6 computar, ou jogar. Mas o jogo,
agora, € trivial: as cartas estio marcadas. Se vou no
baralho e tiro uma carta qualquer, é altamente
provivel que ela corresponda ao nosso Universo,
ou a vida tal como a conhecemos. As cartas do
baralho foram selecionadas de tal modo que o
tamanho do baralho como um todo varia
inversamente ao espago de parimetros (genes),
que vai-se tornando improvivel, amedida que o que
queriamos prever (ou explicar) vai-se tornando
provavel, de modo que a Mdquina de Explicar
parece salvar as aparéncias, mas por meio de um
embuste, ou seja, um abuso da teoria matemitica da
probabilidade. O defeito nao estd, obviamente, nesta
ultima, que, se fosse usada de maneira mais honesta,
ndo removeria nem uma infima parte de nosso
estarrecimento, de nossa perplexidade diante do
Universo e da Vida. Teorias matemdticas nio
prevéem, ou retrovéem o que quer que seja, a
menos que lhes acrescentemos contetidos empiricos
dotipo “interagoes”, ou “medidas”. Se ndo queremos
ceder ao wishfull thinking do bayesianismo, p. ex.,
abstémo-nos de atribuir “probabilidades iniciais™ as
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nossas hipdteses probabilisticas, e quebramos a
cabeca para tornd-las testaveis. Ndo é que Smolin
ndo se tenha dado aesse trabalho: V. Seu Apéndice,
“Testando a Selecao Natural Cosmolégica™ (301/23).
Nio estou acusando Smolin de nio estar fazendo
boa Ciéncia, muito pelo contrdrio. A Ciéncia que
ele faz € um dos belos exemplos de construgido de
teoriaem Cosmologia contemporanea. Leiam essas
pérolas:

... aquelas combinacdes de genes que levam
a descendéncia que sobrevive sio muito
menos numerosas que aquelas que ndo o
fazem, de modo que as criaturas reprodutoras
vidveis sempre correspondem a pequenas
regides do espaco de genes. Isto &
completamente andlogo ao fato de que a
maior parte do espaco de parimetros da
fisica corresponde a universos que
sobrevivem por apenas uns poucos tempos
de Planck e nao reproduzem mais que uma
copia de si mesmos. Finalmente, nossaregra
de que em cada nascimento de um novo
universo os parametros mudam por um
pequeno passo aleatério € precisamente
andloga ao fato de que os genes da
descendéncia diferem na reproduc¢io, em
média, por uma pequena mudanca aleatéria,
em relagdo aos genes do ascendente ou
ascendentes. (104) ... Em ambos os casos hi
uma grande colecdo de individuos
distinguiveis, sendo as propriedades de cada
um especificadas por um conjunto de
parimetros. Em ambos os casos, as
configuragoes que seriam realizadas para a
maior parte desses pardmetros sao muito
desinteressantes. Em ambos os casos temos
o desenvolvimento de estruturas que sio
estaveis em escalas de tempo que sdo muito
longas, comparadas com as escalas de tempo
fundamentais dos processos dinimicos
elementares. Em ambos os casos o que
precisa serexplicado € por que os parimetros
que sio realmente realizados caem dentro
desses pequenos conjuntos que nos ddo um
mundo interessante, altamente estruturado.
E, se a teoria que propus esti certa, a
explicacdo em ambos os casos ¢
encontrada na estatistica por trdas dos

principios da sele¢dao natural. (105, meu

grifo)

Touché! S6 que ... a “estatistica que estd por
trds” mostra que a selecio natural nio tem é
“principios”. Estamos muito longe de quaisquer
“Principid”, como os de Newton, ou Russell. A
“perigosa idéia de Darwin” acabou por conseguir
baixar drasticamente nossos padroes do que
devemos admitir como “explicaciio”. Nossa nocao
de severidade de um teste envolvia o alto contetido
do recorte de um pequeno subconjunto de um
conjunto infinito de fatores, de modo que seu controle
tomasse a ocorréncia do explicandum o mais
improvdvel possivel, a menos que se devesse ao
que afirma o explicans. A idéia de “melhor que o
mero acaso” era levada a sério. Agora o proprio
explicans transformou-se num baralho de cartas e
o préprio contetido (recortes) em “acaso”. Nosso
velho “melhor que o acaso” (“better than chance)
tornou-se um “nada melhor que o acaso”, e ainda
querem que nossa surpresa, perplexidade e espanto
diminuam. A impostura estd ai.

Na realidade que vai do dtomo ao Universo,
ou realidade “classica”, ndo hd duas coisas iguais;
na realidade infra-atomica, ou realidade quintica,
as “entidades” distintas de cada espécie sdo tratadas
como coisas iguais (todos os elétrons sio idénticos,
etc.). Na verdade sdo “ndo-entes”, ou, o que € o
mesmo, “entes” metade: numa “consulta” (€ assim
que prefiro chamar interagdes ou medidas), metade
da informacdo fica como que “embutida” no
consulente, que a ela perde o acesso, ¢ a outra
metade é exibida cripticamente pelo ordculo (é
assim que prefiro chamar o “sistema”, ou seu
“estado™). Tanto no mundo cldssico como no
quintico, a semelhanca entre as coisas ainda é
expressa por leis. (Digo “ainda”, porque, como
vimos, a Fisica estd para transformar-se numa das
Ciéncias Bioldgicas, e, como tudo isso é considerado
muito “légico™ - até mesmo na epistemologia
“evoluciondria” de Sir Karl - a Légica e a
Matemitica que ponham suas barbas de molho!)

Outra maneira de distinguir os mundos
cldssico e qudntico é considerar a maneira de
tratar, em cada um deles, a diferenga. No mundo
cldssico, as diferencas sdo expressas por distintas
“condigdes iniciais™; no mundo quintico, por distintas
fungdes de onda, uma para cada “particula” tomada
“individualmente” - a menos que as empacotemos.
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H4d uma forte analogia entre os papéis
desempenhados pelas condi¢des iniciais e os
desempenhados pelas interacoes, respectivamente,
nos mundos cldssico e quintico: ambas sdo
extrinsecas as proprias leis e funcoes de onda, além
de serem o curral onde guardamos nosso rebanho
de improbabilidades.

De acordo com a metifora da informacio,
ignorar alguma coisa é nilo comprimir uma série, p.
ex., € aleatéria se s6 puder ser descrita por seu
comprimento inteiro, nem mais, nem menos.
Conhecer alguma coisa, em contrapartida, é
comprimir a informacio que ela contem, ou seja,
poder descrevé-lausando menos bits que os contidos
na sua apresentaciio original. “Compressao” e
“descompressdo” de informacdo sio nocgdes
aparentadas as mais antigas, e intuitivas, de “sintese”
e “analise”, além de serem também relacionadas as
de “ probabilidade l6gica™ (ou “absoluta”, ou a
prion) e, por isso, 4 idéia de “contetido”. Os
cérebros humanos sdo o0s mais potentes
compressores de dados que os nossos cérebros
conhecem. Oferecam a um cérebro treinado
qualquer cole¢iio de pontos, e ele lhes encontrari a
“curva”, fung¢ido ou lei. Dé-The uma cole¢io infinita
de pares de meia, e ele determinard o conjunto que
contem uma meia de cada par etc. Como
compressores de dados, conjecturamos que nossos
préprios cérebros seriam de algum modo produzidos,
viaevolugao bioldgica, por processos de compressao
de dados, que ocorreriam em toda a Natureza. O
mais enigmatico de todos €, de longe, o que divide
o préprio mundo em dois, deixando o observador
diante de apenas metade da informacio.

Os dados a serem comprimidos devem estar
menos comprimidos que suas préprias compres-
soes - as cartas a serem ordenadas devem estar
menos ordenadas, ou mais “embaralhadas” que
suas ordenacoes. Diante de uma série “aleatéria”,
ou “descompressio aparentemente incomprimivel”
de dados, simplesmente ndo poderiamos saber se
ela ¢ “realmente” aleatéria, ou deve ser assim
considerada apenas relativamente a capacidade de
compressao do cérebro humano; por outro lado,
nao saberfamos distinguirdo “ruido de fundo”, uma
compressao absoluta, total, mdxima. O cérebro
sabe que a prépria idéia de “dado” - aquilo a ser
comprimido ou descomprimido - pode serexpressa
em termos de compressio ou descompressao

e
i

algoritmica. O que é “dado” para um processo de
compreensdo de dados, pode, por sua vez, ser
descomprimido, ou reduzido a dados mais
elementares. Ao que tudo indica nada é
intrinsecamente um dado, ou uma compressio
algoritmica. (Uma série “intrinsecamente aleatéria
teria que ser mais longa que o préprio Universo.)
Mas uma distin¢do desse tipo, embora relativa, é
indispensavel & Epistemologia e a Ciéncia, tanto
quanto outras distin¢gdes, também relativas, como
as de “analdgico” e “digital”, “software” e
“hardware” etc.

Uma das chaves, no meu entender (?!), para
o enigma da “medida”, “intera¢do”, ou transicio
funcional, em Mecinica - que gosto de chamar de
“consulta”, como disse acima - , € considerarmos o
par ‘observador-observado’ como apenas
relativamente ordenado. O observado cria o
observador, que, por sua vez cria o observado, e
assim por diante, ndo tendo sentido perguntar pelo
que veio primeiro. (E diante de algo assim que
estarfamos se considerdssemos a informagio uma
coisa “fisica”, e sua computacio fosse reversivel.)
O parde hipéteses, “mudou o mundo” e “mudei eu”
é outro exemplo, bem intuitivo desses ares
relativizdaveis. “Ordem” e “auséncia de ordem” é
outro. Esta deve ser a situagdo da Ciéncia, se ela
funciona bem. A Ontologia - mas ndo a Ciéncia! - é
que poderia estabelecer prioridades, em alguns
desses pares relativos: p. ex., nio hd quantidade
sem qualidade, bit sem it, hardware sem software,
auséncia de ordem sem ordem, etc.

77 &

Mas o futuro “causa”, “restringe”, ou “determi-
na” o presente, tanto quanto o faz o passado. Vimos
que algo sé vem a luz, ou passa a existir, por quebras
“espontineas” de simetria Assim € a nossa Ciéncia
da natureza, ou a natureza da nossa Ciéncia. Nio
tem sentido perguntar, em sentido absoluto, de onde
veio a ordem (ou a compressao): de forado baralho
que embaralhamos, ou de dentro dele, do
embaralhamento, ou do jogo? Dos dados “eles
mesmos”, oudos “algoritmos” que os comprimem?
Das observacdes (ou interagdes), ou dos conceitos
(outeorias)? Do “puramente quantitativo™ (bits) ou
daquilo de qué as quantidades sao quantidades, ou
ainformacio € informacao (its)? (Uma “qualidade”
pode sempre ser expressa, pela Ciéncia, em termos
de niveis de granulagdo, ou velocidade de
processamento de informagio)
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Se a “ordem” estd nos olhos de quem Ve,
entdo sé ha ordens, pois tudo esta “vendo”. O
Universo fisico se comporta como se houvesse
alguém vendo, o tempo todo: ele nos “mede”, tanto
quanto o medimos. O ambiente “vé” o cérebro,
tanto quanto este vé aquele. E simetrias sdo
quebradas por toda e qualquer coisa, ou todo e
qualquer processo que, digamos, dissipe informacao,
exclua, ignore ou “esqueca” alguma coisa:
interacoes, medidas, identificacdes, distingoes,
métodos, maneiras de ver, perspectivas. Tome a
Aritmética Se ela prépria fosse compressivel, ndo
seriaincompleta, indecidivel, incapaz de provar sua
consisténcia em seus proprios termos. Tome a
Cosmologia Se a funcdo de onda do Universo
existisse, comodistinguirfamos entre leis e condigoes
iniciais? Ou o meio da mensagem? O Mundo seria
uma obra de arte ...

O simbélico € tudo aquilo que ndo pode ser
“literal”. Como tudo que é simbdlico, a Ciéncia é
metafora O par “observador-observado™ ordena-
se quando a repeti¢io da informacio (“meméria”)
como que “passa’” do meio ambiente para o cérebro,
que “colapsa” num “ponto de vista”. Tome agora a
superposi¢iio de possibilidades, em Mecénica. A
“indeterminacdo™ qudintica sé € “intrinseca”
relativamente didéiade interacio (insistaemincluir
o observador, e vocé terd uma cadeia de von
Neumann, ou amultiplicagio do mundo em histérias).
Tome agora a funcdo de onda do Universo, em
Cosmologia Fundidas as leis e as condi¢Ges iniciais,
jamais poderiamos saber por que estamos
confinados a uma, e somente uma, daquelas
“histérias™, ou “mundos” (ndo podemos ocupar um
ponto de vistando-cldssico, sem “congelar” a funcio
de onda). Devemosentio entender a “aleatoriedade”
dos resultados, em gbits, como conseqiiéncia da
nao-repeticao da informacio, jd que sua repeti¢io
equivaleria a sua (impossivel transmissao
supraluminar. Mas a matemdtica - nossa maneira
de fazer as coisas se repetirem, ou nossa “memao-
ria” - nos obriga a considerar que a informacio se
repete. Ndo podendo essa repeti¢do equivaler a
transmissio supraluminar de informagao, somos
obrigados a admitir a “niio-localidade”, ou seja, a
existéncia de correlagoes atemporais e a-espaciais.
A aleatoriedade, neste caso, nido significa “puro
acaso”, ou “pura auséncia de ordem”. Mas a que
ordem corresponderia essa relativa auséncia de

ordem? uma ordem “implicita”, certamente ndo-lo-
cal? Seja como for, tratar-se-ia de uma ordem,
embora “de outra ordem”. (Alids, as “ondas-piloto”
de Bohm e Hiley ndo sao afetadas pelos resultados
de Aspect, justamente por serem “contextuais’.)

Face a capacidade compressora de dados de
nossos cérebros, em quaisquer escalas que nio as
mais basicas - escalas em que “tempo” e “espago”
se tornam indistinguiveis —, toda ordem pode ser
concebida como “atraida” por alguma ordem, ou
padriao. Pouco importa se os “atratores” sio
teleologicos ou mecanicos, constelacoes celestes
(os skybooks de Dennett) ou depressoes do terreno
(cranes): s6 podemos conceber a auséncia de
ordem depois de haver entendido que ela é o
embaralhamento de alguma ordem. Jamais
entenderemos o que quer que seja como tendo
vindo a luz por “por acaso”. A grande hipdtese
geral da Ciéncia contemporidnea é um embuste. A
propria existéncia de alguma coisa depende da
“quebra” ou “desorganizagido”, ou “embaralhamento”
de alguma ordem, simétrica e reversivel como uma
carta comum de baralho. O que assim “cai” para
uma ordem, digamos, “inferior”, sé pode serdescrito
por expressoes legaliformes que incluam um fator
extrinseco, ou “condi¢des iniciais”, e que acabam
sendo, entilo, entregues as artimanhas estatisticas
“por tras” dos principios da seleciio natural,
Precisamos jogar para que a mente se surpreenda,
jd que ela se torna cega para tudo com que se
acostuma. E s6 o que a surpreende “faz diferenca”.

Todas as consultas geram dualidades de
termos complementares, em que a percepg¢iao de
um “espalha” o outro por um “espago” tdo amplo
quanto for preciso para expressar um em termos do
outro. O que quer que seja que constitua o Universo
édual,como aluze aprépria “matéria”. E a Ordem
de todas as ordens é discreta como os Alefes de
Cantorndo hd coisa alguma entre um termo ¢ outro.
(Eis outro par relativamente ordenado, que a
ontologia ordena de maneira absoluta: a realidade
dltima € discreta, ndo continua, ou “densa”; Deus
ndo integra, s6 conta.) Mas qual seria o “ritmo” da
alternincia entre p6los de uma dualidade? Nao se
“passa” de um pélo a outro, mas “salta-se”, sem
que o salto leve tempo, ou percorra espago, ou
tenha um “saltador”, suposto “sujeito” de um
movimento que, na verdade, ndo existe, pois € feito
de unidades intemporais.

Revista Reflexiio, Campinas, n® 78, p. 11-36, set./dez./2000



0 LUGAR DA CIENCIA - UM PONTO DE VISTA FILOSOFICO

Ha quem tenha o habito de ler jornais de tris
para frente. Haveria uma ordem, do fim para o
principio? Inverter o que percebemos como
ordenado de uma certa maneira pode-nos
surpreender, porque nos damos conta de que temos
esse poder. Jornais, revistas, livros. Livros? Baralhos
encadernados: ou também ndo hd quem os consulte
“ao acaso”? Espero que esteja claro, a essa altura,
que esse “acaso” requer nosso embaralhamento de
uma certa ordem, a fim de “desligd-la”, neutraliza-
la por um momento. Na consulta oracular, o
consulente se vale do embaralhamento de paginas,
moedas, varetas, cartas, “estados” fisicos, ou
mentais, como sucedineo do siléncio requerido
para“ouvir” alguma ordem, ou mensagem. Vale-se
de sua precipitacio ao fazer a consulta - quebrar a
simetria do que foi embaralhado a ponto da
eqiiiprobalidade ou reversibilidade - como sucedineo
da pergunta. S6 ha ordens: conhecer é embaralhd-
las, e jogar.

Agora suponhamos, pela dltima vez, que o
Mundo resulta de tiradas “ao acaso”, de bits
embaralhados. Eis o Mundo como respostasibilina,
oracular. Mas o qué consulta o qué? Sendo o
Mundo a gigantesca simulacio de uma consulta,
sua “verdadeira natureza” serd cognitivamente
vedada a quem quer que dela faga parte, O simulado
jamais poderia saber que € simulado. Quem, entio,
consultaQuem? Se o que chamamos de “informacio”
for algo fisico, a consulta lhe conservari uma
quantidade constante. Embaralhar consome tanta
energia quanto consultar, Como as respostas
dependem das perguntas, quanto mais ordenado
for o consulente - quanto mais precisa fora pergun-
ta - menos ordenada serd a resposta, e vice-versa.
Nos casos limites, a ordem estaria toda polarizada
de um lado, a desordem do outro, sendo esta tiltima
resultado do embaralhamento, e a primeira, de uma
jogada. Quem joga com Quem? Consulentes
(observadores) e ordculos (mundos) alternam
posi¢cOes instantaneamente, aos saltos, como elétrons
mudando de drbita, ou cardinalidades mudando de
Alefes. Ndo hd nada entre uma coisa e outra.

A Academia de Ciéncias deve ter razio: a
Ciéncia parece uma religiio ao contririo. Como o
simulado nio pode saber que é uma simulagio, nio
podemos conhecer as razdes, se houver, para
confiarmos numa, ou noutra. Mas “se ndo confiona

[
th

ciéncia, entdo por que nio me atiro do Empire State
Building?”

Porque ndo posso tomar a “mim mesmo”
como objeto, e, dentre as coisas que conhego deste,
que o pensamento e alinguagem insistem em projetar
no mundo como “eu mesmo”, estd a informagao:
sou uma simulacio perfeita de um corpo que cai ...
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ARTIGO

LA RACIONALIDAD DE LA CIENCIA: DE AXIOMA A PROBLEMA
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Departamento de Filosofia da UFSC/CNPq

ABSTRACT

By the time Philosophy of Science was understood as a logical reconstruction of
scientific research, the rationality of science was of course never at stake. With the
historical “turn” in that discipline, the conviction that science is rational became
subject to revision. In this paper | elucidate the cultural roots of the traditional notion
of the rationality of science, and spell out the many ways by which this notion has been
criticized over the last decades. I also point out the new aspects revealed by those
criticisms in the notion of the rationality of sience. Finally, I show the problems which
current Philosophy of Science hast to tackle as a consequence of the shift in the status
of that notion.

Keywords: rationality of science - scientific rationality - logic of research

RESUMO

Quando a Filosofia da Ciéncia era entendida como reconstrugédo logica da pesquisa
cientifica, a racionalidade da ciéncia ndo estava em questdo. Como “giro” historicista
naquela disciplina, a convicgdo de que a ciéncia seja racional tornou-se objeto de
revisdo. Neste trabalho lembro as raizes culturais da nogdo tradicional da
racionalidade da ciéncia e menciono as diversas formas em que a mesma tem sido
criticada nas tiltimas décadas. Assinalo também os novos aspectos dessa nogdo
revelados pelas criticas. Finalmente, indico os problemas que a atual Filosofia da
Ciénciatem que enfrentar como conseqiiéncia da mudanga no estatuto epistemoldgico
daquela nogdo.

Palavras-chave: racionalidade da ciéncia — racionalidade cientifica - légica da
pesquisa

En la concepcién filoso6fica tradicional de la
ciencia (que subsiste en suimagen vulgar), “ciencia”
y “racionalidad” eran prdcticamente sindnimos.
Concebiase la actitud cientifica como el ejemplo
mis acabado de una posicion racional ante la
realidad, tanto en el sentido tedrico, vale decircomo

intento de comprender el mundo, como en sentido
prictico, o sea como medio de transformarlo. La
racionalidad de la ciencia se manifestaba como
actitud critica con relacion al saber ordinario y alas
convicciones tradicionales, y como exigencia de
rigor en la argumentacién y en el examen de las
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evidencias empiricas. Aquella racionalidad se
expresaba también en el ethos de la imparcialidad,
el desinterés y la serenidad exigidos de unaconducta
cientificaeficiente. Como erade esperar, el producto
de la actitud cientifica, vale decir el conocimiento
cientifico, era concebido como eminentemente
racional, entendiéndose por eso que

(...) estd constituido por conceptos, juicios y
raciocinios, y no por sensaciones, imagenes,
pautas de conducta, etc....; que esas ideas
pueden combinarse de acuerdo con algiin
conjunto de reglas 16gicas , con el fin de
producir nuevas ideas...; [y] que esas ideas

no se amontonan cadticamente o,

simplemente, en forma cronolégica, sino que

se organizan en conjuntos ordenados de

proposiciones (teorfas)... (Bunge 1972a, p.

17-18)

Estaconcepcién del conocimiento cientifico
encontrd suexpresion mayor en laconocida doctrina
popperiana del “tercer mundo”, el mundo del
conocimiento objetivo, ldgicamente articulado,
entendido como la meta del esfuerzo cognoscitivo
de la ciencia.’

Aunque no faltan hoy en dia defensores de
tal manera de entender la ciencia (el propio Bunge
es quizds el mejor ejemplo), parala gran mayoria de
los epistemélogos la racionalidad de la actividad y
del conocimiento cientificos perdié aquella suerte
de obviedad, convirtiéndose en problema, o por lo
menos, en motivo de reflexion. Las dudas son
suscitadas por diversos factores, que van desde las
dificultades para axiomatizar las teorias hasta la
constatacion de que resultados cientificos sélidos
parecen producidos por procedimientos que violan
la ética profesional, pasando porel reconocimiento
de los cambios no completamente 16gicos de los
“paradigmas”.

Tal vez sea exagerado atribuir a la
“perspectiva historicista” en Filosofiade la Ciencia
(y particularmente, a la obra de Thomas Kuhn) la
entera responsabilidad por la actual duda ante la
racionalidad de la ciencia. Sin embargo, la llamada
“nueva Filosofia de la Ciencia” (H. Brown),
catalizada porel pensamiento kuhniano, es un claro
indicio de que la ciencia, y su supuesta racionalidad,
no estaban siendo correctamente comprendidas

por la Filosofia tradicional entendida como
reconstruccion de la “l6gica de la investigacion”.

Tal comoreaccioné Kuhn ante las acusaciones
de que su doctrina volvia irracional la actividad
cientifica (ver p.e. Kuhn 1970b, § 5), creo que lo
que estd en cuestién aqui no es la sospecha de que
la ciencia sea irracional, sino la necesidad de
repensar en qué sentido ella es racional y, mds
ampliamente, qué podemos entender por
racionalidad humana, teéricay practica, en general.

Enel presente trabajo me propongo explicitar
la raiz de la concepcidn tradicional de la ciencia y
sefialar las principales direcciones en que esa
concepcién ha sido cuestionada, asi como los
correspondientes nuevos aspectos que la
racionalidad de laciencia parece revelar. Pordltimo,
mencionaré los problemas que la Filosofia de la
Ciencia parece obligada a resolver como
consecuencia de ese cambio en el estatuto de la
nocién examinada.

Concebir la ciencia como una actividad
esencialmente racional, identificando esa
racionalidad con los procedimientos l6gicos, se
vincula a lacldsicaidea del hombre como el animal
racional, es decir, el inico ser viviente poseedor de
una facultad especifica, de algin modo irreductible
a su constitucién bioldgica y a su medio social.
Aunque no haya sido siempre concebido como una
entidad espiritual, el logos (ratio) supuestamente
presente en el organismo humano sugirié con
frecuencia a los filésofos la conviccion de alguna
forma de autonomia de la razén. Esto es visible no
s6lo en la certeza cartesiana en el cogito que
valdria aunque el cuerpo y el mundo no existieran,
oenel sujeto transcendental kantiano, sino también
en la distincién, compartida por racionalistas y
empiristas, entre verdades de razén y verdades de
hecho. En el marco del tema que aqui nos ocupa, el
reflejo de aquella idea cldsica se encuentra en la
distincién entre creencia y conocimiento
(caracterizado como “creencia verdadera
justificada™) y entre “contexto de descubrimiento”
y “contextode validacién”, asi comoen la confianza
enlaindependenciadel conocimiento cientifico (en
lo que respecta a sus criterios de validez) con
relacion a sumedio social, haciendo que la Sociologia
de la Ciencia tradicional se limitara a los aspectos
institucionales de la misma, sin considerar que le
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correspondiera analizarel conocimiento cientifico.
En la perspectiva de la Historia de la Ciencia, esa
independencia justificaba la separacion entre la
historia “interna” y la historia “externa” de la
actividad cientifica. Por tltimo, la autonomfa del
dmbito de la razén daba sentido a los propésitos de
la Filosofia de la Ciencia tradicional, de cardcter
normativo, para la cual el recurso a ejemplos de
practicas cientificas histéricas no tenfa mds valor
que el de ilustrar tesis y directrices de validez
intrinseca.

Es sabido que los cientificos manifestaron
ocasionalmente desinterés por las cuestiones de
aquella Filosofia de la Ciencia; sin embargo, la
seguridad de ladisciplina se vio sacudida mas por la
creciente conciencia, por parte de los epistemélogos,
de la necesidad de prestar atencién a la prictica
cientifica presente y pasada, en vez de presuponer
sus caracteristicas. Esa actitud no era inédita,
puesto que ya habia sido adoptada anteriormente
por diversos autores - Whewell, Mach, Bachelard
-, pero habia sido descuidada por el predominio del
Empirismo Légico primeroy del Racionalismo Critico
después. De los pensadores que representan esta
especie de “giro” epistemoldgico, como N. W.
Hanson, M. Polanyi o S. Toulmin, la repercusién
mayor, como ya fue recordado, correspondié a los
trabajos de Kuhn. La nueva manera de comprender
la ciencia implicada por el enfoque “historicista”
(una denominacion que sacrifica las dimensiones
social, cultural y psicolégicadel mismo) estimuléen
seguida dudas sobre el retrato tradicional de la
racionalidad cientifica.

Asi, por ejemplo, la tesis de la
“inconmensurabilidad” de teorias rivales, con la
correspondiente necesidad de cambio en la
percepcion del mundo, introduce una discontinuidad
en la justificacién racional de las ideas cientificas.
Aunque se tome en cuenta la atenuacion de esta
tesis a lo largo de la trayectoria intelectual de Kuhn
y se descarte, como un malentendido inicial, la
suposicion de que las revoluciones cientificas
representen una ruptura total con la tradicién, la
inconmensurabilidad, en cuanto imposibilidad de
traducir conceptos-clave de una teoria para la outra
(Kuhn 1983), parece exigir una nueva manera de
entender la légica de la evolucidn de la ciencia.

Otra tesis de Kuhn, la relativa al
funcionamiento de los criterios de evaluacion de
teorfas (precision, consistencia, alcance, simplicidad,
fecundidad) antes como “valores que influencian”
las elecciones de los cientificos que como “reglas
que las determinan™ (Kuhn 1977), parece afectar la
racionalidad de la generacién del saber cientifico.
Junto a la constatacién de que los criterios varian
histéricamente,” aquella tesis acaba com la
expectativa de que, al menos en las ciencias de una
tradiciéon bien establecida, se puedan obtener
conclusiones forzosas siguiendo reglas de aplicacién
mecdnica. Las evaluaciones hechas por los
cientificos parecen asi entregadas a cierta
arbitrariedad.

Puede considerarse como una extensién del
problemaanterior laduda sobre laexistenciade una
metodologia cientifica general, de una légica de la
investigacion que represente la “estrategia” de la
ciencia (Bunge) frente a las técnicas y decisiones
particulares. Este cuestionamiento fue llevado al
extremo, como es notorio, por Feyerabend,
empenado en mostrar que ninguna regla de
procedimiento es estrictamente universal y que
todo recurso (hasta la negacién de normas e ideas
consagradas) “funciona” en la busqueda de
conocimiento (Feyerabend 1994). Aunque haya
motivos para apreciar la posicién de Feyerabend
antes como estimulo para evitar una visién
esterotipada de la investigacién que como una
adecuada comprensién de la misma (como he
sugerido en otro lugar; ver Cupani 1990), no puede
negarse que la presuposicién de la unidad
metodoldgica de la ciencia se ha vuelto dudosa,
hasta para las ciencias naturales. En efecto,

(...) la variabilidad dentro de la préctica
cientifica abarca muchos de sus rasgos
importantes. Incluye la escala, la precisién,
la sofisticacion tecnolégica, la sensibilidad,
latransparenciateorética y laindependencia
tedrética de sus instrumentos; la escala,
ubicacion, mobilidad y accesibilidad de sus
objetos de investigacion; su orden social (por
ejemplo, el tamafio de sus grupos efectivos
de investigadores y su grado de
heterogeneidad en conocimientos,
habilidades, comprensién mutua, status, etc.);
su sofisticacion teorética y las relaciones
entre teorfa y prdctica experimental u
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observacional; su distanciade las especificas
“aplicaciones” del conocimiento; el cardcter
y significacién de su compromiso con otras
pricticas culturales; la importancia relativa
de la descripcién y la explicacién: y la
organizacion institucional de lainvestigacion
y comunicacion. (Rouse 1996, p. 243)

Igualmente derivada de la obrade Kuhnes la
consideracién del papel de la retérica en la
argumentacion cientifica, que se destaca en los
esfuerzos del cientifico revolucionario que precisa
persuadir a sus colegas sobre los méritos de una
propuesta tedrica inicialmente carente de evidencias
convincentes. Evidente en las situaciones de
incomensurabilidad, la retérica parece estar presente
sin embargo de modo constante en la elaboracién
del conocimiento cientifico, en la medida en que
ninguna afirmacién cientifica tiene una
fundamentacién perfecta, y que tanto el recurso a
la légica como la apelaciéon a los datos de
observacién deben ser argumentados. Toda
reivindicacién de conocimiento debe ser sostenida,
no sé6lo de modo coherente, sino también en relacion
a los problemas, valores, expectativas e intereses
de lacomunidad cientifica (Prelli 1989, pp. 1 10 ss).

Otro cuestionamiento de laracionalidad
de la ciencia es el relativo al ethos que le era
tradicionalmente atribuido como condicién de la
confiabilidad del conocimiento. Formulada
primeramente por R. Merton (1964), la actitud
supuestamente tipica del cientifico en cuanto
inquiridor de la naturaleza incluia la disposicién a
aceptar o rechazar de manera critica e impersonal
las reivindicaciones de saber, de apartar todo interés
que no fuera el cognoscitivo, y de considerar el
conocimiento como patrimonio comun. La ética
cientifica parecia implicar también la neutralidad
emocional, laautocritica, la honestidad profesional
y lajusticiaen laapreciacién de las opiniones ajenas
(Bunge 1972a). Naturalmente, el ethos de laciencia
no era concebido como algo siempre o
perfectamente observado; tratibase de un
conjunto de “imperativos institucionales”
(Merton) o “desiderata” (Bunge), necesarios para
que el objetivo de la ciencia, la produccién de
conocimiento bien fundamentado, fuera
exitosamente alcanzado. Esa suposicién ha sido
cuestionada de diversas maneras. Un estudio ya
clasico (Mitroff 1974) sugiere que las normas

morales de la ciencia funcionan junto con contra-
normas (laimparcialidad alternada con el parti pris
porunatesis, verbigracia). Feyerabend sostuvo que
procedimiento deshonestos (como ocultar contra-
ejemplos o manipular retéricamente los
interlocutores) habrian sido casi imprescindibles
parael triunfo de teorias hoy vistas como verdaderas
(Feyerabend 1994, esp. cap. XII) . Segtin algunos
autores (Mulkay 1976), ni histérica ni
sociolégicamente seria posible inferir, del éxito
cientifico, la real observancia de aquellos
imperativos.

Si las precedentes dudas se refieren al
aspecto digamos formal de la ciencia, otro
cuestionamiento parece amenazarla desde su
contenido o producto, si por tal entendemos los
hechos y las regularidades (leyes) que la ciencia
empirica pretende establecer. Aunque no se puede
olvidar que el Positivismo, el Convencionalismoy el
Instrumentalismo habfan criticado esas nociones,
de modo general se entendia (y todavia hoy asf lo
entiende el sentido comun. vulgar y cientifico) que
hechosy leyes sonentidades objetivas, preexistentes
con relacién a su conocimiento. No obstante, se
extiende actualmente la opinién de que ellos, asi
como las entidades tedricas, sean “construcciones”.
Aqui también cabe cierta responsabilidad a Kuhn
por haber insistido en el “cambio de mundo”
resultante de las revoluciones cientificas (Kuhn
1970a, cap. X). Pero de cualquier modo la critica
mds agresivaalasupuestatranscendencia de hechos
y regularidades con respecto a la cognicion y la
préicticacientificas proviene de lanueva Sociologia
(y Antropologia) de la Ciencia. Como es sabido,
para diversos autores de esta corriente los hechos
son arte-factos que resultan de “negociaciones”
acerca del significado de “inscripciones™ que los
cientificos manipulan, y se sostienen en base a
“ciclos de credibilidad” basados en factores de
“crédito” (Latour & Woolgar 1986, cap. 5). A su
vez, las regularidades (leyes) son el presupuesto de
un procedimiento: lareplicabilidad de observaciones
y experimentos, cuya realizacién es mads
problemdticade lo que se cree (Collins 1985). En la
medida en que la experimentacién implica la
determinacién de “hacer que las cosas funcionen”,
detectar una regularidad acaba siendo sinénimo de
producirla. Nétese que este cuestionamiento afecta
la racionalidad de la ciencia en el sentido de la

Revista Reflexiio, Campinas, n® 78, p. 37-45, set./dez./2000



LA RACIONALIDAD DE LA CIENCIA: DE AXIOMA A PROBLEMA 41

“racionalidad segun una finalidad” de Max Weber,
mientras que las dudas sobre el ethos comprometen,
obviamente, la “racionalidad segin valores™.

Los cuestionamientos antes referidos (sin
pretension de haber sido exhaustivonide sugerirun
orden de importancia) han dado origen a nuevos
temas de reflexidn filoséfica acerca de la ciencia.,
La posible inconmensurabilidad de las teorfas se
instalé como tema recurrente de la Filosofia de la
Ciencia contemporinea (habiendo sido en 1999
asunto de un congreso internacional). La
inconmensurabilidad (aunque parcial y admitiendo
comparaciones inter-tedricas) colocé sobre nuevas
bases el tema de la reduccién de las teorias y
estimulé unadiferente comprensién de la aceptacion
o el rechazo de cuadros tedricos. Aunque Kuhn
haya atenuado su nocién de “conversion™ a un
nuevo paradigma y acabado por abandonar la
metifora del cambio de Gestalt (Kuhn 1983), el
proceso de asimilacién de una propuesta teérica
revolucionaria parece inexplicable tan s6lo por un
conjunto (aunque muy grande) de razones, pudiendo
darse una resistencia racional a ella. Las
dificultades para aceptar un nuevo paradigma
parecen estar, en particular, vinculadas a la
existenciade hdbitos mentales, cuyo papel, positivo
o negativo, condicionaria lo que se considera
“plausible” (Margolis 1993).

Si a la cuestién de la inconmensurabilidad
unimos la tesis de la “subdeterminacién™ de las
teorias por los datos empiricos (esto es, la
constatacién de que ninguna teoria corresponde por
entero a las evidencias relevantes en su dominio, ni
puede inferirse de estas dltimas) y el ya recordado
papel de los criterios de eleccién como valores y no
como reglas, se comprende que los temas de la
disension y de la elaboracién del consenso posible
integren la agenda de la reciente Filosofia de la
Ciencia. (ver p. ej. McMullin 1987). Unidos al
reconocimiento de la funciéon de la retérica en la
argumentacion cientifica, aquellos factores empujan
la reflexién en la direccién de substituir el modelo
tradicional del conocimiento como relacion entre un
sujeto y su objeto, por la concepcién “dial6gica”
(Pera 1994) del saber, entendido como relacién
entre dos o mds investigadores (o mejor, grupos de
ellos) que discuten la mas convincente manera de
considerar conocido el correspondiente objeto.

Como fue adelantado, el reconocimiento de
que los criterios de evaluacién de las ideas cientificas
operan como valores y no como reglas conduce a
revisar la nocién tradicional de racionalidad
entendida como obtencién de conclusiones
necesarias a partir de premisas auto-justificativas
y aplicando mecdnicamente reglas (Brown 1990,
cap.Il). Laracionalidad humana, y particularmente
laracionalidad cientifica, parece ahora manifestarse
en la obtencién de conclusiones confiables en
situaciones en que no se dispone de aquellos recursos
(situaciones que estdn lejos de ser excepcionales).
Eso supone lainevitabilidad, y laconveniencia, de la
intervencién del juicio del cientificoen la (debida)
articulacion de las ideas. El juicio cientifico
constituye una habilidad de ejercicio no arbitrario,
sino educado y refrendado por la comunidad
profesional, comparable a la sabiduria prictica de
un médico, un juez o un drbitro experimentado
(Brown 1990, cap. IV). Comprender la indole, la
extension y las modalidades del juicio cientifico
pasé a serun aspecto primordial de la comprensién
de la racionalidad de la ciencia.

Conexa a la anterior esta la cuestién de la
existencia de un método cientifico general. No
parece ficil defender que haya un procedimiento
universal de investigacién, ya sea basado en la
supuesta naturaleza humana, o en la historia de la
ciencia (Chalmers 1990, cap. 2). Y sin embargo,
hablamos de /a ciencia como de una entidad de
algiin modo unitaria. Pensar la pluralidad de las
practicas (consideradas) cientificas como
manifestaciones de un mismo propésito intelectual,
alcanzado substancialmente de la misma maneraen
circunstancias diversas, es un desafio para la actual
Filosoffadela Ciencia, inclusive porque las précticas
cientificas tal vez no tengan un tnico o mismo
propésito.?

El reconocimiento de la presencia de la
retéricaen laciencia, o mejor, el reconocimiento de
unaretoricaespecificamente cientifica, ocupacada
vez mis a los filésofos de la ciencia, estimulados
por los andlisis de soci6logos e historiadores. La
incorporaciénde ladimensién retéricaen ladiscusion
cientificay en las publicaciones cientificas contraria
laclasicaoposicién entre persuasién y demostracion,
rescatando una concepcién de ciencia que se
remonta a Aristételes y que habia quedado
desvalorizada por el predominio del logicismo. El
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discurso cientifico es visto asi como razonable
mds que racional. Como sostuve en otro lugar
(Cupani 1996), la argumentacién retérica permite
en particular entender cémo se salva, por asi decir,
laracionalidad de conjunto de la actividad cientifica,
a pesar de que sus pasos no siempre obedezcan a
padrones légicos.

Las dudas relativas al ethos de la ciencia se
inscriben dentro del rico campo de reflexién acerca
de larelacion de la ciencia con valores, un tépico a
que la actual Filosofia de la Ciencia dedica mucha
atencién. Las alegadas violaciones y oscilaciones
del ethos provocan la reflexion en dos direcciones.
La primera tiene que ver con la importancia del
“saber tdcito” (Polanyi 1983) en la obtencién del
conocimiento explicito. El saber ticito explica
muchas veces las supuestas infracciones al ethos,
de forma semejante a como la experiencia
profesional sedimentada explica los casos de
aparente (mera) intuicién cientifica (Bunge 1994,
cap. III).* La segunda direccién de la reflexion
filosofica estd dada por la vinculacién del ethos de
laciencia con los intereses sociales que influencian
la investigacién. Evidentemente, no puede ser
completamente igual el ethos de una ciencia bdsica
y de una ciencia aplicada. En esta iltima, por
ejemplo, la economia de recursos (incluyendo los
tedricos) tiene un papel que no es necesario en la
primera. No puede sorprender que la racionalidad
de la conducta cientifica pueda ser parcialmente
diferente en aquellos casos. Mencién especial
merece la dependencia en que parece encontrarse
el ethos de la ciencia con relacién a la valoracién
del indefinido control de la naturalezaen la sociedad
moderna. La racionalidad de la ciencia moderna
(tradicionalmente considerada como ciencia tout
court) parece conjugar la imparcialidad en la
apreciacion de las teorias (lo que diferencia a la
ciencia de las meras ideologias), con una no
neutralidad socio-cultural (Lacey 1998).

Pordltimo, la posibilidad de que los hechos,
las regularidades y las entidades teéricas sean
“construcciones” de la comunidad cientifica,
reflejando en alguna medida las condiciones del
medio socio-cultural general y del momento histérico,
plantea la cuestién de la indole del objeto de
conocimiento propio de la ciencia. Que el objeto
epistémico y el objeto real sean equivalentes, es
algo que laFilosofiade la Ciencia tradicional nunca

supuso, aunque esa equivalencia sea la reglaen la
comprension vulgar de la ciencia. Los esfuerzos de
ciertos soci6logos e historiadores, de explicar los
objetos epistémicos de diversos episodios de la
historia de la ciencia por las circunstancias sociales
y/o por la dindmica de las relaciones entre los
cientificos, aunque no siempre convincentes (como
Forman 1983), sugieren laconveniencia de examinar
mejor la maneraen que los investigadores producen
(en sentido amplio) la representacién del mundo
que consideran vilida.’

Las consideraciones anteriores permiten
ahora algunas observaciones conclusivas acerca
de los problemas que, a mi entender, la actual
Filosofia de la Ciencia debe resolver para responder
al desafio representado por la problematica de la
racionalidad de la ciencia.

Las nuevas perspectivas de andlisis sugieren
que, en la prictica cientifica, lo “racional” significa
siempre lo “razonable”, en términos de argumentos,
interpretacién de las evidencias empiricas, contexto,
etc. ;Como se reflejard, por asi decir, esa
“razonabilidad” en el producto de la investigacion,
esto es el conocimiento alcanzado? Con otras
palabras: si lainvestigacién cientifica no es reductible
a una secuencia légica, tampoco el conocimiento
(“objetivo”, en sentido popperiano) podria ser
entendido como un sistema 16gico de ideas. ;Cémo
entender la especifica consistencia del saber
cientifico? (Lo mismo reza para su efectividad
prictica).®

La substituciéon propuesta del sujeto
epistémico individual por la comunidad de
investigadores en didlogo y debate suscita la cuestién
del sujeto de la racionalidad. No parece posible
laracionalidad enun individuo aislado, o que nunca
hubiese tenidodidlogo, y el juicio “racional” depende,
conforme algunos intérpretes, del referéndum de
los pares (Brown 1990, p. 187). ; En qué consistiria
ese sujeto no individual, pero diferente del sujeto
transcendental kantiano?

La insistencia (en verdad, un tanto
desconcertante) con que teéricos de la ciencia y
hasta cientificos rechazan a veces la idea de que
haya un método general de la investigacién plantea
un problema no menos delicado. Aunque no se
quiera seguir reduciendo lacomprensién de la ciencia
alareconstruccién de la l6gica de la investigacion,
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resulta imposible retirar de ella roda 16gica. Parece
en particular dificil que una investigacién no
responda, como minimo, a la disciplina intelectual
descrita por Bunge como”estrategia” de la ciencia,
o sea (simplificadamente): constatacion del
problema, formulacién adecuada de la cuestion
tedrica, invencion de una o mas hipétesis, derivacion
de consecuencias comprobables, comprobacién de
las hipdtesis, evaluacién de las consecuencias
(Bunge 1983a, p. 252-253). Es claro que esa
disciplinapuede ser vistacomo una “reconstruccién”
que no siempre coincide con la prictica, pero esono
resuelve, sino que mis bien acentia, ladificultad. Si
una investigacién concreta no corresponde a aquella
“estrategia” o a parte de ella, jcudl es su rumbo, por
asi decir? ;Acaso las investigaciones no son, en
absoluto, planificadas? ;Es que se investiga al
acaso? Creo que cuando se afirma enfiaticamente
que no hay un método cientifico general, o bien se
confunde método con técnicas, o bien se pasan por
alto los aspectos comunes a las operaciones de
investigacion, o en fin se estd admitiendo
(particularmente, en el caso de las ciencias humanas)
pricticas no cientificas.

El reconocimiento de la relevancia de la
retorica en la argumentacion cientifica implica la
dificultad, tal vez no pequena, de distinguir la retérica
que posibilita el conocimiento objetivo de aquella
que puede borrar la diferencia entre objetividad y
subjetividad, aunque esta tltima pueda ser grupal.
El uso de la retérica (y de la dialéctica) tiene
ciertamente que ver con el cardcter s6lo probable,
nuncadefinitivo ni cierto, de nuestro conocimiento
empirico, y con la falibilidad de todo nuestro saber
racional, pero no con la tentativa - que impregna
gran parte de la reciente Sociologia de la Ciencia -
de mostrar que los resultados cientificos son
meramente materia de habilidad para persuadir los
adversarios. Apreciar la retérica especificamente
cientifica refiérese a comprender como podemos
convencer, y convencernos, de aquellos que
juzgamos razonablemente fundamentado.
Diferenciar este “convencer” (diverso del
demostrar) del “persuadir” préximo a engaiar es,
me parece, una cuestion delicada e inevitable de la
Filosofia de la Ciencia.

Vinculada a aquella cuestion estd la relativa
a la tan enfatizada “construccion” de los hechos
cientificos, las regularidades y las entidades teéricas.

Ladiscusién del estatuto de estas tiltimas constituye,
bajo la denominacién de “problema del realismo
cientifico”, un asunto privilegiado por los filésofos
contemporineos, como es sabido. Esas discusiones
son entabladas, felizmente, con conciencia de la
distincion entre los dmbitos semdntico,
epistemolégico y ontolégico, cualquiera sea la
posicién del pensador (esto es, realista o anti-
realista)(ver Nola 1988). No se puede decir la
misma cosa con relacién a las consecuencias
epistemolégicas y ontolégicas que los andlisis
sociologicos de laactividad cientifica parecen querer
inducir. A menos que nos resignemos a equiparar
conocimiento y creencia, ciencia e ideologia, el
mundo y nuestra representacién del mismo, es
imprescindible no confundir la “construccién [por lo
demis inevitablemente] social” de nuestras ideas
cientificas con los objetos que mediante ellas
pretendemos alcanzar. Serfa irracional practicar
una ciencia que, consciente y deliberadamente, se
asumiera como ficcién, dogma o varita magica.

La relacién de la ciencia con los valores, y
particularmente la relacion de los valores
cognoscitivos con los sociales, plantea el problema,
que no es reciente, de una ciencia que puede ser
irracional y racional al mismo tiempo (Horkheimer
1974), aunque ciertamente que no desde el mismo
punto de vista. Mds ampliamente, se plantea la
cuestiénde laracionalidad de lacienciaen relacién
con sus diversas valoraciones sociales: aprecio por
el conocimiento en si mismo (nuestra herencia
cldsica e iluminista), aprecio por el conocimiento
que permite el dominio (como parece tipico de la
ciencia moderna), aprecio por el conocimiento al
serviciode determinada transformacién social (como
lo reivindican los movimientos libertarios). Desde
cada una de esas perspectivas, parece irracional la
ciencia cultivada sélo en funcién de cada unade las
otras. Quizds no sea necesario escoger entre esas,
y quién sabe otras valoraciones posibles de la
ciencia, sino integrarlas o articularlas en una nueva
manera de entender el papel de la cienciaen la vida
humana. A veces se tiene la impresién de que una
integracién como ésa tropieza con obstdculos mds
bien précticos (politicos, econémicos) que tedricos,
mas eso s6lo indica que no todos los problemas que
detectalaFilosofiade la Ciencia son de suexclusiva
competencia.
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Por dltimo, quisiera senalar que todas las
observaciones anteriores no significan que laantigua
pretensidn de identificar laracionalidad de laciencia
con su supuesta l6gica haya sido completamente
abandonada. La mds reciente y original forma de
rehabilitarla estda probablemente representada por
la “filosofia computacional de la ciencia” (P.
Thagard 1987 y 1993) que, basada en la teoria y las
técnicas de la Inteligencia Artificial, elabora un
modelo de laevolucién conceptual de laciencia que
puede ser sometido a teste mediante un programa
de computadora. Este enfoque considera
equivocadas diversas tesis del enfoque “historicista”
de la ciencia (como la inconmensurabilidad de
teorfas rivales), defendiendo que los sistemas
conceptuales no se agotan en sus relaciones l6gico-
formales, sin que por ello debamos admitir
transformaciones a-16gicas (v. gr., “conversiones”)
para explicar el avance de la ciencia. Es dificil
conjeturar cudl de estas dos tendencias de la Filosofia
de la Ciencia ha de prevalecer, vale decir, si la
tendencia a repensar la nocién de racionalidad en
funcién de la practica cientifica, o si la tendencia a
modelar la racionalidad por el producto tal vez mis
refinado de la ciencia formal y la tecnologia.
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NOTAS

1 Ese mundo, afirma Popper, “es el mundo de los inteligibles, o

de las ideas en sentido objetivo; es el mundo de objetos de

pensamientos posibles: el mundo de las teorias en si mismas y

de sus relaciones logicas, de los argumentos en si mismos y de

las situaciones de problema en si mismas™ (Popper 1974, p.

152, subrayados del autor).

Por lo menos en lo que se refiere a su interpretacién y a la

importancia que se les atribuya. Piénsese en la diferencia entre

lo que un partidario de Aristoteles y outro de Galileo entendian
por “adecuacién empirica” de una teoria.

" Longino (1990, cap. 2 )} senala una tension interna entre el

objetivo de extender el conocimiento y el de alcanzar la verdad,

Me refiero a que pricticas como la de “ignorar” contra-ejemplos,

“redondear” resultados o demorar la publicidad de una hipétesis,

pueden obedecer a la seguridad que da la experiencia profesional,

y no necesariamente al deseo de disimular los defectos de la

posicion defendida. Bunge (1983b, p. 68) alerta contra la

precipitada atribucién de deshonestidad a los cientificos en
tales casos.

' Una alternativa es, ciertamente, criticar la suposicién de que
el conocimiento cientifico consista en una representacién. Ver
al respecto Rouse (1994). Para una critica de Forman, ver
Bunge (1991).

" Rouse (1996) sugiere uma alternativa consistente em concebir
el conocimiento como una “situacion en el mundo™ (p. 187)
(continuamente re-hecha y narrada) de una comunidad de
investigadores, en vez de entenderlo como um sistema de
proposiciones o un estado cognoscitivo,
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BRUNSCHVICG CRITICO DO POSITIVO

Marly BULCAO
Universidade do Estado do Rio de Janeiro

RESUMO

O objetivo do trabalho é fazer uma leitura de Léon Brunschvicg como critico do
positivismo comteano.

A eritica brunschvicguiana diz respeito a ambigiiidade do pensamento comteano que
retoma dois movinentos filosdficos divergentes dos quais sofre influéncia.

De um lado, Comte retoma a doutrina do progresso de Turgot e de Condorcet e de
outre, a filosofia da ordem de Joseph de Marte.

Segundo Brunschvicg, a coexisténcia de teses heteroclitas no positivismo conteano
é dissimulada pela uniformidade da linguagem que impede que as contradigoes
inerentes ao sistema sejam reveladas com nitidez.

RESUME

Le but du travail ¢’est de faire une lecture de la pensée de Léon Brunschvicg comme
critique du positivisme comteanne.

La critique brunschvicguiéne se rapoort & U'dmbiguité de la pensée comteanne qui a
repris deux mouvements philosophiques divergentes, dont il a souffert 'influence.

D’un coté, Comte reprend la doctrine du progrés de Turgot et Condocert et de I'autre,
la philosophie de 'ordre de Joseph de Maitre.
Selon Brunschvicg, lacoexistence de théses heteroclites dans le positivisme comteanne

estdissimulé par uniformitémdulangage qui empéche que les contradictions inhérentes
anx systéeme se révélent avec netteté.

Léon Brunschvicg nos ensina, através da
vasta obra e erudiciio prodigiosa, uma verdadeira
filosofia da inteligéncia. Enfatiza, através do seu
idealismo, aliberdade e o dinamismo darazio, cujo
trajetoriado progresso leva a objetividade racional,
assim como, a consciéncia moral. O pensamento

brunschvicguiano revela-se, neste sentido, como
um profundo humanismo.

Ao longo de suas obras, Brunschvicg atribui
a andlise for¢a vitoriosa de verdade, contestando a
pretensdo iluséria da sintese e a ineficicia do
dogmatismo. A andlise se impoe, para ele, como o
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método que assegura arazio liberdade e dinamismo,
pois permite que esta se desenvolva, através de
idéias sempre novas sem se prender as amarras de
principios sintéticos. Apresenta-se assim, como um
critico tenaz do positivismo comteano que, segundo
ele, optou pela sintese em detrimento daandlise. As
obras brunschvicguianas, apontando as
ambigiiidades do pensamento de Comte,
demonstram repuidio aos pressupostos de unidade e
de continuidade que servem de fundamento para
esta doutrina.

E nosso objetivo aqui resgatar a critica
brunschvicguiana ao positivismo comteano, pois
trata-se da abordagem bastante original que,
voltando-se para os escritos de Comte, mostra que
as ambigiiidades apresentadas por este, podem vir
acomprometer o sistema. Cabe ressaltar, entretanto,
que a abordagem que faremos aqui da doutrina
comteana, serd indireta, ou seja, vamos discutir
certos aspectos do pensamento positivista a partir
dos textos e da interpretacdo do préprio
Brunschvicg.

Devemos comegar nossa anilise com um
esclarecimento, tendo em vista que em uma
conferéncia intitulada: Positivisme, intuitionisme,
mysticism,' Brunschvicg afirma que ndo considera
0 positivismo comteano como uma doutrina oposta
a seu pensamento. A afirmagio brunschvicguiana
¢ perfeitamente compreensivel dentro da proposta
desenvolvidanestamesma conferéncia. Seu objetivo
nesta palestra ¢ demonstrar que sua perspectiva
filoséfica é, fundamentalmente, um racionalismo
aberto e dinAmico e, como tal, nio deve ter
contrarios. Procura, entdo, deixar claro que as
diversas doutrinas filos6ficas nada mais sao do que
etapas do desenvolvimento da razio que, detendo
seu movimento por um instante, cristaliza-se numa
determinada perspectiva®’. Neste sentido, para
Brunschvicg, o racionalismo é a filosofia que
consegue expressar as diversas etapas, pelas quais
arazdo atravessaao longo de seu desenvolvimento,
nido podendo, portanto, existir perspectivas que a
ele se oponham.

Pode-se, entdo, depreender dai que a
afirmacao brunschvicguiana de que o positivismo
ndo é umadoutrina opostaa sua, tem como objetivo,
apenas, ressaltar o cardter geral do racionalismo
que €, para ele, uma perspectiva que engloba todas

as demais, ndo podendo, porisso, ter contrarios.
Nio se pode desprezar, noentanto, que, ao longo de
sua obra, Brunschvicg faz sérias criticas ao
positivismo comteano, tornando evidente que o
idealismo critico é uma filosofia que renega os
pressupostos de unidade e continuidade, tornan-
do-se, assim, incompativel com o positivismo.

Como prova do que acabamos de dizer,
devemos lembrar que nessa mesma conferéncia,
Brunschvicg apresenta, em seguida, diversas criticas
ao sistema comteano, comeg¢ando pela critica do
“realismo social” que, segundo ele, é um dos
fundamentos do sistema comteano. Conforme
mostra, o “realismo social” afirma a transcendéncia
da sociedade em relac@o ao individuo, o que faz
com que a verdade se constitua fora da inteligéncia
individual, passando a ser fruto de um entendimento
coletivo, manifestado pela tradi¢do social. Nesse
sentido, o contetido das representa¢Ges sociais se
impoe fora da consciéncia, tendo seu valor de
verdade e objetividade fundamentado na idéia de
substrato social. Para o idealismo critico
brunshvicguiano niio tem sentido a idéia de individuo
em si, nem a de sociedade em si, pois o individual e
o social sdo caracteres que surgem da organizagio
progressiva de juizos, devendo ser, portanto,
predicados e nio substratos. Conforme diz em sua
critica, “o positivismo, enquanto um dogmatismo
contrdrio e impermedvel, se apresenta hoje sob
um aspecto, o do realismo social”.’

A critica mais fundamental feita por
Brunschvicg ao positivismo se refere, entretanto, a
ambigiiidade apresentada pelo sistema. Conforme
mostra, a doutrina comteana se constituiu pela
retomadade dois movimentos filoséficas divergentes
que lhe antecederam. De um lado, Comte se liga
aos enciclopedistas, retomando de Turgot e
Condorcet adoutrinado progresso e, de outro, liga-
se aos romanticos, admitindo, assim, a sociologiada
ordem. A andlise das obras comteanas deixa muito
claro que a doutrina do progresso serve, apenas, de
fachada para encobrir sua adesdo ao movimento
romdintico de Joseph de Maistre e de De Bonald,
que € a que acaba finalmente predominando sobre
suas idéias. A coexisténcia de perspectivas
filoséficas antagbnicas, faz do sistema, uma filosofia
ambigua e paradoxal, suscetivel as mais diversas
interpretacdes. A convivéncia de teses heterdclitas
no seio do positivismo €, segundo a interpretagio
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brunschvicguiana, dissimulada pela uniformidade
da linguagem que impede que as divergéncias e
ambigiiidades aparegam de forma clara.

Retomando algumas idéias desenvolvidas
pelos enciclopedistas Comte se une a D’ Alembert
na negacdo das idéias inatas e na aceitagio do
sensismo de Locke. Com o intuito de ressaltar a
perspectiva histérica, Comte se filia a Condorcet,
mostrando que a civilizagiio segue uma linha de
progresso, progresso este que se apoia sobre a
objetividade do saber cientifico.!

Conforme mostra Brunschvicg, ao retomara
doutrina do progresso, que afirma que a sociedade
se desenvolve através da autoridade da razio e da
liberdade individual, Comte estd optando pela andlise
em detrimento da sintese, pois aceitar tal doutrina,
implicaem negar que o progresso social sejaregido
por principios préfixados, o que significa que s6
pode serapreendido pela andlise positivados fatos.

Partindo do principio de que segundo essa
doutrina, o progresso estd relacionado ao
desenvolvimento do saber cientifico, Brunschvicg
mostra que em relaciio a concepgio de ciéncia,
Comte também se posicionou inicialmente a favor
da andlise. Cours de philosophie positive
desenvolve uma concepc¢ao de conhecimento
cientifico que tem como fundamento as obras de
Lagrange e Fourier que estenderam a aplicacao
cientifica os principios filoséficos dos
enciclopedistas. Comte dedica seu livro a Fourier,
o que € uma demonstracio de sua admiragao pelo
trabalho deste, e no decorrer da obra refere-se
novamente a teoria analitica de Fourier, afirmando.

Eu ndo temo dizer, como se eu estivesse a
séculos de hoje, que depois da teoria da
gravitacao nenhuma criagcdo matemdtica
teve contribuicao mais valiosa do que
esta, quanto ao progresso da filosofia
natural.’

Conforme afirma Brunschvicg, a idéia
verdadeira de ciéncia fisico-matemdtica ¢é
exemplificada no Cours de philosophie positive
pela mecinica analitica de Lagrange e pela teoria
analitica do calor de Fourier, que, aplicando a
andlise aos fatos que a experiéncia forneceu,
consegue eliminar da ciéncia, os vestigios
metafisicos e impor a condi¢cio de perfeita
positividade. Os dois primeiros volumes desta obra

sereferem as solugdes encontradas pelos cientistas,
através do uso do método analitico que permite que
se estabeleca uma conexo entre matemadtica e 0s
fatos da natureza. A exaltagio das obras de
Lagrange e de Fourier significa a adogio, por parte
de Comte, da andlise como método adequado a
ciénciapositiva e anegago da sintese como método
subjetivo e metafisico.

Segundo Brunschvicg, Comte retoma,
também, além da heranga dos enciclopedistas, os
fundamentos filos6ficos que sustentam a sociologia
da ordem proposta pelos romdanticos no inicio do
século XIX. O movimento romdntico se apresenta
como reagio as idéias de revolucio, de autoridade
darazaoedaliberdade individual. Joseph de Maistre
e De Bonald reivindicavam a subordinagiio da
ordem social a um principio transcendente,
mostrando que o estado de desordem ¢ passageiro
porque ndo ¢é natural e a esséncia objetiva da
liberdade € seguir a ordem. Comte retoma de De
Bonald e de Joseph de Maistre, o “realismo social”,
passando a considerar a sociedade como realidade
transcendente ao individuo e mostrando que aordem
s6 pode ser restabelecida por um principio de
autoridade, pois a diversidade de opinides dos
individuos abala a ordem e compromete a unidade
do governo. Negando os pressupostos religiosos
que estdao por detrds da no¢io de ordem, Comte
procuraconciliarasociologia da ordem comaidéia
de progresso do saber cientifico, mostrando que s6
aciéncia pode ser o principio que leva ao estado de
ordem novamente. O objetivo de Comte ¢é fazer da
politicaumaciénciade observacgio, que, empregando
o método positivo, consegue unificar os homens em
torno das idéias politicas. Sua meta principal é
estender o dominio da positividade cientifica ao
conhecimento da humanidade onde ainda persiste a
metafisica individualista do século XVIII. Segundo
orealismo social comteano a verdadeira ciéncia do
homem é aciénciados fenémenos coletivos, pois s6
hd acio geral combinada.®

Dessaforma, o positivismo procura sintetizar
no seu interior dois movimentos contrarios adoutrina
do progresso e a sociologia da ordem. Ao lado do
“positivismo da razdo”, representado pela
perspectiva dos enciclopedistas que fundamenta o
progresso no desenvolvimento da ciéncia, estd “o
positivismodaIgreja”, representado pelasociologia
da ordem, que como toda religido, impde a
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necessidade de um principio de autoridade.
Conforme diz Brunschvicg:

Hd um positivismo da Igreja, fundado
sobre o sentimento de confianca que um
homem prova (e compartilha) no valor
inico de seu pensamento e através do
qual tem a ilusao de poder criar o método
e ditar o avango dos resultados de
disciplinas que nao estao ainda
constituidas no estado de ciéncia.”

Brunschvicg conclui, entio, afirmando que a
filosofia comteana exprime numa linguagem tnica
duas concepgdes de vida e de mundo diametralmente
opostas.

Sua critica mostra que a andlise positiva do
progresso e a sintese dogmatica da ordem sio
idéias que se alternam no pensamento comteano.
Através do desenvolvimento do Cours de
philosophie positive, esses dois elementos vio
mudando de elemento dominante em elemento
recessivo e vice-versa. Constata que Comte se
defrontou coma seguinte alternativa: ou a sociologia
reconhece a importancia da andlise positiva e passa
a explicar as instituigdes da sociedade por sua
histéria; ou a sociologia se define por uma sintese
dogmitica, na qual a sociedade é tomada como
substrato ontoldgico e as instituicdes vdo ser
explicadas como produtos desse substrato.

Para Brunschvicg foi muito importante na
constituicio do positivismo a influéncia que Comte
recebeu de um cientista denominado Dr., Burdin
que, embora ndo seja citado na obra comteana, ,
teve suas teses publicadas por Saint Simon. Partindo
da idéia de que todas as ciéncias foram no inicio
conjecturais para depois se tornarem positivas, Dr.
Burdin conclui que também a fisiologia, estando,
ainda, no estado conjectural, deve dar o passo
definitivo para a cientificidade. O que parece
estranho na declaragao do cientista é que para dar
tal passo, a fisiologia deve assumir uma postura
contrdria aquela das ciéncias positivas, isto é,
abandonar a andlise e retomar a sintese, onde as
asser¢oes da ciéncia vio estar sustentadas por
idéias gerais. Retomando um texto de Brunschvicg,
noqual a posicdo do Dr. Burdin, podemos constatar
que “o segundo tema de Burdin vai consistir na
recusa sistematica da andlise, em uma espécie de
atracdo nostilgica pela subjetividade da sintese™.*

O Dr. Burdin mostra, ainda, que a crise que
a Europa estava atravessando apds a Revolugao
Francesa e as guerras napolednicas niio poderia ser
resolvida enquanto a sociedade nao fosse
reorganizada e que, para isso, era necessdrio que os
homens passassem do estudo das matemdticas ao
estudo dos seres vivos e das acdes politicas. A
ciéncia do homem seria a tinica que poderia levar a
conciliagido dos interesses sociais.

Segundo Brunschvicg essa idéia passa a ser
desenvolvida pelo positivismo, quando, num certo
momento, Comte decide substituir o “positivismo
analitico da filosofia matematica™ pelo “positivismo
sintético da biologia e da sociologia”. Ao passardas
ciéncias do mundo inorgénico para as ciéncias do
homem, sua orienta¢cdo muda, embora a unidade da
linguagem na exposicio nos impega de perceber a
mudancga.’

Dessa forma, o positivismo reintroduz no
seio da filosofia a ambigiiidade e a incerteza das
sinteses gerais, mostrando que no dominio da
biologiaedasociologia, oespirito de generalidade
deve prevalecer. Influenciado pelo Dr. Burdin,
Comte restaura no campo das ciéncias humanas as
sinteses gerais que embora tivessem constituido o
verdadeiro método da ciéncia para Aristételes , ja
haviam sido superadas pela andlise cartesiana.'

A alterndnciada andlise positiva e da sintese
dogmatica fazem do positivismo uma doutrina
ambigua e incoerente. Com o intuito de adequar sua
filosofia as idéias de ordem e de progresso, Comte
€ forcado a apresentar a divisiio entre “sociologia
estética”, na qual se estudaria a harmonia
permanente das diversas condi¢des da sociedade e
“sociologia dindmica”, na qual se estudaria o
desenvolvimento e as leis de progresso da vida
coletiva. O estudo estdtico coincide com a teoria
positivada ordem e o estudo dinimico, com a teoria
positiva do progresso.

Conforme mostra Brunschvicg, a tentativa
comteanade conciliar a doutrina do progresso com
asociologiada ordem nio podia deixar de fracassar.
Consciente disso, Comte passa a privilegiar a idéia
de ordem, entregando-se a influéncia romintica e
aderindo, como fez o Dr. Burdin, a4 sintese
biolégica''. Um texto de Comte vem confirmar a
interpretagido brunschvicguiana, quando afirma
enfaticamente que “o estudo abstrato da ordem
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deve prevalecer sobre o do progresso, que é

]2

conseqiiéncia natural deste™'"

Dessa forma, o Cours de philosophie
positive exalta no final, a idéia de “harmonia
espontinea”, mostrando que a sociedade é um
organismo social, no qual os elementos estdo
combinados de forma natural e que essa harmonia
deve ser respeitada por qualquer sistema politico.
Vejamos:

A sociologia estdtica passa a conceber

racionalmente a participacdo necessdria

do conjunto do regime politico no
consenso universal de organismo social.

Ora, o principio cientifico desta relagdo

geral consiste essencialmente na  evidente

harmonia espontdnea que deve sempre
tender a reinar entre o conjunto e as
partes do sistema social '’

Fiel & idéia de harmonia e sob o pretexto de
umaregeneracio social, Comte afirma anecessidade
de conduzir as ciéncias a unidade de um sistema
geral. Pretende, assim, conciliar definitivamente a
positividade e a generalidade. Consciente de que as
corporacoes cientificas e os cientistas, indivi-
dualmente eram contrdrios a essa integragio das
diversas ciéncias, impoe a necessidade de uma
sistematizacio que seria feita pela filosofia.

Em sua critica Brunschvicg mostra que para
ser fiel a idéia de harmonia e de ordem, Comte faz
de sua obra uma transposicdo das metafisicas
filos6ficas. A “harmonia espontinea” &
metamorfoseada e as ciéncias passam, assim, a ser
submetidas a subserviénciada “politica sociolégica™,
sem a qual a humanidade e seu equilibrio harmonioso
estariam em perigo."

Dessa forma, a homogeneidade do sistema
filoséfico comteano €, apenas, aparente. A sintese
do “génio cientifico de positividade” com o “génio
filos6fico de generalidade”, ndo passou de um
sonho que Comte ndo conseguiu realizar e, na
tentativa de fa-lo foi obrigado a sacrificar a prépria
doutrina positivista, na medida em que optou pelo
predominio da ordem sobre o progresso.

Como se pode ver nessa exposiciio, a critica
de Brunschvicg recai primordialmente sobre o
espiritode sintese do positivismo. Pretende mostrar
que a sintese € o eixo central do sistema comteano,
pois estd presente nos momentos mais diferentes

n
-

do desenvolvimento de sua filosofia. Estd presente
quando Comte conduz a sociedade a um substrato,
unindo os fatos sociais, estd presente quando esta
reintroduz o método sintético na biologia e na
sociologia e estd presente quando a filosofia é
definida como sintese dos resultados cientificos.

Oidealismo critico é uma filosofia que exalta
a andlise, repudiando toda e qualquer sintese,
admitindo, apenas, a sintese correlativa da andlise
, pois esta € parte do préprio método analitico. Para
Brunschvicg, uma filosofia do espirito livre tem que
optar pelaanilise, pois s6 assim, consegue apreender
a fecundidade e a imprevisibilidade do processo
racional.

Nesse sentido, ao criticar o espirito positivista
de sintese, Brunschvicg estd querendo dizer que
este € o fator responsdvel pela concepcio unitdria
e continuista de razao. Optar pela sintese significa,
para Brunschvicg, admitir que o progresso do saber
¢ regido por uma lei transcendente e que, nesse
sentido, € possivel se determinar previamente o
desenvolvimento da razdo, bastando para isso que
se conhega os principios e categorias que regem
seu processo de desenvolvimento.

Optar pela andlise significa, ao contririo,
aceitar que arazio ¢é livre e fecunda e seu progresso
se faz através da renovacdo constante do saber,
sem que nenhum principio transcendente ao espirito
seja responsivel por isso.

Napolémicade Brunschvicg pode-se denotar
outros pontos importantes para caracterizar anova
atitude espistemologica assumida pelo idealismo
critico.

No que se refere a ciéncia, Brunschvicg
recusa o empirismo comteano. Nao aceita que a
ciéncia seja a expressao de leis que regem os
fendmenos, obtidas através da observagio de dados.
Como idealista, afirma a primazia da consciéncia,
mostrando que ndo tem sentido se falar em dados
ou principios que nao sejam imanentes ao
pensamento. A consciéncia é livre e, sendo assim,
suas leis resultam de seu proprio desenvolvimento.
Para Brunschvicg, o “dado” € constituido pelo
préprio ato de pensar quando a razio, separando de
si, seu contetido, afirma indevidamente que este
existe com algo independente e fora de si. Nesse
sentido, a ciéncia torna a expressao verdadeira da
atividade livre de pensar. Criticando o empirismo,
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Brunschvicg mostraque o “materialismo” comteano
da matéria fisica ou das qualidades sensiveis se
prolongaemum “materialismo dos conceitos” e das
leis empiricas, definidas por sua generalidade e
concebidas como comuns e constantes, como se o
sujeito fosse tentado a considerar como absoluto
tudo aquilo que se destaca do juizo. A convicgido
comteana de que a verdade é resultado, da
experiéncia é antagdnica as teses idealistas
defendidas por Brunschvicg, que mostram que a
verdade se dd no interior da consciéncia e &
alcancada através da afirmacido livre de um
pensamento que julga. Ndo hd, assim, no idealismo
brunschvicguiano, uma distin¢io entre pensamento
e agdo, pois toda verdade é o exercicio mesmo do
pensar.

Em relag@o a nogao de progresso cientifico
acriticabrunschvicguianaao pensamento comteano
aponta a grande distancia que os separa. Recusa o
espirito de sintese do positivismo e exaltando a
andlise, o idealismo critico se impde como afilosofia
que defende a razdo livre, criativa e dinimica.
Dessa forma, o progresso aparece como o refazer-se
infinito de relacoes inteligiveis, através do qual, vai
se ampliando cada vez mais a racionalidade, a
medida que as relagdes vao, se tornando mais
complexas.

Criticando a perspectiva comteana, naqual o
progresso cientifico representa processo continuo
de desenvolvimento do saber, através do qual os
conhecimentos vao se acumulando, Brunschvicg
mostra que o progresso cientifico implica em
renovacio e descontinuidade, pois cada etapa
constitui uma novidade, na medida em que € a
expressdo de novas relacdes inteligiveis.

No que diz respeito a relagdo razao-expe-
riéncia Brunschvicg critica mais uma vez o
empirismo positivista que privilegia o papel da
experiénciano ato cognoscente. Embora afirmando
aprimaziadaconsciénciae admitindo que a verdade
se constitui no interior da razio, Brunschvicg
ressalta em suas obras a importincia da intima
solidariedade entre razdo e experiéncia na
construgao do saber. Afirma que a fisica matematica
€ a expressao verdadeira da ciéncia, pois mostra
como € possivel unir numa tinica atividade os dois
pélos do ato de conhecimento.

Pode-se, entdo, concluir que o idealismo
critico se situa nas antipodas do positivismo. Opon-
do-se a perspectiva positivista, afastando seus
pressupostos, Brunschvicg pretende impor nova
atitude diante da ciéncia e do progresso cientifico,
uma atitude que se manifesta como repudio as
idéias de unidade e de continuidade, como recusa
da sintese e da idéia de ordem, uma atitude que se
impoe como exaltaciio da andlise e da razio livre e
fecunda, uma atitude que reconhece na ciéncia,
uma atividade dinimica e inesgotivel.
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ARTIGO

UM RESGATE DA PROVA ONTOLOGICA
DEMONSTRACOES EQUIVOCAS DA EXISTENCIA
DE DEUS A PARTIR DA FiSICA

Fernando de Mello GOMIDE*

RESUMO

E apresentada a prova ontolégica de Sto. Anselmo, assim como criticas de Gaunilon,
Sto. Tomds, Duns Scot, Kant, Boole ¢ Russel. Sdo mencionados vdrios antecessores
da prova na patristica, em particular, Sto. Agostinho, os quais se inspiraram na
Biblia e em Platao. E ressaltado o espirito platénico em trés grandes matemdticos,
Descartes, Leibniz e Gidel, que reatualizaram o argumento a priori de Sto. Anselmo.
Uma justificativa é apresentada para tal argumento baseada na trilogia ser, entre
e relagdo. Mostra-se a faldcia das 1 e 2* vias de Sto. Tomds, como dos argumentos
baseados na teoria do big-bang.

ABSTRACT

It is exhibited St. Anselm’s ontological proof, as well as arguments against it
formulated by Gaunilon, St. Thomas, Duns Scot, Kant, Boole and Russel. Several
forerunners of the argument, belonging to the Fathers of the Church are mentioned,
in special St. Augustine, who were inspired by the Bible and Plato. It is stressed the
Platonic spirit in three great mathematicians, Descartes, Leibniz and Gédel, who
reformulated the a priori argument considered. A justification for the argument is
developed in terms of the distinction between being (esse), entity (ens) and relation.
It is pointed that the I'" and 2" paths of St. Thomas are fallacies, as well as the
arguments based on the big-bang theory.

1.A PROVA ONTOLOGICA DA EXISTENCIA DE 1.1 Pode-se pensar algo maior que qualquer

DEUS EM STO. ANSELMO (SECULOS XI-XIl) coisa que se possa pensar. Quando o
impio diz que “Deus nio existe” estd
pensando em algo maior que qualquer

A argumentacdo anselmiana pode ser coisa que se possa pensar e estd negando

desdobrada em seis etapas, a saber:‘" sua realidade objetiva.

1 Prof. Titular aposentado do Depto. de Fisica, ITA. Prof. Visitante na UCP.
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1.2 Uma coisa € entender que algo estd no
entendimento e outra que exista na
realidade. O insensato pois entende que
existe no intelecto o conceito de Deus.

1.3 Mas aquilo maior que qualquer coisa que
se possa pensar nao pode existir s6 no
entendimento.

1.4 Pois se existisse s6 no entendimento
poder-se-ia pensar algo maior que
existisse na realidade, o que € maior.

1.5 Entdo aquilo que é maior no entendimento
é também o maior na realidade.

1.6 Deus existe pois.

Encontramos nestadialéticade Sto. Anselmo
anocdo doinfinito ontolégico pensado e o principio
de que, se podemos conceber tal infinito, é porque
necessariamente ele existe. As etapas 3 e 4
encerram tal inteleccdo. Esta passagem da ordem
intencional para o dominio objetivo nio estd
verdadeiramente justificada: por que a possibilidade
de se entender o infinito do ser implica a infinitude
real? A Etapa 4 que parece justificar o pulo do
intencional para o real € falho e pela seguinte razao:

Uma vez assumido como vilido o infinito
pensado, poder-se-ia cogitar também um infinito
“maior”, o infinito real. Mas pode-se objetar que
este infinito € ainda pensado. Aqui falta algum
principio ontolégico que possa validar tal passagem.,
Os criticos de Sto. ANSELMO, como veremos,
apontam para esta falha dialética, consubstanciada
na Conclusio 5.

2 .SEGUIDORES CONSPICUOS DE STO. ANSELMO:
S. BOAVENTURA, DESCARTES, LEIBNIZ E GODEL

O mestre franciscano S. BOVENTURA
(séc. XIII), procede a uma argumentacio andloga,
que se distingue pelo que segue: enquanto STO.
ANSELMO desenvolve o argumento numa esfera
ontolégica, S. BOAVENTURA parte de um enfoque
axiolégico. Em STO. ANSELMO o argumento
ontolégico estd baseado na aprioridade do
entendimento do infinito, ao passo que em S.
BOAVENTURA, na aprioridade do desejo de
felicidade. Seu argumento é o seguinte:

No homem existe um desejo de felicidade.
Mas felicidade consiste na possessdao do supremo

bem, que é Deus. Entio, todo homem deseja Deus.
Mas niio pode haver desejo se nido existe algum
conhecimento do objeto desejado. Logo, o
conhecimento de Deus, o bem supremo, estd
naturalmente implantado na alma."”

No século No século XVII RENE
DESCARTES atualiza o argumento aprioristico
anselmiano, pressupondo o principio metafisico de
casualidade, a fim de justificar a passagem da
imanéncia da idéia de infinitude para a
transcendéncia da realidade de Deus. Parece-me
que DESCARTES aperfeicoa o argumento a priori
subentendendo um principio ontolégico que é ausente
na prova de STO. ANSELMO. Vou citar a
argumentacio de DESCARTES que € esta:

“Pelonome de Deus entendo uma substincia
infinita, eterna, imutdvel, independente,
omnisciente e pela qual eu proprio e todas as
coisas que existem foram criadas e
produzidas. Ora, essas vantagens sdio tdo
grandes e tdo eminentes que, quanto mais
atentamente as considero, menos me
persuado de que essa idéia possa tirar sua
origem de mim tio somente. E, por
conseguinte, € preciso necessa-riamente
concluir, de tudo o que foi dito antes, que

» (3)

Deus existe”.

Parece-me 6bvio que DESCARTES supera
a prova de STO. ANSELMO.

GOTTFRIED WILHELM LEIBNIZ (séc.
XVII-XVIII) assume a nogdo patristica que se
encontraem STO. ANSELMO ¢ DESCARTES: A
IDEIA DE DEUS E IDEIA NATA. LEIBNIZ
elogia as provas de STO. ANSELMO e de
DESCARTES, mas afirma que existe nelas uma
lacuna que procura preencher. Argumenta
LEIBNIZ:

“Deus € o maior... o mais perfeito dos entes,
ou entdo, ¢ um ente de uma grandeza e de
uma perfei¢cdo suprema, que envolve todos
os graus. Esta é a no¢@o de Deus. Eis como
aexisténcia se conclui desta nogiio. Existir é
algo mais do que ndo-existir, ou seja: a
existénciaacrescentaum grau a grandeza ou
a perfeicdo, e, como afirma o Sr. Descartes,
a prépria existéncia se constitui uma
perfeicdo. Logo, este grau de grandeza e de
perfeicdo que consiste na existéncia, estd
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neste ente supremo, todo grande, todo
perfeito: pois de outra forma lhe faltaria
algum grau, contrariamente a sua definicao.

Por conseguinte, este ser supremo existe”.

Nio me parece que LEIBNIZ tenha sanado
caréncias nas provas ontolégicas anteriores. O
cérebro filésofo e matematico alemio, assim como
Descartes, deve ter sofrido a influéncia da
escolastica decadente renascentista, ou seja, o
pseudotomismo. Essa escoldstica passou a
influenciar profundamente as universidades
protestantes, criando em fil6sofos nio-catélicos, a
presencade conceitos nitidamente pseudotomistas.
Conceito tipico alcandorado aum pedestal de gléria
metafisica é o de existéncia,” como muito bem nos
explica no século XX o eminente tomista italiano
Pe. CORNELIO FABRO.™ Como nos mostra
este, a EXISTENCIA é a emergéncia do ente a
partir de suas causas: é pois idéia de extrinseceidade.
Por conseguinte, nio pode significar um grau de
exceléncia ontolégica. Se LEIBNIZ tivesse falado
do SER, principio imanente ao ente, talvez sua
argumentacao pudesse ser validada. Mas, mesmo
assim, em LEIBNIZ estd ausente algum principio
que ligue a imanéncia da idéia de Deus a
transcendéncia objetivadivina.

No século XX, um eminente matemdtico e o
maiorlégico de todos os tempos, 0 austriaco KURT
GODEL, também se apaixonou pela prova
ontolégica. Trés grandes matemdticos endossaram
a demonstracgao aprioristica da existéncia de Deus.
Por qué?

Porque regra geral os matemdticos tém alma
platonica. A matemdtica nada tem a ver com 0
ingénuo 2° grau de abstracio de ARISTOTELES.
O empirismo deste filésofo € universalmente
repudiado por quem trabalhaem pesquisacientifica,
em especial, matemdticos e fisicos tedricos. A
aceitagiio de idéias e axiomas imanentes a
consciéncia intencional, o que se vé bem em
PLATAO, STO. AGOSTINHO e os Padres da
Igreja de modo geral, € atitude intelectual inerente
ao espirito dos matemdticos.

O especialistaem légicasimbdlicado M.I.T.
HAO WANG, discipulo de GODEL, nos fala da
formulagdo em termos de l6gica simbdlica, que o
grande I6gico austriaco procurou elaborar, a fim de
dar validade rigorosa ao argumento ontolégico.”

GODEL explicou trés defini¢des, trés axiomas e
trés teoremas de l6gica simbdlica, como integrantes
da prova ontolégica. GODEL foi levado a sua
elaboracdo, apés a leitura da prova ontolégica de
LEIBNIZ. Como nio sou especialista em légica,
mas um modesto fisico-teérico, abstenho-me de
comenti-la.

3.CRITICAS AO ARGUMENTO ONTOLOGICO EM
GAUNILON, STO. TOMAS, DUNS SCOT, KANT,
BOOLE E RUSSEL

O monge GAUNILON contemporineo de
STO. ANSELMO objeta contra o Santo, que nio
podemos passar de uma infinitude pensada para
uma infinitude real.®¥ Argumentagio equivalente
vamos encontrar em STO. TOMAS (séc. XIII)
considerando que se ndo pode passar da existéncia
do conceito de ser infinito para o ser infinito real.”

DUNS SCOT (séc. XIII-XIV) nao recusa
inteiramente a prova de STO. ANSELMO, mas a
considera apenas como argumento de
probabilidade.” Sem uma teoria da probabilidade,
que s passou a existir no pensamento humano com
o cilculo de probabilidades, que teve seu inicio no
século XVII com BLAISE PASCAL, creio
impossivel se aceitar o arrazoado do célebre mestre
fransciscano.

IMMANUEL KANT (séc. XVIII-XIX)
atacou o argumento ontolégico d DESCARTES.
Sua critica se aplica ao cardter analitico do juizo na
base do argumento cartesiano. Para KANT,
premissas que sio juizos analiticos ndo levam a
lugar algum porque o predicado nesse tipo de juizo
jd estd contido no sujeito. Dai ndo se pode passar
para a transcendéncia.""” A objecao kantiana estd
ancorada na muito discutivel teoria do fildsofo
alemao a propésito do juizo. Digo eu que se trata de
uma teoria simplista, uma espécie de derivativo da
16gica correta e incompleta de ARISTOTELES,
assim como, de sua gnosiologia sofistica.

O grande matemitico irlandés GEORGE
BOOLE (séc. XIX), fundador da 16gica simbdlica,
criticou os filésofos SAMUEL CLARKE e
BARUCH SPINOZA, especialmente este, por
aventarem provas a priori da existéncia de Deus e
que as considerava “futilidades”. Disse BOOLE:

Revista Reflexio, Campinas, n* 78, p. 55-68, set./dez./2000



58 F.M. GOMIDE

“The fundamental principle of all such
speculations, viz., that whatever we can clearly
conceive, must exist...”""” BOOLE admitia como
tendo “most solid foundation™ as demonstragoes da
existéncia de Deus, baseadas no principio de
finalidade e na lei moral.

BERTRAND RUSSEL (séc. XIX-XX),
célebre l6gico e filésofo das ciéncias refuta o
argumento ontoldgico nos seguintes termos: A prova
ndo é vialida porque repousa numa estimacio
erronea da existéncia. Pois fracassa ao comprovar
que a existéncia s6 pode ser afirmada de algo
descrito e ndo de algo nomeado, de modo que
carece de sentido arguir partindo de “este € um tal”
e “o tal existe”, isto €, que “este existe”.""* O
agnéstico RUSSEL, no fundo tem o mesmo
pensamento de STO. TOMAS sobre o tema.

4.0S ANTECESSORES DA PATRISTICA: STO.
ATANASIO, S. GREGORIO DE NISSA,
PSEUDODIONISIO E STO. AGOSTINHO.
TRRANSCENDENCIA VIA PRINCiPIO DE
PARTICIPACAO E APRIORIDADE BIBLICA. A
ERA DE OURO DO PENSAMENTO FILOSOFICO
DA IGREJA. AS POSTERIORES ERAS DE PRATA
E CHUMBO

Os Padres da Igreja, que definiram uma
época historica, do século II ao IX, estiveram
intimamente ligados ao pensamento biblico, tendo
sido os responsdveis pelas transcendentais
formulagoes teolégicas da fé catélica. Sua
extraordindria fidelidade aos textos da Sagrada
Escritura teve como conseqiiéncia dois fatos
culturais:

4.1 Arealizacdodeuma gnosiologia, de uma
metafisica, assim como uma teodicéia,
muito superiores as doutrinas filoséficas
no pensamento helénico, com uma
vigorosa recusa do empirismo, do
materialismo e da sofistica inerentes i
filosofia de ARISTOTELES.

4.2 Um endosso especial de teses
metafisicas e gnosiolégicas de PLATAO
compativeis com idéias filoséficas
biblicas.

Pessoalmente considero a era da Patristica,

a ERA DE OURO do pensamento filoséfico da
Igreja. A Idade Média, do século XI ao XIV, me

parece ser a ERA DE PRATA. Jd do século XV ao
XX, opensamento filoséfico catélico assimcomo o
externo a Igreja, desvela a ERA DE CHUMBO,
(13) Por que razio, prata e chumbo?

A entrada do pensamento aristotélico na
cristandade viafilosofia islamica, a partir do século
XI, teve conseqiiéncias nefastas para o pensamento
metafisico e epistemolégico catélico assim como
nio-catdlico, este também origindrio das
universidades renascentistas aristotelizadas. Mas
na Idade Média, em particular do século XIII ao
XIV, a falsa ciéncia aristotélica (Fisica e
Astronomia) fora derrubada pelo agostinismo da
escola fransciscana, o que propiciou a Revolugio
Cientificado século XVII, comadefinitivaderrubada
do estagirita. Por isso, ERA DE PRATA. Foi o
importante fisico teérico francés, catélico romano,
PIERRE MAURICE DUHEM (+1916), quem, com
sua obra original de historiografia das ciéncias,
revelou esse trabalho antiperipatético dos
pesquisadores medievais.

Mas com o inexplicdvel deslumbramento pela
antigliiddade greco-romanadesencadeadano século
XV, oaristotelismo retornou vivificado a partir dos
restos peripatéticos medievais. DUHEM nosrevela
que o PAPA NICOLAU V admirador ardoroso do
estagirita, impos em 1452 a principal Universidade,
a de Paris, um curriculo estritamente aristotélico.
Alémdisso, os dominicanos, esquecendo aontologia
original e ndo-aristotélica de STO. TOMAS,
falsificaram o pensamento de seu irmao de hdbito,
aplicando implantes peripatéticos em sua doutrina.
DUHEM nos diz isto, da nova escola filos6fica
escoldstica fabricada na Renascenga:

“...elle prétendait reprendre, sur tous les
points, la doctrine désormais condamnée
d’Aristote et de ses commmentateurs grecs
ou arabes; et cette école rétrograde se mettait
sous le patronage de St. Thomas d’Aquin;
em sorte qu’on voyait, dés ce moment, la
routine tétue, le sot attachement aux erreurs
condamnées du passé, profaner, par leur
audace a s’em autoriser, le nom du
DOCTEUR COMMUNIS; celui-ci, cepadant,
avait été un novateur dont la plupart de ses
contemporains admirait ’audace. dont
plusieurs condamnait la témérité. Cette Ecole
retrograde, qui se disait thomiste,..”(!*
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Este libelo de DUHEM define bem afilosofia
aristotélico-tomista conhecida também como
“Philosophia Perennis”, doutrina “mumificada em
bandagens aristotélicas™.""™ Essa filosofia
pseudotomista domina o pensamento filosofico da
Igreja do século XV ao XX com danosos efeitos
para o necessdrio salutar e ordenado didlogo entre
filosofia e ciéncia. Filosofia plimbea responsivel
pelaperseguicdo e cientistas como GALILEU (séc.
XVI-XVII), e, porumaindiferencae ou hostilidade
diante da ciéncia, que dura até nossos dias."'*!71%
Por conseguinte, ERA DE CHUMBO. Nessa era
de chumbo, os fil6sofos escoldsticos e nio-catélicos,
também origindrios nas peripatéticas universidades
da Renascenga, teimosamente julgam a ciéncia
sobretudo a Fisica, em tempos empiristas e
positivistas.'®!"

A Sagrada Escritura, em vidrias passagens,””
revela principios e idéias imanentes ao coracio
humano, o que é compativel com a aprioridade
gnosiolégica®” de PLATAOQ, assim como com seu
principio de participacao de ser.”* A prova
ontolégica de STO. ANSELMO, que reflete a
aprioridade considerada, € eco da teodicéia dos
Padres da Igreja. Vejamos algumas reflexoes
patristicas sobre o assunto.

STO. ATANASIO DE ALEXANDRIA
(séc. ITI-1V), primeiro Doutor da Igreja, nos falade
contemplacio de Deus naalma, como conseqiiéncia
de ser o homem imagem divina. Diz STO.
ATANASIO:

e

a pureza da alma a torna capaz de
contemplar Deus nela mesma como num
espelho, segundo a palavra do Senhor:
‘Bem-aventurados os de coragio puro,
porque verdo a Deus’ (Mat.V,8)".(23)

S. GREGORIO DE NISSA (séc. IV) nos
fala da intuigdo de Deus e do papel do principio de
participacdo nesse conhecimento a priori. Diz o
seguinte:

“O olho gozados raios de luz pela virtude da
luz, que tem em si mesma que seja apreendida
pelo assemelhado... A mesma necessidade
requer, com vistas a participaciio de Deus,
que na natureza destinada a desfrutar Deus,
haja algo assemelhado a Ele, o qual é para
ser participado™.

“A natureza Divina seja o que for em si
mesma, supera todo conceito mental. Pois é
inacessivel ao raciocinio e a conjectura...”

“Ja que assim € Ele, cuja natureza, acima de
toda natureza, O Invisivel e Incompreensivel
é visto e apreendido de outra maneira. Muitos
sio os modos de tal percepcio. Pois € possivel
vé-lo, Quem fez todas as coisas com
sabedoria, por meio de inferéncia mediante a
sabedoria que aparece no universo”.

“Se o cora¢dio humano estiver purificado de
toda criatura e afei¢des desordenadas, pode
ver 2 Imagem da Divina Natureza em sua
propria beleza”.

“Hd em vos entes humanos, o desejo de
contemplar o verdadeiro bem”. “O verdadeiro
bem estd em vosso alcance; vés tendes em
vés mesmos o modelo pelo qual se apreende
Deus. Ii que Aquele que vos criou, dotou a
VOSsa natureza ao mesmo tempo com essa
maravilhosa qualidade. Pois Deus imprimiu
nela a semelhanc¢a das glérias de Sua prépria
natureza, como que moldando a forma em

» 24

cera .

O principio da participagdo do ser origindrio
de PLATAO e a imanéncia a alma da idéia de
Deus, aparecem af interconectados, o que figura e
justifica a prova ontolégica. Fica evidente nestas
palavras que a inteligéncia nio é TABUA RASA,
como estd postulado na bisonha gnosiologia
aristotélica. A Sagrada Escritura e a filosofia
platénica transparecem nos textos citados,

STO. AGOSTINHO (séc. IV-V), seguindo
oespiritoda Sagrada Escriturae dafilosofia platénica
defendem a aprioridade das idéias de Deus. O
principio de participagdo estd implicitamente
presente, como ponte entre a imanénciae das idéias
de valor e da transcendéncia divina. O principio de
participacdo estd na base da teoria da iluminacio
do conhecimento agostiniano.®” Eis as etapas do
raciocinio do bispo de Hipona:

a) Temos as nogdes imanentes de sabedoria,

verdade e bem.

b) Estas nog¢des estdo acima da mente. Por

isso transcendem a mente (aqui o principio
de participagdo do ser).
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¢) Como transcendem a mente, apontam para
a sabedoria, a verdade e o bem supremos.
Esse transcender é sem limite (ainda o
principio de participacio).

d) Deus é essa sabedoria, essa verdade,
esse bem supremo.

Observemos que o argumento a priori da
existéncia de Deus em S. BOAVENTURA ¢é um
eco mais fiel de STO. AGOSTINHO que de STO.
ANSELMO.

O PSEUDODIONISIO (séc. VI), espirito
fortemente metafisico, estabelece, via principio de
participacido do ser, o entendimento imanente de
Deus. A imanente poténcia intelectiva estabelece
uma unido com a divindade, que transcende a

mente humana. Diz ele:?”

“...nossa inteligéncia tem uma poténcia
intelectiva pela qual contempla o inteligivel,
mas a unido que a poe em relagdo com os
objetos fora do seu alcance. sobrepassa a
natureza dessa inteligéncia. E por essa unido
que nos devemos apreender o divino, ndo o
abaixando até ndés, mas nos saindo
inteiramente de nés mesmos, mas entrando
inteiramente em Deus; pois vale mais
estarmos em Deus do que em nés; assim o
divino pode se dar a quem se entrega a
Deus™.
Essa unido que sobrepassa a natureza da
inteligéncia ¢é realizada conforme o principio de
participagio do ser, que torna possivel ao homem

apreender o divino. E o que nos diz o
PSEUDODIONISIO nestas palavras:(26)

“Todos os entes participam d’Ele. De todas
suas participacoes aquela que se manifesta
primeiramente € a do ser; e o ser em si tem
a prioridade sobre o ser vida em si, o ser
sabedoria em si, e sobre o ser similitude
divina em si, e, sobre tudo do qual os entes
participam, ndo participam sendo apés
participar ao ser”.

“E pois a justo titulo que Deus, acima de todo
o resto, € celebrado como Ser (®wv) por Seu
dom radical, que todos os outros dons”.
“Pois possuindo por participacdo e possuindo
com super-eminéncia a prioridade do sere a
transcendéncia do ser. Ele comecga por

produzir o ser universal, isto €, o ente em si,

e, pelo ente em si, Ele termina por produzir

qualquer ente”.

Chamamos paradigmas as razdes, que, em
Deus, substanciam os entes, e, pre-existem segundo
a unidade, razdes que a teologia chama de
predefinicoes...” “Razoes pelas quais o super-
substancial predefine e produz os entes”.

5.UMA REFORMULACAO DA PROVA ONTOLOGICA
BESEADA NA TRIOLOGIA SER ENTE E RELACAO
E NO PRINCIPIO DE PARTICIPACAO

A demonstracdo da existéncia de Deus
chamada de ontolégica, como se percebe na
patrologia, tem a ver com a imanéncia de idéias
ontoldgicas e axioldgicas, assim como com o principio
de participagio, o que configura um pensamento
metafisico e gnosiolégico amparado na Biblia e na
filosofia platonica. Este cardter “high-level” da
argumentacao deve serresgatado apds estes tiltimos
cinco séculos de filosofia degradada pelo empirismo,
idealismo e positivismo. Por outro lado, devido a
degradacgio da metafisica pelaescoldstica fossilizada
renascentista e poés-renascentista, provas da
existéncia de Deus a partir de leis e teorias
cientificas, especialmente da Fisica, tém apetecido
certas pessoas. Acontece, como veremos no item
seguinte, tais provas sio ficticias. E mister pois se
valorar a prova ontoldgica, porque ela depende do
que é mais profundo e apodicto na ordem do
pensamento l'll]l"l'lian, 0 que nao acontece com as
demonstracgdes a posteriori de origem cientifica.

O resgate que aqui proponho da prova
ontolégica estd sumariamente indicado em artigo
meu nos ANAIS DE FILOSOFIA de 1998.0'%
STO. TOMAS DE AQUINO anos-luz distante de
ARISTOTELES formula a distingdo real entre ser,
ente e esséncia, que em parte se encontra em
MANLIO BOECIO.?” Mas, vou acenar aqui para
outra triologia que considero mais importante, a
saber: o ENTE, o SER e a RELACAO.

O ENTE e o SER como se vé bem em STO.
TOMAS sio apreendidos originariamente no ato
judicativo ontolégico, “isto é”. O entendimento do
ser enquanto ser portanto, ndo provém de um 3°
grau de abstracio dos sentidos como postula

nesciamente o pseudotomismo a partir do
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CARDEAL CAJETANO (séc. XVI) em sua
subserviéncia a ARISTOTELES.®

O juizo “oente é” encerranio sé aimanéncia
do entendimento do SER e do ENTE, mas também
anogiio origindriade RELACAO que esti embutida
no juizo, que estabelece a ligacio do ente com o ser.
O ente nao se identifica com o ser, mas se relaciona
intimamente com o ser e esta relagdo intima é
RELACAO DE PARTICIPACAO: o ENTE
PARTICIPA DE SEU SER, ou seja, ELE E.
PLATAO nos fala do cardter imanente do juizo de
ser ou seja: sua aprioridade face a ordem dos
sentidos.®”

Num ato noético de segunda ordem o
entendimento procede, segundo STO. TOMAS, ao
SEPARATIO,® a constitui¢io da idéia do ser
enquanto ser destacada do juizo do ser. Mas esta
idéia do ser enquanto ser transcende a limitagédo
imposta pelo ente participante do ser. Neste ato
noético da SEPARATIO, o ser é entendido como
IMPARTICIPANTE, portanto, de si ilimitado. Este
entendimento, consequentemente, aponta para a
infinitude do ser intencionado pela SEPARATIO.
O E do ENTE é finito pela finitude do ente, mas o
entendimento do ser enquanto ser envolve o
“insight” do infinito ontolégico. Temos uma infinitude
pensada. Isto € ainda consentineo com o que diz
STO. TOMAS:

“O ente participa do ser e o ser participa de
nada”.G"

Como vimos, o ato supremo da inteligibilidade
estd no juizo de ser, relagiio de participagdo do ente
no ser. A infinitude no entendimento do serenquanto
ser é ente eidético, infinitude pensada. A passagem
dessa infinitude pensada para o ser real infinito
divino € passagem central do argumento ontologico.

Mas, pelo principio da participacio, a
infinitude pensada, o EIDOS do ser enquanto ser,
participa do ser. Qué ser? Nio é o ser do ente-
consciéncia, porque o ser da inteligéncia é
participado pelo ente-consciénciaque é finito. Minha
inteligéncia nio encerra a infinitude, mas s6 eidos
do ser enquanto ser. Serd o ser do ente eidos?
Também nio. Por qué? Porque a infinitude eidética
do ser enquanto ser nio é de um ente, ja que a idéia
de ser enquanto ser ndo € idéia de ente. Por outro
lado, vemos que esse entendimento da infinitude
pressupde necessariamente a idéia misteriosa de

relacio de participagdo. Sem a relagdo de
participacio, o entendimento do ser enquanto ser
nio pode existir. E necessdrio pois que a infinitude
eidética participe de ser. A infinitude eidéticaaponta
parao ser. Qual? O cardter infinito do entendimento
do ser enquanto ser ndao constitui um ente
participante do finito ser do conceito ou do finito ser
da consciéncia intencional. A relagio de
participagio ai deixa de serinteligivel: umainfinitude
pensada participante de um ser pensadamente finito.
Ora, como vimos, o entendimento estd na relagio
do ente ao ser. Por conseguinte esse entendimento
s pode realizar-se numa abertura para o ser real
infinito. O principio de participagdo exige que a
infinitude pensada participe de ser infinito
transcendente. Pois na imanéncia das duas etapas
do entendimento, juizo de ser e eidos do ser
enquanto ser, o ser € necessariamente limitado
em contra-distin¢do coma infinitude eidéticado ser
enquanto ser. A relagao de participagio realiza a
passagem do infinito pensado para o infinito
transcendente. Deus existe.

Parece-me que DESCARTES teve um
“insight” da coisa ao estabelecer uma relagio AD
EXTRA da idéia do ser pensado infinito com a
infinitude real de Deus.

Porconseguinte, natrilogiaser, ente e relaciio
que inclui necessariamente o principio de
participacao, estd a base a priori para se passar
para a transcendéncia divina. O Salmo VI afirma:
“Aluz vossa face Senhor estd impressa em nés™. "
DAVID nosdiz pois que a idéia de Deus é imanente
a nossa consciéncia, como luz procedente da
divindade. A infinitude pensada aponta para a
transcendéncia, o que ndo perceberam
GAUNILON, STO. TOMAS, KANT, BOOLE e
RUSSEL. Isto porque necessariamente o misterioso
conceito de relacio é insepardvel do entendimento
do ser. MISTERIOSO CONCEITO DE RELACAO.

Ela, a relagao, € necessariamente imanente
ao ente e ao ser. Ela € participag¢do. Entdo todo
ente, seja ele, objetivo ou eidético participa do ser.
Donde, a relagdo é visceralmente ABERTURA
PARA. A relagio AD EXTRA na participaciio da
infinitude pensada ao ser infinito, é exigéncia
ontolégica da originareidade da relaciio na trilogia
considerada. Podemos dizer que temos aqui um
principio supremo de inteligibilidade, que exige a
transcendéncia da infinitude do ser divino.
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Assim pois, creio que a idéia origindria de
relagcdo contida no principio de participagio de ser,
€ a chave para a justificacao da prova ontolégica.

6.IMPROCEDENCIA DO ARGUMENTO BASEADO
NA TZORIA DO BIG-BANG

SIREDMUND WHITTAKER, “Astronomer
Royal”, homem de ciéncia, catdlico, nos acautela
quanto a procurar provas da cria¢do divina no
dominio cientifico. Com acerto considera, “Quanto
a criagio ela mesma, sendo um acontecimento
unico, estid natural e completamente fora da
ciéncia”.®"

Efetivamente provas da existéncia de Deus,
tematica da teodicéia, s6 podem provir da esfera
filos6fica. TEORIAS E LEIS CIENTIFICAS,
QUANDO MUITO, PODEM ESTAR EM
SINTONIA COM TEMAS FILOSOFICOS E
RELIGIOSOS, MAS NAO PODEM CONSTITUIR
DEMONSTRACOES PARA A EXISTENCIA DE
DEUS.® A ciéncia ndo pode provar, assim como
negar a existéncia de Deus.

O fisico teérico americano CHARLES
MISNER, com certa formagio filoséfica catélica,
nega com muita razdo, que se possa a partir da
teoria cosmolégica do Big-Bang, chega a idéia da
criacao no tempo. Ele diz que acredita na criagio
divina a partir de uma consideracao filoséfica
nitidamente platonica: ainteligibilidade da teoriado
espago-tempo césmico transcende arealidade fisica
apontando para uma inteligéncia transcendente.”?

Vou dar exemplos de pessoas que defendem
a tese de que a teoria da expansio do universo, a
teoriado Big-Bang, levaacriacaodonadano inicio
do tempo. Pois sabemos da cosmologia moderna
baseada na teoria covariante da gravitagio de
EINSTEIN e por verificacGes astronOmicas
consubstanciadas na LEI DE HUBBLE e na
verificacdo da radia¢do césmica do corpo negro,
que o universo de galdxias se expande a partir de
uma explosdo inicial, o Big-Bang de uma massa
uniforme compacta. A idéia da explosdo césmica
original se encontra na teoria cosmolédgica
desenvolvida em 1927 a partir das equagoes de
EINSTEIN dateoria covariante da gravitacio, pelo
MONS. GEORGE LEMAITRE fisico teérico da

Universidade de Louvain.®" O processo mesmo do
Big-Bang foi estudado posteriormente por
ALPHER, BETHE, GAMOW e HERMAN, 33
que constituiram uma teoria que previa o espectro
Planck de uma radia¢iio césmica de microondas
com temperatura de alguns Kelvin. Essa previsio
foi posteriormente confirmada pelos radioastro-
nomos a partir de 1965 com PENZIAS e
WILSON, %

A teoria do Big-Bang ou teoria da expansilo
do universo parece apontar para a criagao do
universo no inicio do tempo. Apenas devemos
considerar a existéncia de uma sintonia da
cosmologia moderna com a descrigao do Génesis
sobre a cria¢do do universo."? Como veremos a
seguirndo podemes inferir da teoriado Big-Bang a
idéia da cria¢do do nada no comego do tempo. Por
qué?

Se considerarmos as equacdes de EINSTEIN
para a expansio do universo no inicio da expansio,
combinadas com o principio de indeterminacdo de
HEISENBERG, chegamos a seguinte conclusao:
antes do tempo de 10-44sg chamado tempo
PLANCK, o conceito de particulaelementar, assim
como a idéia de espaco-tempo, entram em colapso,
ou seja: a fisica s6 pode ser entendida até o tempo
10-44sg, antes do qual nada pode ser dito. Isto
significa que a fisica nio permite, com as teorias
mais bem estabelecidas, como a relatividade geral
e a dindmica qudntica, atingir o tempo zero da
criaciio do nada exibida no Génesis."**’ Nao se pode
pois chegar & idéia da criagdo do nada a partir da
cosmologiamoderna.

Mas tem havido cientistas e filésofos que
acreditam poder justificar a criacio do nada a partir
da cosmologia moderna.

O fisico tedrico alemio PASCUAL
JORDAN, um dos responsaveis pelo desenvolvi-
mento da teoria quantica nos anos 20, diz o que se
segue:

“Entdo a mais séria teoria cientifica deste

século (a teoria do Big-Bang) nos dd um

filme do desenvolvimento césmico que nés
sé podemos descrever nestas palavras:

criagdo do nada”.®”

Recentemente o fisico tedrico americano
especialistaemcosmologia, FRANK TIPLER emite
pensamento andlogo. Diz ele:
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“The generally accepted model of modern
cosmology, the so called Big-Bang Theory,
is in fact a precise physical theory of the
physical universe coming into existence out
of nothing afinite time ago, roughly 20 billion
years ago in what is called ‘propertime’ %%
Ofilésofo catélico JEAN GUITTON, falecido
neste ano de 1999, se mostra justamente
deslumbrado diante das modernas teorias
cosmolégicas e quinticas, mas faz enfoques
filosoficos que parecem entrar em choque com a fé
cristd, jdque suas especulacoes envolvemum nitido
imanentismo do divino no cosmo e uma confusio da
ordem espiritual com a ordem material. Apresento
algumas citagdes de JEAN GUITTON, estas:"”

“E af que comega o dominio do espirito. O

suporte fisico ndo &€ mais necessirio...”

“O que nos aproxima, parece, da concep¢ao

espiritualista da matéria...”

Estas duas frases tém a ver com a teoria
quintica de campos. E estarrecedor que faga tal
inferéncia estapafirdia. Tem mais:

“A mecinicaquanticaevidenciauma ligagio

intima entre espirito e matéria.”

“As repercussdes da ciéncia no campo

filoséfico nos diio pela primeira vez, os meios

de fazer a sintese entre materialismo e o

espiritualismo, de conciliar o realismo e o

idealismo...”

Dentro dessa linha imanentista diz isto do
Big-Bang,

“Mas entido: de onde vem esse colossal
quantidade de energia na origem do
Big-Bang?”

“O oceano de energia ilimitada é o Criador”.

JEAN GUITTON € outro representante
paradigmdtico dessa filosofia plimbea que se
instalou na Igreja a partir da Renascenga. Esse
espiritualismo-materialismo, chamo a atenciio, é
perfeitamente compativel com a ontologia de
ARISTOTELES, o que veremos a seguir. JEAN
GUITTON ndo sé comete o erro de ver no
Big-Bang a criagdo do Génesis, mas o agrava com
essa identificagdo da energia material com a
divindade.

7.FALACIA DAS 19 E 29 VIAS DE STO. TOMAS,
BASEADAS NO PRINCIPIO DE CASUALIDADE
DA FALSA FISICA ARISTOTELICA. MARITAIN,
GARRIGOU-LAGRANGE, SEIFERT E OUTROS NO
SECULO XX, ACREDITANDO NAQUELE
PRINCIPIO FALSO

O Dr. Angélico é desculpavel na argumenta-
¢io inerente as 1% e 2% vias da demonstracio da
existéncia de Deus, porque na época nido existia
diferenca entre ciéncia e filosofia e a fisica era
vista como uma respeitdavel disciplina filosofica.
Nio obstante a ontologia de STO. TOMAS, assim
como parte de sua teoria do conhecimento, nido ter
nada a ver com ARISTOTELES, encontramos no
tomismo teses de filosofia natural peripatéticas que
jd estavam entio sendo desacreditadas, sobretudo
pela escola fransciscana, o que culminou no século
XIV com a derrubada da fisica e da astronomia do
filésofo grego.

A 1? via de STO. TOMAS ¢ baseada na lei
do movimento e a 2* no principio de casualidade.
(40) Acontece que em ambas demonstragdes o
argumento pressupoe o deplordvel principio de
casualidade da fisica aristotélica.”" Esse principio
diz o seguinte:

a) Todo movimento é causado porum motor.

b) O movimento duraenquanto atuar o motor.

Os pseudotomistas, emseu zelo de resguardar
ARISTOTELES de qualquer objecio vinda da
ciéncia, insistem que movimento para
ARISTOTELES é qualquer processo fisico e ndo
$6 0 movimento espago-temporal. Tal defesa tem a
ver com o fato de que o principio é frontalmente
atropelado pela lei da inércia da dinimica
newtoniana.

Argumento estulto: porque se um principio é
negado por apenasum fato, ele perde universalidade
edeixa portanto de ser lei ou principio. Mas acontece
que o Item (a), assim como o (b), sio contraditados
por toda fisica moderna. Posso aventar alguns
exemplos.

Em primeiro lugar, o movimento espaco-
temporal, diferentemente do que pensava
ARISTOTELES,érelutivo‘Omovimentodepende
do sistema de referéncia. Este livro em cima da
mesa estd parado em relagio 2 minha pessoa
sentada e escrevendo. Mas, em relagio a um
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observador na Lua, o livro estd em movimento,
movimento esse resultante da rotag¢do da Terra e
movimentos orbital e rotacional da Lua.

Um corpo celeste em orbita, de acordo com
a teoria covariante da gravitacio de EINSTEIN
(teoria da relatividade geral), ndo é movido pela
acdo de nenhum motor ou corpo causador do
movimento. O movimento orbital é devido a métrica
do espaco-tempo nido-euclideano determinada pela
massa do Sol. A trajetéria espago-temporal em
apreco ¢ chamada de geodésica e caracteriza uma
generalizaciio do principio de inércia, que passa a
incluir o campo gravitacional, identificado com o
campo métrico da geometria ndo-euclideana de
RIEMANN. Portanto, tanto o Item (a) quanto o (b)
do principio aristotélico nao existem, jd que nenhuma
forca € responsavel pela geodésica.

Toda particula elementar da fisica tem um
dinamismo intrinseco que ndo € causado por nenhum
motor. O principio de indeterminaciio de
HEINSENBERG estipula que toda particula
elementar estd sujeita uma indeterminagiio de
momento linear e energia associada a uma
indeterminacao das coordenadas de espago-tempo.
Nada pois de motor externo causando esse
dinamismo, ou sustentando 0 mesmo.

O féton, uma vez produzido, adquire um
dinamismo interno caracterizado pela sua freqiiéncia
e pela velocidade da luz constante para todo
referencial. Ele existe enquanto se desloca com
essa velocidade. Nenhuma for¢a ou motor estd
atuando sobre o féton para manter sua velocidade
e sua freqiiéncia. Estas qualidades siio inerentes a
natureza do féton. Tanto o Item (a) quanto o (b) de
ARISTOTELES perdem sentido.

Logo, as 1* e 2* vias de STO. TOMAS DE
AQUINO para demonstrar a existéncia de Deus
sao faldcias. Sao o grande erro dateodicéia tomista.

Os peripatéticos em sua interpretacio do
“movimento violento” de um projétil dao a seguinte
interpretagio ridicula: quando jogo uma pedra ela
se desloca pela a¢do de um motor (minha mao), e
mantém seu movimento porque o ar se torna motor
para manter o movimento (o Item (b)). JOAO
FILOPONO (séc. V1), filésofo cristio estéico tinha
percebido a parvoice aristotélicadacoisa. Ele disse
que o ar ndo impulsiona a pedra, pelo contririo,
oferece resisténcia ao movimento.“? No século
X1V, JEAN BURIDAN influenciado pelas idéias

de FILOPONO, criou a teoria do impetus, que
botou abaixo com o principio de casualidade
aristotélico, criandoumadindmica ndo-peripatética
precursora da dindmica newtoniana.“?

Nio obstante o fracasso da lei casual
aristotélica que tinha sido apontada por FILOPONO
no século VI, reforcado por BURIDAN no século
XIV e definitivamente inumada pela fisica de
Newton, e, sobretudo pela fisica do século XX,
ainda aparecem escoldsticos acreditando naquela
ficcdo. Recentemente o dominicano PIERRE
COWAN dos Estados Unidos afirmou, utilizando
interpretacio positivistada fisica (expediente muito
usado pelo pseudotomismo), que o principio de
inércia de NEWTON nio é verdadeiro, apenas
funcionanaexperiénciaeque verdadeiro € o principio
casual aristotélico, porque esta justificaa 1* viade
Sto. Tomds.”*” Na mesma publicac¢io da Catholic
Association of Scientists and Engineers dos Estados
Unidos refutei as elucubracoes do Pe. COWAN .

Qual a origem do principio do principio de
casualidade onirico do filésofo de Estagira?

Eu mostrei’™'" que esse principio de
casualidade é compativel com a ontologia de
ARISTOTELES. Em sua doutrina do ente,
Aristételes postula que o ENTE E USIA,
ESSENCIA.“9 O ser para o estagirita é tio somente
a cépula do juizo. O verbo ser ndo tem sentido
ontolégico, s6 a esséncia. Aqui uma diferenca
abissal entre ARISTOTELES e STO. TOMAS,
porque para este o SER € principio imanente ao
ENTE, ACTUS ESSENDI. Como o ente para o
estagirita é esséncia, e, esta, poténcia para forma e
movimentos,“? infere-se que o ente aristotélico é
visceralmente estdtico: falta-lhe dinamismo
imanente. Na realidade, existe este dinamismo que
provém do ato de ser, no qual estd inserido o tempo
conforme STO. AGOSTINHO“® e STO.
TOMAS."? Se o ente aristotélico é de si imével,
segue-se que todo movimento € causado por outro,
o motor, e, como a imobilidade é essencial a usia, o
movimento terd de ser mantido constantemente
pelo motor."*'” STO. TOMAS ao endossar o
principio de casualidade aristotélico entra em
contradi¢do consigo mesmo.!'"” O ente tomista é
necessariamente dinimico, e por isso compativel
com os entes da fisica moderna,""® o que nio
acontece como ente aristotélico que consubstancia
uma fisica absurda.
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ARISTOTELES procura justificar seu
principio de casualidade pela indugiio," falacioso
principio gnosiolégico™” que KARL POPPER
justamente chama de mito."*" Portanto, sua lei de
casualidade carece de auténtica base cientifica.

Agora algumas palavras sobre o “motor
imével” de ARISTOTELES, temo que STO.
TOMAS identifica com Deus, o que agrava a
falicia de sua argumentacdio, o que veremos a
seguir. O “motor imével” aristotélico ¢ uma ficgao.

Em seu Tratado da Alma, ARISTOTELES
sentencia que a alma humana é de si imével.®" Sua
movimentacdo advém da unido substancial com o
corpo. Este postulado aristotélico parece estar na
base de sua horripilante doutrina da abstragio, pela
qual, a inteligéncia recipiente vazio, recebe dos
sentidos todo conhecimento; o que entraem choque
comasdbia gnosiologia racionalista que pressupde
o dinamismo interno da alma nos atos judicativos e
“insights” imanentes."¥ A gnosiologia empirista 4
afim com esse imobilismo quimérico imaginado por
ARISTOTELES. A mobilidade do homem procede
do corpo e nio da alma, de si imével .Y Mas niio s6
a alma humana ¢ imével, mas toda substincia
intelectual, como os deuses, o que veremos depois.
A alma humana, percebe-se também em seu tratado
sobre a alma, ¢é indissocidavel do corpo: como
entelequia ou forma do corpo, sé subsiste durante a
vida humana.®” ARISTOTELES usa de linguagem
ambigua para nio ir frontalmente contra as
concepgoes religiosas da €poca, a fim de ndo
desagradar os poderosos. Oexiliode ANAXAGORAS
e amorte de SOCRATES constitufam escarmentos
para serem temidos. A negagdo da vida POST
MORTEM ¢ insinuada também em sua Etica.® A
corruptibilidade da matéria terrestre retira a
imortalidade da alma humana; o que nio acontece
comos deuses, cuja substincia espiritual estd ligada
ao €ter, matéria incorruptivel divina.®¥ Vejamos
agora a idéia do MOTOR IMOVEL que STO.
TOMAS incorporou a sua teodicéia.

O estagirita ap6s certa elucubragio conclui:

“Existe pois uma substincia eterna, imdvel e
separada dos entes sensiveis, ¢ o que resulta
manifestamente daquilo que dissemos”.®%

ARISTOTELES usa o termo “substincia

separada” no sentido de separada da matéria
terrestre corruptivel. A alma humana ndo seria

substincia separada pois. Mas, essa substincia
imovel separada ndo estd separada da matéria
celeste, o éter incorruptivel e eterno. Por isso esse
motor imével, que move as esferas celestes
inferiores, e estas, a matéria corruptivel terrestre, é
eterno: esta ligado a eternidade do éter. Nao existe
em ARISTOTELES a idéia platonica e cristd de
que entes espirituais sio de si dindmicos e imortais
e podem estar desligados de toda matéria. Nio
parece pois que ARISTOTELES tenha demonstrado
aexisténcia de Deus. E isto fica mais claro quando
passamos para o capitulo seguinte de sua obra aqui
em foco.®¥

Do capitulo 7° para o 8° da obra em
apre¢o,**% nota-se que o segundo se choca com o
anterior. Parece ter sido PLOTINO o primeiro a
perceber essa estranheza. Por isso certos autores
chegaramanegaraautenticidade do oitavo capitulo.
Acontece que, parece-me, ARISTOTELES faz de
novo ai uma manobra politica para ndio desagradar
os poderosos, sobretudo seu sogro, potentado de
quem dependia. A lembranca do destino de
ANAXAGORAS e SOCRATES sugeria cautela
em assuntos que tocavam na religiao helénica. No
capitulo 8° ARISTOTELES visa evitar a unicidade
do motor imdvel apresentada no capitulo 7°. Em
Met. Lambda 8 o estagirita demonstra a existéncia
de nada menos do que 47 MOTORES IMOVEIS,
47 inteligéncias separadas ligadas as esferas de
€ter, constituintes do cosmo peripatético. Ele
explicitamente identifica essas substincias
separadas, motores imdveis, com os deuses
defendidos pela tradi¢io pagd dos helenos. Entio
0s poderosos da época poderiam ficar satisfeitos
comessateologia-cosmologiaem que o Olimpoera
apresentado numa linguagem cosmoldgica erudita.

Os padres da Igreja perceberam muito bem
com essas doutrinas aristotélicas eram
profundamente infensas 4 Revolugio do A.T. e do
N.T. e cultivaram um santo horror pelo estagirita.
Por isso mesmo a escoldstica medieval deixou de
ser uma Idade de Ouro como a Patristica para ser
Idade de Prata.

O Dr. Angélico continuou numa trajetéria de
contradi¢do consigo mesmo aplicando o falso
principio de casualidade aristotélico e outras
doutrinas. Ele endossou a idéia aristotélica de que
os corpos celestes precisam ser movidos, isto &,
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eles exigem motores para manterem seus
movimentos. Entio STO. TOMAS substitui as
substdncias separadas por anjos.“®” Os anjos seriam
os motores dos corpos celestes. No século XIV,
JEAN BURIDAN derruba essa doutrina quimérica
com sua teoria do impetus, chamando a atencio
para que em nenhum lugar da Sagrada Escritura ha
referéncia a anjos movendo planetas. BURIDAN
sabia que estava contraditando autoridades
peripatéticas, e, em perfeito acordo com STO.
TOMAS que disse ser o argumento de autoridade
na ordem natural, o mais débil,®” emite a sentenca:

“Quant aux autorités, je ne vois qu’ummoyen

de les resoudre: ¢’est de le nier”.%¥

De renascenca para nossos dias, esse
principio de causalidade eficiente de falsa fisica
peripatética foi erigido ao status de principio
metafisico. JACQUES MARITAIN por exemplo
sentencia:

“Le principe de causalité: tout étre contingent
aune cause, peut éntre exprimé d’une facon
plus philosophique en fonction des notions de
puissance et d’acte; on dira alors: por autant
qu’il est potentiel, tout étre composé de
puissance et acte ne passe pas par lui-méme

a l'acte, ne se reduit pas de lui-méme a

I"acte, il y passe par un autre étre em acte qui

est la cause du chagement”.®"

Esta léria sobre ato e poténcia € puro
ARISTOTELES. Para este o ente é poténcia para
formas e movimento. O ato tomista do ser estd
ausente. Portanto, todo dinamismo do ente tem que
ser causado por outro, o motor. A idéia de ENTE
CONTINGENTE nio é tomista, é aviceniana. Ente
desprovido de necessidade esti a deriva na
existéncia: necessita de um outro para ser
direcionado.

Por ocasido do IV Congresso Tomista
Internacional (1955), houve uma discussioentre os
escoldsticos participantes, visando a interpretar as
idéias e a metodologiada fisicamodernaem fungio
das doutrinas peripatéticas.Entre as muitas parvoices
manifestadas, estd aquela em que o dominicano
GARRIGOU-LAGRANGE pretende conciliar o
“principio de causalidade metafisico” com o principio
da inércia.®

Recentemente o austriaco JOSEF SEIFERT
num infelizartigo em que emite julgamentos absurdos

sobre o TEOREMA DE GODEL, enuncia “principio
de causalidade” de forma mais circunstanciada e
confusa do que MARITAIN e exibe esta retérica:

“Este (o principio de causalidade) enuncia
que nenhum estado em absoluto pode
verificar-se no tempo nem nada em geral
pode suceder, como também que nada
contingente em sua existéncia possa existir,
sem possuir uma causa eficiente adequada.

Nada pode ocorrer nem nada contingente

pode existir sem que o proceda segundo o ser

uma for¢a, por meio da qual o estado ou o

sucesso correspondente encontra sua

explicagdo desde o ponto de vista da
causalidade eficiente”.%)

O Reitor da “Internationale Akademie fiir
Philosophie” endossa ARISTOTELES ao afirmar
que nada pode ocorrer sem a precedéncia de uma
FORCA. Na fisica sabemos o que ¢ uma forca.
Mas aqui fica patente que se trata do aristotélico
MOTOR. Também estd ai presente a nocao
pseudotomista de contingéncia, pois o autor estd,
como MARITAIN, veiculando a idéia do ENTE
CONTINGENTE, nocio aviceniana incorporada
por JOAO DE STO. TOMAS (séc. XVII) a
“Philosophia Perennis”, a saber: Deus ¢é o ser
necessdrio e a criatura € o ser contingente. Mas, no
verdadeiro tomismo, todo ente material é contingente
segundo a hile e necessdrio segundo a forma. Vg:
as equagdes diferenciais e as formas diferenciais
que estruturam a realidade fisica, sdo formas,
portanto encerram necessidade. “Lei contingente”
¢ contradicdo em termos. A contingéncia estd na
indeterminacao hilética e ndo na realidade do ente
que de si € necessdria, pois € atualizagido da forma
pelo ato de ser.!'®!7

Pela metaffsica verdadeiramente tomista,
TODO ENTE E NECESSARIAMENTE MOVEL,
porque ele € atuado pelo ser que é ato da esséncia
no ente. O ser criado € imagem do Ato puro, o Ser
divino, O QUAL NAO E IMOBILIDADE
ETERNA MAS DINAMISMO ETERNO FIXO,
O E PURO. Isto implica na ordem criada, o ente
estar sempre em ato, o ente atuado pelo ser, e
portanto, o ente intrinsecamente dinimico. O ser,
enquanto tal ndo pode ser estitico. O movimento
lhe € necessariamente intrinseco. Para
ARISTOTELES, o movimento nio é imanente 2
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usia, ¢ uma espécie de penduricalho que lhe &
acrescentado por um outro ente, o motor. Dai a
impostura peripatética daquele absurdo principio de
causalidade eficiente.

No século XIII a Fisica aristotélica foi
invocada para demonstrar a existéncia divina e no
século XX a teoria cosmoldégica da fisica, também
deu margem a demonstragoes da existéncia de
Deus. Nao podemos partir de leis e teorias
cientificas a fimde justificar aexisténciado Criador.
Creio que o argumento ontolégico, de nivel altamente
metafisico, é o que se apresenta de mais sério a
razao humana para se provar a existéncia de Deus:
infinito, transcendente e criador do universo.
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RESUME

Loin d’exclure la finalité de la biologie, Darwin a démontré comment celle-ci peut
devenir intelligible dans une perspective naturaliste. Le darwinisme ne met pas en
question l'idée que le monde organique est a comprendre en fonction des adaptation;
mais sa perspective a permis d’envisager cette finalité manifeste sans recourir a
Uartifice supréme. Ainsi, ce qui était jusque la réservé a la théologie devenait affaire
de science.

RESUMO

Longe de excluir a finalidade da biologia, Darwin tem mostrado como € que ela pode
devir inteligivel numa perspectiva naturalista. O darwinismo ndo coloca em questéo
aidéiade que o mundo organico tem que ser compreendido Em fungéo das adaptagées;
mas sua perspectiva permitiu considerar esta finalidade manifesta sem apelar para
o artifice supremo. Assim, isto que até ali estava reservado a teologia transformava-

se em assunto de ciéncia.

Entender los organismos en tanto seres
vivientes, y no meramente en tanto sistemas fisicos
de alta complejidad, nos exige considerarlos como
estructuras resolutoras de problemas que, atin en
el caso de una sola especie, pueden ser tan variados
y heterogéneos como laalimentacién, la fuga de los
depredadores, el cuidado de la prole o laconsecucion
de aparceros sexuales (cfr. Maynard Smith 1998
p-24). Esadiversidad, sinembargo, puede reducirse,
en todos las formas vivientes, a un tinico problema
fundamental: el de la supervivencia entendida no

La vida es materia que puede escoger:
materia que elige estrategias.

Lynn Margulis

como preservacion individual sinocomo preservacion
de las propias caracteristicas a través de la
reproduccion. Todos los demds problemas son, en
tltima instancia, desdoblamientos de este tltimo; y,
la capacidad de resolverlo[s] se llama adaptacion
(Jacob 1973 p.12). Asi, al pensar a los organismos
como estructuras resolutoras de problemas, nos
permitimos considerar algunas de sus caracteristicas
como adecuadas a la resolucién de los diferentes
desdoblamientos de ese problema fundamental;
siendo la reoria darwiniana de la seleccion natural
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lo que nos permite hacerlo sin incurrir en el
antropomorfismo (Dennett 1995 p.35).

Puede decirse, por eso, que la principal
contribucién del darwinismo ha sido permitir un
replanteo y un tratamiento no-teolégico de aquel
problema que Newton formulé en la vigésimo
octava cuestién de su Optica: *“;Como llegan los
cuerpos de los animales a ser disefiados con tanto
arte, y para que fines fueron hechas sus diversas
partes?” (Alexander 1956 p.173). Es que, antes
que una teoria de la evolucidn, el darwinismo
constituye unateoria de laadaptacién; entendiendo
por esto tdltimo precisamente la adecuacion y
capacidad de las estructuras orgidnicas para
sostenerse o difundirse en un determinado medio a
través de su auto-replicacion (Sober 1993a p.35).

En efecto, conforme fue presentada por
Darwin, la seleccién natural es, primaria y
fundamentalmente, un mecanismo productor de
adaptaciones cuyo funcionamiento supone la
existencia de una poblacién de organismos tal que
los mismos presenten diferentes capacidades de
auto-replicacién debidas a caracteristicas
transmisibles hereditariamente. Asi, dada esa
diferencia en la capacidad de auto-replicacion, las
caracteristicas hereditarias de algunas estructuras
tenderdn a difundirse en esa poblacién en un grado
progresivamente superior al de las demds (Darwin
1859 p.80). He ahi, en toda su banalidad, la
supervivencia de los mds aptos; y he ahi, por otra
parte, el modo en que Darwin reformulé el problema
de Newton: ya no se trata de explicar la existencia
de una estructura adaptiva, sino simplemente de
recurrir ese cardcter adaptativo como siendo la
tnicaexplicacion plausible de esa existencia. Si de
lo que se trata es simplemente de permanecer [y no,
porejemplo, de ser mds complejo, mds inteligente o
mis bello], y sila adaptacién no es otracosa que esa
aptitud para perdurar; entonces, basta con un
mecanismo productor de formas alternativas
absolutamente in-intencional, para que la propia
viabilidad o inviabilidad de las alternativas surgidas
conduzea a su eliminacién o preservacion.

Es de notar, sin embargo, que ese proceso
puede tener tanto un efecto transformador cuanto
conservador (Sober 1993a p. 149). Es decir: puede
ocurrir que, en un momento dado, las variantes
favorecidas sean diferentes de las que, hasta ahf,

eran predominantes; pero puede muy bien darse el
caso de una poblacién en donde, durante un
determinado lapso de tiempo, surgiendo siempre
mds o menos las mismas variaciones o atin surgiendo
algunas alternativas innovadoras, las caracteristicas
favorecidas sean las ya predominantes. Asf, y
desde hace quinientos millones de afios, cierto
braquiépodo, la lingula, se encuentra sometido a
presiones selectivas tan conservadoras ~ o a
mutaciones tan infelices ~ que cualquier variacién
con relacién al modelo conocido acabd siendo
inviable y algo semejante ha ocurrido con el
celacanto. Pero estos hechos, como tantas veces
se ha repetido, no constituyen ninguna dificultad
para el darwinismo : este no afirma el cardcter
“inevitable” de laevolucién sino simplemente que la
misma puede llegar a ser uno de los resultados
posibles, nisiquierael mas probable, del proceso de
seleccion natural (cfr. Huxley 1943 p.531). Ni el
darwinismo es una forma de evolucionismo; ni la
evolucion o el progreso constituyen metas de la
seleccidn natural (Ruse 1998 p.70).

Por eso, atin cuando pueda decirse que esta
tiltima tienda a producir adaptacién, no cabe decir
lomismoen lo queatane al propio proceso evolutivo.
De este sélo podemos decir que la seleccién natural
lafomentarden lamedidaen que, dadas las presiones
selectivas alas que unapoblacién esté sometida, las
formas divergentes e innovadoras resulten mas
adaptativas que las formas preexistentes. La
evolucién es, en todo caso, un efecto o un recurso
posible, pero no necesario, del incesante proceso de
adaptacion al cual la vida debe someterse (Brandon
1990 p.5). Los mal llamados fasiles vivientes
(Ricqleés 1998) podrian siempre despertar nuestro
interés e incluso nuestra curiosidad y simpatia, pero
nunca podrdn sercitados como un argumento contra
el darwinismo (Simpson 1985 p.124).

Con todo, tanto en el caso de la estabilidad
como en el de la transformacién, el efecto de la
seleccion natural es, en cierto sentido, el mismo: las
formas que permanecen son aquellas que otorgan a
sus portadores una mayor capacidad relativa de
dejar nietos. O dicho de una forma mds elegante:
las formas que sobreviven son aquellas que permiten
una mejor resolucién de los problemas de
supervivencia planteados por el ambiente; y de ese
modo puede decirse que en los perfiles de los
organismos estd escrita lahistoria de los problemas
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que los mismos han debido afrontar para
sobrevivir.

La concepcion darwinista de lo viviente se
basa, en efecto, en la suposicién de que cadauno de
los aspectos morfolégicos, fisiolégicos y etologicos
de un organismo ha sido moldeado por seleccién
natural, oracomo solucién aun problema planteado
por el ambiente ora como efecto secundario de tal
solucién. Poreso, cuando analizamos las estructuras
orgdnicas desde esa perspectiva, procuramos
averiguar cuales son esos problemas, mostrando
también como es que tales estructuras estian o han
estado involucradas con la solucién de los mismos.
La presuncién de que las estructuras orgdnicas, o
bien son adaptativas o bien estdn asociadas de
alguna forma a estructuras que si lo son, funciona,
en este sentido, como un supuesto que, sin estar
sometido adiscusion, sirve de marco y de motivacién
para la laboriosa reconstruccién de la trama de
presiones selectivas a la que estd o estuvo sometida
la poblacién en la cual una estructura orgdnica se
difundié.

No se trata de afirmar, entonces, que todo
rasgo posea por si mismo un significado adaptativo;
sinode insistiren laexigencia de que todo estructura
orgianica deba ser pensada en el contexto de la
lucha por la existencia (Dennett 1995 p.227). Tal
es, por ejemplo, el siempre recordado caso de la
permanencia, en ciertas poblaciones humanas de
Africa, del genresponsable porlaanemia falciforme.
Este fendmeno se explica en virtud de que, atin
cuando los homocigotos de ese gen mueran antes
de reproducirse, sus heterocigotos, a diferencia de
los homocigotos del gen normal, son inmunes frente
a la malaria que opera una fuerte presién selectiva
en las regiones donde ese fenémeno ocurre. De ese
modo, la permanencia de un gen letal en una
determinada poblacién puede ser explicada desde
una perspectiva darwinista (Ruse 1979 pp. 52-53).

Es necesario distinguir, por eso, entre un
cierto darwinismo [0 adaptacionismo] ingenuo
segtin el cual para cada rasgo orgdnico existe una
narracion adaptativa particular y un darwinismo[o
adaptacionismo] estricto o minimo segin el cual
cada estructura viviente debe ser pensada en el
contexto de un andlisis como el que recién
mencionamos: una estructura x genéticamente
asociada con otra estructura y puede no tener valor

adaptativo, o incluso puede tenerun valor negativo;
pero igualmente la explicamos en términos
darwinistas cuando mostramos el valordey. Asi, en
lugar de pensar al darwinismo como basado en la
suposicion, falsa, de que cada perfil de un organismo
responde a una presién selectiva especifica,
podemos pensarlo como fundamentado en el mucho
mads dificilmente cuestionable supuesto de que la
presencia o difusién de un rasgo hereditario en una
poblacién es siempre resultado directo o indirecto
de algin proceso selectivo que sélo pudo operar
sobre las posibilidades y constricciones ofrecidas
por estructuras orgdnicas ya dadas (Caponi 2000).

Existen, por otra parte, factores fisiol6gicos
y morfolégicos ~es decir: noadaptativos ~ vinculados
con laestructuray la constitucion de los organismos
que limitan seriamente el poder de la seleccién
natural. Asi, y recordando un ejemplo extremo
propuesto por Stephen Gould (1983b p.173),
podemos constatar que, aunque las ruedas funcionan
bien como medio de locomocién, los animales se
ven imposibilitados a desarrollarlas por limitaciones
estructurales, heredadas como legado evolutivo.
Pero, sin ir tan lejos, podemos pensar en las cuatro
extremidades de los vertebrados terrestres y
convenir que ese disefio heredado de los peces
impone limites precisos alas posibilidades evolutivas:
apartirdel mismo es imposible que surjaun centauro.
Lo que otrora fue una respuesta adecuada a una
presion selectiva, hoy operacomo un Iimite para la
accién de la seleccion natural (Ruse 1987 p.33).

Lo viviente no es arcilla indefinidamente
moldeable porlaaccién de la seleccién natural; sino
queestaséloactiadentrode los limites y posibilidades
que ofrecen las estructuras preexistentes. Tal como
lo senalala célebre imagen de Frangois Jacob (1982
pp.70-71), la accién de la seleccién natural se
parece menos al procedimiento de un ingeniero que
al de un bricoleur. O en palabras de Darwin (1877
p.284): “en toda la naturaleza, casi todas las partes
de cada ser vivo probablemente han servido, de una
forma levemente modificada, para diferentes
finalidades, y han funcionado en el mecanismo
viviente de muchas formas especificas, antiguas y
distintas™. Pero, si explicamos el surgimiento de
una estructura adaptativa diciendo que la misma
deriva de una estructura preexistente que, o bien
tenia otra funcién diferente de la actual, o bien no
tenfaninguna funcién particular, nuestro andlisis no
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deja de ser una narracion adaptativa (Dennett
1995 p.234).

Pero, ademds de las limitaciones
especificamente bioldgicas que pueden existir para
la accion de la seleccion natural, existen también
restricciones puramente fisicas: notodo lo que serfa
biolégicamente optimo es fisicamente posible y
muchos perfiles de los organismos obedecen a esos
limites o, mejor dicho, a una suerte de fransaccion
entre tales limites y las demandas de la seleccion
natural. El andlisis adaptativo, en suma, sélo se
aplica en aquellos casos y contextos en que una
caracteristica puede ser considerada como
contingente (u opcional) en términos fisicos,
quimicos, fisiol6gicos o morfolégicos; y esto puede
expresarse en términos de tres reglas de parsimonia
(Dennett 1995 p.247// Williams 1966 p.261):

« Noinvoque adaptacién cuando es suficiente
una explicacién de nivel inferior (fisica,
porejemplo).

« No invoque adaptacién cuando una
caracteristica es el resultado de alguna
restriccién morfolégica.

e« No invoque adaptacién cuando una
caracteristica es el subproducto de otra
adaptacion.

Con todo, una vez aceptadas estas
restricciones, podemos afirmar que, si en lugar de
insistir en ese tipo de andlisis, desistimos de la
propia estrategia adaptacionista; nuestro
procedimiento podria compararse al de un fisico
que, no consiguiendo determinarunaconexién causal
entre dos estados de un sistema macroscépico
supuestamente aislado, en lugar de revisar sus
descripciones de tales estados o, incluso, su
conocimiento sobre las leyes que podrian vincularlos,
se apresurase a declarar e establecimiento de un
nuevo limite o de una simple excepcion del
determinismo (cfr. Caponi 1997 p.222 y ss).

Y de hecho, ese adaptacionismo estricto
pero ineludible queda perfectamente ilustrado en
la interpretacién que el propio Gould (1983a)
propone del falso escroto y del clitoris con apariencia
de pene que caracteriza a las hienas moteadas
adultas. Sin aceptar la tesis, alguna vez propuesta,
de que esa apariencia obedecia a una presién
selectiva vinculada con las ceremonias de encuentro

que se dan entre esos animales, Gould nos recuerda
que, entre las hienas moteadas, las hembras no sélo
dirigen sus clanes tanto en la caza como en la
defensa del territorio; sino que ademads son, por lo
general, dominantes frente a los machos en los
encuentros individuales y su tamano siempre es
mayor que el de estos dltimos.

Siendo que ese mayor tamafio de las hembras,
muy poco comtin entre los mamiferos y ausente en
otras especies de la familia Hyaenidae, tiene, de
hecho, suexplicacién fisiolégicaen un aumento de
la produccién de hormonas andréginas que, como
efecto secundario y por razones morfoldgicas,
produciria, nos dice Gould, esaconformaciénen los
genitales externos que alguna vez hizo pensar en el
hermafroditismo 'de este animal. Ese rasgo, atn
cuando a posteriori pudiese tener alguna funcién
como signo de reconocimiento, nodeberia, entonces,
ser pensado como una adaptacién sino mds bien
como una necesidad arquitectonica andloga a los
timpanos de los arcos de la catedral de San Marcos
en Venecia (Gould&Lewontin 1983 p.215).

No duda Gould (1983a p.163) sin embargo,
de que tanto el mayor tamafo de las hembras
cuanto sudominancia sean adaptaciones que fueron
alcanzadas por el incremento en la produccién de
hormonas andréginas; y, de ese modo, sin proponer
una narracién adaptativa propia para el rasgo en
cuestion, el mismo es situado en el contexto de una
de tales historias de manera tal que la perspectiva
adaptacionista es preservada. Otra vez: y como
ocurre en el caso de la anemia falciforme, si no hay
una explicacién adaptativa para una caracteristica,
debe haberla para algo con lo cual ella esta
asociada.Siendo que era en eso que Darwin (1859
p.200) pensaba cuando, en On the Origin of
Species nos decia que “cada detalle de estructura
de toda criatura viviente (...) puede considerarse de
utilidad especial para alguna forma ancestral o de
utilidad especial en la actualidad para los
descendientes de dicha forma, sea directa o bien
indirectamente, a través de las complejas leyes del
crecimiento”. Y, en base a esa suposicién que cabe
considerar como una formulacién metodolégica del
Principio de Seleccion Natural, podemos
presentar la explicaciéon darwiniana de las
estructuras organicas como obedeciendo a este
esquema (cfr: Caponi 2000):
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- Primera premisa: La poblacién P esta (o
estuvo) sometida a un conjunto S de
presiones selectivas.

- Segunda premisa: La Estructura orgdnica
E, presente en P, constituye (o constituyd)
unarespuestaadecuadaa S o estd asociada
causalmente a tal respuesta.

- Conclusién: E se difunde (o persiste) en P.

Repararemos, con todo, en el hecho de que
ese argumento no constituye, en sentido estricto, un
tipo especial de explicacién causal en el cual las
presiones selectivas a las que estd sometida una
poblacion sean consideradas como causas de las
estructuras adaptativa que alli se hagan presentes:
los hechos descriptos en las premisas (A) y (B) de
la estructura silogistica expuesta mas arriba no son
presentados como la causa del hecho descrito por
la conclusion (C). El andlisis darwinista, mds que
mostrarnos una relacion de causa-efecto que
existirfa entre la presién selectiva y la estructura
adaptativa, establece entre ambas un vinculo del
tipo solucién-problema: un nexo teleolégico y no
una conexion causal; y, en ese sentido, puede
decirse que la explicacién darwinista posee una
estructura mds préxima del modelo de explicacion
intencional descrito por Von Wright (1971) que
del modelo nomologico-deductivo descrito por
Hempel (1965).

Cuando decimos que un determinado color
en las alas de ciertas mariposas funcioné como un
recurso mimético frente a la presién ejercida por
ciertos depredadores, no ofrecemos, ni podemos
[pero tampoco precisamos] ofrecer, ninguna ley
natural que conecte presion selectiva y respuesta
como si se tratase de una relacién causal; sino que
seialamos, como lo dijo Robert Brandon (1996
p-41), el para qué [what for] de esa caracteristica.
Asi, ante una estructura orgdnica cualquiera, y
usando ahora el lenguaje de Daniel Dennett (1995
p.212), el darwinismo nos lleva a operar una suerte
de retro-ingenieria [reverse enginnering], o de
hermenéutica de lo viviente, cuya légica es
semejante a la I6gica del andlisis de un arquedlogo
ode un historiador que intentareconstruir la finalidad
y el funcionamiento de una herramienta o una
mdquina antigua. La pregunta es la misma: ;que
problema esa estructura tendia a resolver?

Es necesario, por eso, distinguir dos modos
alternativos y complementarios de interrogar lo
viviente: uno causal y el otro teleolégico ( Caponi
1997). En el primer caso, la indagacion se rige por
aquelladecisién metodolégica que nos exige que los
fenémenos vivientes sean pensados en términos de
lo que Claude Bernard (1865 p.106) llamaba causas
proximas; es decir: como la resultante de una
conjuncién de leyes y condiciones iniciales. Siendo
esaprecisamente laestrategiade indagacion seguida
pordisciplinas experimentales tales como la fisiologia
y la biologia molecular. En el segundo caso, en
cambio, se sigue el imperativo de otra decision
metodolégica segiin la cual las estructuras orgdnicas
deben considerase, o bien como lasolucién de algtin
problema a ser determinado, o bien como parte o
efecto de una tal solucién; y si la primera regla
metodolégica puede ser llamada principio de
causalidad, lasegunda puede ser llamada principio
de adaptacion o, si asi lo preferimos, principio de
seleccion natural (cfr. Caponi 2000).

Tal como Ernst Mayr (1961; 1988, 1998a;
1998b) siempre ha insistido, todo fenémeno viviente,
a diferencia de lo que ocurre con los fenémenos
inanimados, debe, ser pensado en virtud de dos
tipos diferentes de factores cuyo estudio, a su vez,
da lugar al desarrollo de dos dominios de
investigacion relativamente auténomos: las causas
proximas que, siendo comunes al orden de lo
viviente y al orden fisico, nos dicen cémo es que
algo ocurre; y lo que podriamos llamar causas
remotas que, siendo especificas de los fenémenos
biol6gicos, nos dicen por qué es que ese algo ocurre,
cual es su razon de ser. Asi, a la consideracion de
las causas proximas que nos explican no sélo cémo
elorganismo individual funciona sino también cémo
se constituye; debemos anadir el estudio, propio de
labiologiaevolutiva, de los factores que nos explican
por qué el organismo funciona como la hace y tiene
la forma que efectivamente tiene.

La forma acabada de este tiltimo modo de
interrogacién fue presentada por Darwin en su
Origen de las Especies de 1859; y fue a partir de
ese texto fundacional que la historia de lo viviente
pudo transformarse en dominio de investigacién
cientifica. La interrogacién por causas proximas,
mientras tanto, es aquella cuyos perfiles fueron
claramente delineados por Claude Bernard en su
Introduction a 1'Etude de la Médecine
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Expérimentale de 1865;y sus pautas metodolégicas
son las seguidas no sélo porlafisiologia sino también
porlabiologiadel desarrolloy porlapropiabiologia
molecular,

Un fenémeno como el dimorfismo sexual
puede sernos ttil para ilustrar esta distincién: su
causa proxima podria identificarse con factores
hormonales que nos permitirian saber cémo es que
esas diferencias sexuales se producen; siendo que
esos factores hormonales pueden ser, a su vez,
analizados y explicados en términos de mecanismos
moleculares. Con todo, sicon relativaindependencia
de esas oportunidades que nos da la biologia
molecular, nos preguntamos por qué es que ese
dimorfismo estd presente o estd mds acentuado en
algunas especies y ausente o menos acentuado en
otras, es posible que la explicacién por causas
préximas ya no nos satisfaga. Debe existir, por lo
tanto, otro conjunto de factores, completamente
distinto del anterior, que nos permita explicar esas
diferencias; y, ese segundo conjunto podria estar
constituido, en este caso concreto, porunatramade
presiones selectivas que, a lo largo de millares o
millones de afos de evolucidn, habrian fomentado
un aprovechamiento diferenciado de los recursos
alimenticios disponibles. Pero, el ejemplo seria
igualmente vilido silaexplicacién invocada apelase
a presiones selectivas vinculadas con rituales de
apareamiento.

Puede decirse, por eso, que el por qué de los
bidlogos evolucionistas es aquel que, desde Claude
Bernard en adelante, los biélogos experimentales
ya no se permiten formular; y se trata, como lo ha
dicho Daniel Dennett (1995 p.212) de una pregunta
por la raison d’étre, no ya de una eleccion, como
lo queria Quatrefages (1869 p.220) pero si de una
seleccion. El darwinismo nos hizo comprender que
con respecto a cualquier estructura, funcién o
proceso biol6gico, es licito preguntarse: jpor que
estd ahi? ;que ventaja selectiva tenia cuando se
adquiri6? (Mayr 1978 p.8). Darwin no cuestiono el
aserto fundamental de la teologia natural: el mundo
orgdnico se debe comprender en funcién de las
adaptaciones y de la finalidad [teleologia] que en él
se manifiestan (Ruse 1983 p.233). Pero su
perspectiva nos permitié entender esa finalidad sin
recurrir a la teologia del artifice supremo,

Darwin no fue el Newton de la brizna de
hierba (Cassirer 1948 p.200//Gilson 1976 p.194):

lejos de excluir la finalidad de la biologia, su
contribucién fue mostrar como es que la misma
puede tornarse inteligible dentro de una perspectiva
naturalista (Sober 1993b p.83). Alli donde sdlo
parecia caber una reflexién teolégica, Darwin nos
mostrd laformay laposibilidad de un nuevo dominio
de indagacién cientifica: una nueva forma de
preguntar ;por que?(Dennett 1995 p.25) y una
nueva forma de responder a esas preguntas que,
claro, eradiferente de todas las conocidas. Podemos
asiconvenircon Wittgenstein (1981 p.41)en queel
verdadero mérito de Darwin no fue menos el
descubrimiento de una teoria verdadera que el
descubrimiento de un aspecto fructiferamente
nuevo: lo que hasta entonces estaba prometido a la
teologia devenia con €l asunto de ciencia.
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ARTIGO

TEMPORALIDADE E CULTURA DA ALMA:
A HERMENEUTICA MITODOLOGICA DAS ESTORIAS DE
VIDA E A EDUCACAO FATICA

José Carlos de Paula CARVALHO
Usp

Denis Domeneghetti BADIA

usp

RESUMO

O texto examina a abordagem “mitodoldgica” das estérias de vida e as categorias
filosdficas que a regem, sobretudo destacando a forma especifica da temporalidade
e da cenarizagdo nessa “cultura da alma”,

RESUME

Le texte a comme but la “mythodologie” des histoires de vie et les catégories
philosophiques qu’elle agence, ayant trait surtout a la temporalité et au scénario
mythique qu’elle y déploye pour une “culture de I'dme”.

)

Para meu pai, “in memoriam”, meu contador de estérias...

“Ndo fales as palavras dos homens.
Palavras com vida humana.
Que nascem, que crescem, qie morrem.
Faze a tua palavra perfeita.
Dize somente coisas eternas.
Vive em todos os tempos
Pela tua voz.

S§¢é o que o owvido nunca esquece.
Repete-te para sempre.

Em todes os coragdes.

Em todos os mundos.”

(Cecilia Meireles, Canticos,XII, Obra poética, p.1413)
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“I’ai toujours été un platonicien (au sens large du mot, bien entendu);
je crois qu’on nait platonicien, comme on peut naitre athée, matérialiste,etc.
Mystere insondable des choix préexistentiels.”

(Henry Corbin, Entretien avec Némo, Cahiers de I’Herne, p.41)

“Un platonisme éthologique, le premier résultat: la double confirmation,
par un double comparatisme - avec les données de I'éthologie, d’une part, avec I’étude des
théophanies, d’autre part-, de la “réalité” spécifique de I'archétype. Ethologie,
comme sciences religieuses comparées, mettent en évidence une double actualisation de I'archétype.”

(Gilbert Durand, Archétype et Mythe, p.418)

“Le terme technique qui designe le “mundus imaginalis” en arabe, “alam al-mithal”, peut se traduire
aussi par “mundus archetypus”, a condition de se garder d'une équivoque. Car c’est le méme mot qui sert a
désigner en arabe les idées platoniciennes ... Seulement lorsque le terme vise les ldées
platoniciennes, il est presque toujours accompagné de cette gualification précise: “mothol aflatiniva niirdniva”,
les “archétypes platoniciens de lumiére”. Lorsque le terme vise le monde du huitiéme climat, il désigne
techniquement, d’une part, les Images-archétypes des choses individuelles et singuliéres; dans ce cas il se
rapporte a la région orientale du huitieme climat, la cité de Jabalga, ot ces Images subsistent, préexistantes et
préordonnées au monde sensible. Mais d’autre part, le terme se rapporte aussi a la région occidentale,
la cité de Jabarsd, comme étant le monde ou intermonde dans lequel se trouvent le Esprits postérieurment a leur
présence au monde naturel terrestre, et comme monde dans lequel subsistent les formes de toutes les oeuvres
accomplies, les formes de nos pensées et de nos désirs, de nos pressentiments et de nos comportements. C'est cet
ensemble qui constitue le mundus imaginalis ou mundus archetypus ... Le monde imaginal est
essentiellement U'intermonde (I'entre-deux) et 'articulation entre l'intelligible et le sensible, on I'Imagination
active comme Imaginatio vera est un organe de connaissance médiateur entre 'intellect et le sens...”

(Henry Corbin, Mundus Imaginalis ou I’'Imaginaire et
P’Imaginal, p.16-17 et Charte pour I’'Imaginal, p.18)

“Our fate is revealed in fantasy, or, as Jung might put it: in the images of our psyche we find our myth ... On the
one hand his undertaking reaches back to the polytheistic imagination to be found in the Neoplatonist
approach to the psyche, while on the other hand it adumbrates forward to Jung’s thought in
which daemons and Gods are indeed fundamental real structures because they are psychically prior to the
minds which believe they project them. For Jung, the Gods were not projections. For Jung says: “...instead of
deriving these figures from psychic conditions, we must derive our psychic conditions froni these figures.”
These mythical persons arte the archetypes, the metaphysical realities, to which physical realities
conforms and must conform ... by means of which we place events and see how well they conform with their
universal tvpes, or archetypes, of the “mundus imaginalis”.

(James Hillman, Loose ends, p.159)

“Nous pouvions donc profiter de I'heureux dge oit I"homme est rendu a lui-méme, on la réflexion s’occupe
plutét a organiser 'inaction qu'a servir des exigences externes et sociales ... Que chacun se libére, a
sa maniére, des excitations contingentes qui ['attirent hors de soi-méme! C’est dans la partie
impersonnelle de la personne qu’un philosophe doit découvrir des zones de repos, des raisons de
repos, avec lesquelles il fera un systeme philosophique du repos. Par la réflexion philosophique, 1'étre se
libérera d’un élan vital qui I'entraine loin des buts individuels, qui se dépense en des actions imitées.
L’intelligence, rendue a sa fonction spécultaive, nous apparaitra comme une fonction qui crée et affermit des
loisirs. La conscience pure nous nous apparaitra comme une puissance d'attente et de guet,
comme une liberté et une volonté de ne rien faire.”

(Gaston Bachelard, La dialectique de la durée, p.V-VI)
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Na antropologia do Imagindrio da Escola de
Grenoble (Badia, 1999) e, mais ampliadamente, na
antropologia do Imaginal (Badia,1999) da
“hermenéutica oriental” de Henry Corbin, mas
também na psicologia arquetipica de Hillman
(Hillman, 1995), o des-vendamento da “base
poética da mente” ¢ a “cultura da Alma” advém
como “peeira de eternidade” (Vieillard-Baron,
1988) ou como metafisica, que é “poérica do
instante” (Bachelard, 1975), num jogo entre
eternidade, alma e temporalidade. Nesse momento
emerge o mito, que capta a vida humana sub
specie aeternitatis, como diz Jung (Jung, 1992), e
nesse movimento passamos a ser portadores das
“figuras numinosas de nos mesmos”
(Durand, 1982) - em que consiste a “mitodologia™,
além de ser uma “filosofia geral” e uma “teologia
discreta” tendo por “imperativo categérico” ao
imperativo mitogénico e suas epifanizagoes
através do numinoso (Otto, 1932), constituindo-
se, destarte, o “retforno do homo religiosus”

(Durand, 1986 ).

Nossa estéria, a estoria de vida de cada
umde nés (Paula Carvalho, 1998), é wma passagem
- pdscoa para essas figuras numinosas ou
arquetipicas ou mitico-imaginais,sendo ao mesmo
tempo uma “ars interiorativa”(uma “involugdo”
do tempo, uma epistrophe ou metanoia, da alma)
e uma “transsumptio imaginal”(uma “transpo-
si¢do / transferéncia” mitica da alma num cendrio
de rempo existencial) , como lembra Corbin.

E, como diz o poeta:

“Ndo queiras marcar a tua passagem.
Ela prossegue:

E a passagem que se continua.

E a tua eternidade...

E a eternidade.

Es tu.”

(Cecilia Meireles, Céanticos, 11,
Obra poética, p.1409)

Na temporalidade desse modo de ver o
mundo, a estéria de vida é soliddria de um
bergsonismo descontinuo (Bachelard, 1975), dos
escdandalos do arquétipo, do mito e do Imaginal
(Durand, 1985 ; Paula Carvalho,1991; Corbin, 1983;
Badia,1999), presentes no jogo nuclear do
centramento envolvendo eternidade, alma e

tempo. Mas € soliddria, também do retorno do
“homo religiosus™ através da “Bezauberung”
(Durand, 1989; Paula Carvalho e Badia, 1997) e,
enfim, de uma metafisica do instante. Sua
temporalidade recorta-se como dura¢ao mitigada
num “idealismo mitigado " (Bachelard, 1950) tendo,
como molduras sécio-culturais de variagdes
idiogrifico-figurais e individualizadoras das
“cenarizacoes” das figuras mitico-imaginais,
arquetipicas ou numinosas, a reinterpretacdo
do bricolage (Bastide, 1970) e a recepcdo (mytho)
poiética (Jauss, 1978). Envolve-se com um
aprendizado que é pedagogia do olhar / pedago-
gia da escuta, ou olhar oximorénico (Paula
Carvalho e Badia, 1998, Adendo), configurando-se
como o evolver de uma“contra-educacdo”
(Hillman, 1989). Eis os momentos que, a seguir,
aprofundaremos no desenhar a temporalidade
especifica dessa abordagem das estérias de vida:
aqui, como lembra Meyrink (Meyrink, 1975) em
“O Dominicano Branco”, somos cada um
Christopher Taubenschlag (Paula Carvalho,
1995), passagens do/no Imaginal, ou como lembra
Tabucchi (Tabucchi, 1988), no filme “Noturno
Indiane”, citando Fernando Pessoa, “Temos todos
duas vidas...A verdadeira, a que sonhamos
quando criangas... E que continuamos a sonhar
em adultos, como um nevoeiro. A falsa, a que
vivemos todos os dias com outras pessoas... A
vida prdtica e iitil... A que nos leva ao timulo...
Temos todos duas vidas ..."

O bergsonismo descontinuo ou mitigado
de Bachelard consiste em niio aceitar a continuidade
da duragdo e propor uma metafisica do instante,
baseando-se em Roupnel, o que, emiiltima instincia,
viria terauma poética do instante. Diz Bachelard:
“...resumamos, por um duplo esquema, a .
oposicao das duas doutrinas: Para Bergson, a
verdadeira realidade do tempo é sua duracao;
o instante ndo passa de uma abstracdo, sem
qualquer realidade. E imposto de fora pela
inteligéncia que ndao compreende o devir sendo
isolando-o em estados imdveis. Representa-
riamos bem o tempo bergsoniano por uma linha
cheia onde, para simbolisar o instante como um
nada, como um vazio ficticio, teriamos inserido
um ponto branco. Para Roupnel, a verdadeira
realidade do tempo é o instante; a duragdo ndo
passa de uma construgdo, sem qualquer
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realidade absoluta.Ela é posta de fora, pela
memdoria, poténcia por exceléncia da
imaginac¢do, que quer sonhar e reviver, mas nao
compreender. Representariamos bem o tempo
roupneliano por uma linha vazia, totalmente em
poténcia, em possibilidade onde, siibito, como
um acidente imprevisivel, viria se inscrever um
ponto negro, simbolo de uma realidade
opaca.”(Bachelard, 1975, p.25).

Bergson, em “Essai sur les données
immédiates de la conscience”(1959), porexemplo,
mostrara como o tempo, geralmente, é concebido
como tempo espacializado. Assimotempodorelégio,
e também o tempo histérico, acrescentariamos. A
tal “modo” Bergson propde a vivénciae aapercepgao
da “durée”, da duracio, cujo paradoxo consiste
em, sendo continua, comportar como que
coagulacdes - assim como um gradiente de
modulacdes que se opacificam nucleando-se e
dissolvendo-se - dando os instantes, ou melhor,
momentos, de modo que se trata ndo s6 de uma
abordagem qualitativa e vivida do tempo, da
temporalidade, mas de conceber essas nucleagdes,
ou “coagulagoes de Sentido” (Ortiz-Osés), como a
“heterogeneidade radical dos fatos psicolégicos
profundos”(Bergson,1959,p.131).

Diz Vieillard Baron: “o paradoxo da
duracdo bergsoniana estd totalmente contido
nessa heterogeneidade qualitativa, pois duracdao
significa continuidade de um tempo que se esvai,
mas ao mesmo tempo a natureza dessa duragdo
exprime-se da melhor maneira nos estados da
consciéncia que tém um matiz , ou uma qualidade
absolutamente original, que ndao se assemelham,
em absoluto, a nada, e entretanto disso depende
o demais. Pois esses instantes sdo os instantes
criadores da vida.”(Vieillard-Baron, 1988, p.13).

Observando que a apreciagio bachelardiana
da dura¢do bergsoniana também comporta um
paradoxo - pois Bachelard aceita, e elabora, um
bergsonismo descontinuo, onde a oposi¢do entre
duragdo e instante nio € tio decisiva quanto parece
em “L’intuition de ['instant”, porque Bachelard
“bergsoniza” em “Instant poétique et instant
métaphysique”, como veremos logo mais- que,
dirfamos, em ambos os casos, esti nessa modulacdo
musical da temporalidade, como na misica de
Fauré (Jankélévitch, 1974) o tempo € trabalhado, e

como na musica em geral (Jankélévitch, 1983)
numadindmica de dissolugdes continuas na duragio
e de coagulacdes descontinuas nos instantes,
Vieillard-Baron mostra também em Bachelard a
existéncia de um paradoxo do instante. Nio
aceitando com o autor a vinculacio aristotélica
desse paradoxo, nem a existéncia de uma
“confusdo” entre tempo, duragdo e ritmo em
Bachelard, vejamos como o préprio Bachelard,
seguindo Roupnel em “L’intuition del’instant”,
expoe essa oposi¢iio, que talvez mais devera se
conceber como uma “polarizacdo”...de onde
emergird, veremos, o “exaiphnes”...de Platao, ou
“o instantaneo”, ou “o instante-instantidneo”
introduzindo a eternidade e a unicidade de par
com o tempo e a pluralidade, em “polarizagio”.

Apoiando-se numa concepg¢do einsteiniana
do tempo, Bachelard mostra que a prépria duracdo
bergsoniana é uma construcao, como jd Bergson
mostrara que o tempo espacializado da meméria
“cronométrica”, e histérica, dirfamos, também o
era; portanto, ambas as formas ndo sio dotadas da
“realidade” do “dado”, mas vistas como recortes
retroprojetados / prospectivos e “‘construtos” da
subjetividade / consciéncia pessoal e/ou do grupo,
como veremos, também logo mais, nas
consideracdes de Bastide (1970) sobre a obra de
Halbwachs (1990): a memoria coletiva desponta
com o cardter de um “bricolage”, solidirio de uma
visdo paradoxal do tempo via Bergson-Bachelard.
Diz Bachelard: “Assim, de imediato, com a
Relatividade, tudo aquilo que dizia respeito as
provas externas de uma inica Duracdo, claro
principio de ordenacdo dos eventos, estd
demolido. O Metafisico deve se inclinar sobre
seu tempo local, enclausurando-se em sua
propria durac¢do intima. O mundo ndo oferecia
mais - ao menos Imediatamente-a garantia de
convergéncia para nossas duracoes individuaris,
vividas na intimidade da consciéncia. Mas eis o
que merece ser retido: o instante, bastante
preciso, na doutrina de Einstein torna-se um
absoluto. Para lhe dar esse valor de absoluto,
basta considerar o instante em seu estado
sintético, como um ponto do espaco-tempo. Em
outras palavras, é preciso considerar o ser
como uma sintese simultaneamente apoiada no
espaco e no tempo. Ele é o ponto de con-curso
do lugar e do presente: hic et nunc. De modo
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algum aqui e amanha, ld ¢ hoje. Nessas duas
iltimas formulas, o ponto se dilataria sobre o
eixo das duragées ou sobre um eixo do espaco;
tais formulas, por um lado escapando a wma
sintese precisa, dariam lugar a um estudo
essencialmente relativo da duragdo e do espago.
Mas desde que aceitemos vincular e suturar os
dois advérbios, eis que o verbo ser recebe,
enfim, sua poténcia de absoluto. Nesse lugar
mesmo ¢ nesse momento mesmo, eis onde a
simultaneidade é clara, evidente, precisa; eis
onde a sucessdao ordena-se sem obscuridades. A
pretensdo de tomar como claros em si e por si a
simultaneidade de dois eventos localizados em
diferentes pontos do espago, é-nos recusada
pela doutrina de Einstein...E preciso portanto
chegar a definir indiretamente a simultaneidade
em dois lugares diversos e, por via de
consegqiiéncia, é preciso ajustar a medida da
duragdo que separa instantes diferentes nessa
definigao sempre relativa da simultaneidade.
Nao hd concomitincia garantida que ndo se
duplique por uma coincidéncia...portanto, a
duragdao ndao se aglomera sendo de modo
facticio, numa atmosfera de convengées e prévias
defini¢ées e sua unidade nio provém sendo da
generalidade e de nossa pregui¢ca ao exame. Ao
contrdrio, o instante revela-se suscetivel de
precisido e de objetividade, nele sentimos a
marca da fixidez ¢ do absoluto.”(Bachelard,
1975, p.30-32). E a seguir: “A intui¢do temporal
de Roupnel afirma: 1. o cardter absolutamente
descontinuo do tempo; 2. o cardter absoluta-
mente puntiforme do instante. A tese de Roupnel
realiza a mais completa e franca aritmetizacdo
do tempo. A duragdao nao passa de um niimero
cuja unidade é o instante.”(idem, p.38).

Considerar a duragdo continua como dado
pressupde uma substantificacao do mundo ¢ a
inquestionabilidade do hdbito. Como? Nio
desenvolveremos, aqui, uma fenomenologia
socio-cultural das abordagens da temporalidade
como subsidios comparatistas para o metafisico, e
mais, para saturar de “positividade” essa questio
que examinamos (CNRS, 1985; Ricoeur,1975).
Fiquemos com Bachelard, que aqui nos basta:
pressupoe-se uma substincia/suporte
(“hypokemeinon”, diriam Aristételes e Husserl)
das qualidades e do devir, assim como o

“substancialismo” antecedeu, em filosofia daciéncia,
o “relacionismo” danova fisicae dasnovas logicas;
mas, 40 mesmo tempo, pressupoe-se uma operagio
de “imprinting”, que o hdbito transmitiria...Ou
como diz Bachelard: “O passado deixa uma marca
na matéria, pondo assim um matiz no presente,
de tal modo que ele estd sempre materialmente
vivo. Se falamos em germe, o devir e o futuro
aparecem materialmente preparados...Quanto
ao hdbito, initil explicd-lo, pois é ele quem tudo
explica...O hdbito diferenciard, portanto, a
matéria do ser a ponto de organizar a
solidariedade do passado e do futuro. No fundo,
qual é a palavra-for¢ca que esclarece toda essa
psicologia realista? E a palavra que traduz
uma inscricdo. Desde que dissermos que o
passado ou o hdbito estdo inscritos na matéria,
tudo esta explicado, ndo hd mais questiona-
mentos...Ora, formulemos nossa tese opondo-a
imediatamente as teses realistas: freqiientemente
diz-se que o hdbito estd inscrito no ser. Achamos
que seria melhor dizer, valendo-nos da linguagem
dos geometras, que o hdabito estd exinscrito no
ser.” (Bachelard, op.cit.p. 61 e 67). E, em termos
de podermos suplementar ao comparatismo que
nio podemos desenvolver, destacamos, entretanto,
numa fenomenologia sécio-cultural - nessa
observacio que adiante matizaremos através de
Bastide -, a perspicaz considerag¢io de Bachelard
inscrevendo-se contra essa continuidade que nio
se aceita como construida - como se houvesse um
passado “objetivo” e um futurivel futuro
“objetivdvel”, onde poderfamos “colher” o que estd
inscrito ai desde sempre, como por exemplo
episédios de uma “histéria de vida”...-: “O belo
livro de Halbwachs, na sua totalidade, sobre
“as molduras sociais da memdria”, viria a nos
provar que nossa meditagdo ndo dispde em
absoluto de uma trama psicolégica sélida,
esqueleto da duragdao morta, onde poderiamos
naturalmente, psicologicamente, na solidao de
nossa propria consciéncia, fixar o lugar da
reminiscéncia lembrada. No fundo, precisamos
aprender e reaprender nossa propria cronologia
e, para esse estudo, recorremos aos quadros
sindticos, verdadeiros resumos das
coincidéncias mais acidentais...A memdria,
guardia do tempo, ndao guarda, retém, sendo o
instante; ela ndo conserva nada, absolutamente
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nada, de nossa sensacdo complicada e facticia
que é a duracdo...” (op.cit.p.34-35)

Diz Bachelard: “assim nos construimos
tanto no tempo, quanto no espaco. Ha uma
persisténcia metaforica ai que precisamos
explicar. Reconheceremos entdo que a
lembranca do passado e a previsao do futuro
fundam-se nos hdbitos-ritmos. E como o passado
ndo passa de uma lembranca e o futuro de uma
previsao, afirmaremos que o passado e o futuro
ndao passam, no fundo, de hdbitos. Alids, tais
habitos estdo longe de ser imediatos e precoces.
Finalmente as caracteristicas que fazem com
que o Tempo nos pareca durar, assim como
aquelas que fazem com que o Tempo se esboce
segundo as perspectivas do passado e do futuro,
ndo sdo, a nosso ver, propriedades de primeiro
aspecto. O filosofo deve reconstrui-los
apoiando-se sobre a tinica realidade temporal
imediatamente dada ao Pensamento, sobre a
realidade do Instante.. E preciso que
conciliemos nossas duas conclusées em
aparéncia contrdrias: 1. A duragcdo ndo tem
for¢a direta; o tempo real 56 existe
verdadeiramente pelo instante isolado, estando
inteiramente no atual, no ate, no presente. 2.
Entretanto, o ser é um lugar de ressondncia
para os ritmos dos instantes e, como tal, pode-se
dizer que o passado existe como se diz que o eco
tem uma voz...Desse modo tentamos solidarizar,
pelo hdbito, o passado e o futuro...Mas
humanamente a dissimetria do passado e do
futuro é radical. Em nds, o passado é uma voz
que encontrou um eco. Emprestamos assim forca
aquilo que ndo é mais sendo forma, melhor
ainda, damos uma forma iinica a pluralidade
das formas. Por meio dessa sintese, o passado
assume, entdo, as feicdes e o peso da realidade.
Mas com o future - como diz Guyon, “que nao é
algo que vem em nossa direcdo, mas aquilo
rumo ao que tendemos”-, por mais
intencionado que seja nosso desejo, aquilo
para o que ele tende, é uma perspectiva sem
profundidade, sem verdadeiramente qualquer
solido vinculo com o real. Eis porque dizemos
dele que existe no amago de Deus.”(op.cit.p.51,
52¢ 53)

Quando Bachelard afirma que com o
“passado” hd como que um ritmo uniforme e

mondtono de instantes numa unificacio que sempre
¢ “retomada”, poderfamos dizer tratar-se de uma
metdbole, a0 passo que ao dizer do futuro como
uma intencionalidade / tensorialidade desejante, ao
modo de um “vetor escatolégico™ (Bloch,1983),
poderiamos dizer de uma metalepse. em termos de
Durand (1981; Paula Carvalho, 1988, cap.VII), ao
que voltaremos. Mas salientemos, desde jd, nessa
perspectivade absoluto presencial do instante, como
hic et nunc - que segundo Eliade (1967;1970)
define a perspectivacio daeternidade/temporalidade
pela coincidentia oppositorum, melhor mesmo, a
eternidade se dando como instantaneidade de
Presenca no tempo mitico do “nunc stans, nunc

fluans” -, que o instante / presente, instante / vi-

vido - “sintese sentimental dos contrdrios, eis o
instante vivide”, diz Bachelard referindo-se a
“raiz dessa redeng¢do contemplativa” (op. cit.
p.99) - é o Urgrund das construcoes que sio,
ritmanaliticamente (Bachelard, 1972,p.129 seg.),
passado e futuro, num né seméantico de instante
instantdaneo e num circuito metamdrfico de
metdbole e de metalepse, que constitui,
precisamente, como veremos adiante, com Durand,
a temporalidade do mito ou a eternidade.. Iss0
é translicido naquilo que Bachelard afirma sobre o
criativo, o ato de retomada no...hdbito, onde a
“vontade de recomecar” capta tanto a
intencionalidade desejante da metalepse, quanto a
repeticao diferente ou complexadametdbole. Assim
diz o autor: “A dificuldade é a seguinte: para
penetrar todo o sentido da idéia de habito, ¢
preciso associar dois conceitos que parecen, d
primeira vista, se contradizer: a repeticd@o ¢ o
comego. Ora, essa objecdo se esfuma se virmos
que todo hdbito particular existe na dependéncia
desse hdbito geral - claro e consciente - que é a
vontade. Assim definiriamos de bom grado o
hdbito, tomado em seu sentido pleno, por meio
dessa formula que concilia os dois contrdrios
rapidamente opostos pela critica: o hdbito é a
vontade de comecar a se repetir.”(op.cit.p.79).
Ou seja...o hdbito é o mitico...E assim o mythos
cria o passado e o futuro construinde-os na
perspectivacdo do instante instantineo ou
exaiphnes...Retornemos, depois dessas
ampliagdes/antecipagdes, a argumentacio de
Bachelard.
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Diz o autor: “Inicialmente, enquanto
complexo, o individuo corresponde a uma
simultaneidade de agaes instantdneas; ele nao
se reencontra a si mesmo sendo na proporcao
em que essas a¢oes simultdneas recomegam.
Talvez nos exprimissemos bem dizendo que um
individuo, tomado na totalidade de suas
qualidades e de scu devir, corresponde a uma
harmonia de ritmos temporais. Com efeito, é
pelo ritmo que melhor serd compreendida essa
continuidade do descontinuo que nos cabe
estabelecer para entre si vincular os dpices do
ser ¢ esbocar sua unidade. O ritmo perpassa o
siléncio do mesmo modo que o ser atravessa o
vazio temporal que separa os instantes. O ser se
torna continuo pelo hdabito, como o tempo dura
pela regular densidade dos instantes sem
duragdo.” (op.cit.p.67-68). E falando desses
“hdbitos / ritmos” que permitem estabelecer um
“bergsonismo descontinuo”, Bachelard diz: “Todas
as vezes que Bergson fala de uma continuidade
que se prolonga (continuidade de nossa vida
interior, continuidade de wum movimento
voluntdrio) podemos traduzir dizendo tratar-se
de uma forma descontinua que se reconstitui,
sendo o hdbito uma eterna retomada. Todo
prolongamento efetivo é uma adjun¢do,toda
identidade uma semelhanga.” (op.cit.p.81). E,
numa ressondncia mitico-fantasmadtica, a bela
confissiio do Urgrund do tempo mitico: “Aquilo
que perdura é sempre aquilo que se regenera.”

(idem, p.83).

Segue-se , a despeito, tanto um tributo ao
racionalismo e as filosofias da consciéncia - dos
patamares do cogito e seus tipos escalonados em
“Dialectique de la durée”-, soliddrio também da
opgdo fenomenoldgica de Bachelard - se tivermos
em mente a vontade em oposi¢iio aum pensamento
das estruturas que situe, entdo, nessa trama, o
inconsciente agente, como equaciona F.Pire
(1967) -, quanto a presenca larvar de um paradoxo,
que ird determinar outra dire¢do de tributo
nao-racionalista e nido-fenomenolégico, portanto
um pensamento das estruturas e wm “misticismo
logico” - que Bachelard, no texto que examinamos,
critica através de Koyré, precisamente a l6gica da
coincidentia oppositorum (Bachelard, 1975,
p.62-63) - que imprimirio outro viés de leitura, e de
implicagdes, ao texto “Instant poétique et instant

métaphysique”. Vejamos, antes, os “tributos” ...
para a seguir enveredarmos rumo ao paradoxo
larvar, que ja explode ao final da ritmandlise de
“Dialectique de la durée”.

Trata-se da questdo da “hierarquia dos
hdbitos™ e da “multiplicidade de dura¢édes” que
despontardonos* cronotropismos” e no “trabalho”
do pensamento. Diz Bachelard: “Dado que os
habitos-ritmos, que compoem a vida do espirito
assim como a vida da matéria, atuam em registros
muiltiplos e diferentes, tem-se a impressdo que se
pode encontrar sempre, sob um hdbito efémero,
um hdbito mais estdvel. De fato existe, para
caracterizar bem um individuo, wna hierarquia
dos hdbitos. E seriamos facilmente tentados a
postular um  hdbito fundamental, que
corresponderia a esse simples hdbito de ser,
aquele que une mais, que é mais monotono - um
hdbito particular é um ritmo sustentado em que
todos os atos se repetem tornando iguais
extamente seu valor de novidade, mas sem perder

Jamais esse cardter dominante de ser uma

novidade. A dilui¢ao do novo pode se dar de tal
modo que o hdbito pode passar por inconsciente.
Como se a consciéncia, tdo intensa no primeiro
ensaio, tivesse se atenuado, tivesse mesmo se
perdido partilhando-se entre todas as retomadas
e reditos (op.cit.p.68) - ¢ que consagraria a
unidade e a identidade do individuo; apreendido
pela consciéncia seria, por exemplo, o sentimento
da duragao...Podemos hesitar em que sentido
lerr uma hierarquia...Eis porque resistimos a
tentagdo de buscar os hdbitos dominantes entre
os mais inconscientes. Ao contrdrio, a conecepeao
do individuo como soma integral dos ritmos é
suscetivel, talvez, de uma leitura menos
substancialista, mais distanciada da matéria e
mais proxima do pensamento...Digamos em
poucas palavras: é o pensamento que conduz o
ser. E por meio do pensamento obscuro ou
claro, por aquilo que foi compreendido e
sobretudo por aquilo que se quis, na unidade e
inocéncia do ato, que os seres se transmitem seu
legado. Assim todo ser individual e complicado
dura na medida em que se constitui um /com uma
consciéncia, na medida em que sua vontade se
harmoniza com as forgcas subalternas e
descobre esse esquema do dispéndio ecénomo
que é um hdbito...Desde entdo, se nos colocarmos
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frente a enorme rigueza de escolhas que oferecem
os instantes descontinuos ligaturados pelos
hdbitos, vemos que poderemos falar em
cronotropismos qiie correspondem aos diversos
ritmos que constituem o ser vivo..E também
quanto a multiplicidade de duragées...E a nossa
consciéncia que cabe o trabalho de dispor sobre
a rede dos instantes uma trama suficientemente
regular para dar ao mesmo tempo a impressao
da continuidade do ser e da rapidez do devir...E
fazendo tender nossa consciéncia para um
projeto mais ou menos racional que encon-
traremos verdadeiramente a coeréncia
temporal fundamental que corresponde
para nds ao simples hdbito de ser.”(op. cit.
p.70-71-72-73). Por onde vemos tanto a “tentaciio”
(descartada, mas confrontada, nesse alijd-la, com
um “talvez” para a hipétese entdo adotada...) e,
assim, certa ambigiiidade e equivocidade no trato
com o inconsciente - em verdade € um com-
possivel, em termos leibnizianos...-, quanto o
“penchant” racionalista de uma constru¢iao da
consciéncia, como ato e como vontade, como
liberdade de escolha, de retomada e de redizer.
Entretanto, poderemos falar num trabalho ou
obra da consciéncia que, num sentido ricoeuriano
ou num sentido psicanalitico procederiam a uma
com-posi¢do de orientacdes...E é por estarem
presentes em Bachelard, numa conflitorialidade
larvar de com-possibilidades tanto o trabalho
do(s) cogito(s) oumeditagdo quanto o pensamento
das estruturas, que iremos encontrar ao final de
“Dialectique de la durée” o arquétipo do “puer
aeternus” como a Eterna Infancia...e todas as
possibilidades do mitico “Instant poétique et instant
métaphysique”, conquanto em termos cronolégicos
o primeiro date de 1950 e o segundo de 1939...Mas
€ interessante essa leitura por reversao...

Diz Bachelard em “Dialectique de la
durée”: “Precisamente, numa dissertacdo
especial, opondo-se ao trabalho de Freud sobre
Leonardo da Vinci, Pinheiro dos Santos explica
a atividade genial de Leonardo como uma eterna
infancia. O criacionismo so poderia ser uma
rejuvenescéncia perpétua, um método de
sistemdtico maravilhar-se que encontra olhos
embasbacados e extasiados para ver espetd-
culos familiares. Todo estado lirico deve se
Jundar no conhecimento entusiasta. A crian¢a é

nosso mestre, disse Pope. A infancia é a fonte de
nossos ritmos. E na infancia que os ritmos sdo
criadores e formativos. E preciso ritmanalisar o
adulto para devolver-lhe a disciplina da
atividade ritmica a qual deve o instaurar-se de
sua juventude.” (op.cit.p.147). Temos qui todo um
programa de “Bezauberung”™ (Durand.1989:Paula
Carvalho,1991) e uma apologia do “elhar
oximoronico” que o constitui, assim como a essa
“hermenéutica instaurativa” (Durand, 1964) de
uma “cultura dos sonhos” (Duborgel, 1983 ) ou
da “base poética da mente” (Hillman,1995), que
designamos e estudamos como “cultura / cultivo
da alma” (Paula Carvalho, 2000). Mas temos
fundamentalmente a valorag@o ontolégica da
ritmandlise e, se com Jung, em “Métamorphoses
de '"Ame et ses Symboles” (1973), lembrarmos
que a “regressdo ritmico-lidica” é uma regressiao
como incubacio do “pensamento sintético” (da
“coincidentia oppositorum”), referindo-se nio sé
ao arquétipo do “puer-senex”, mas como vimos
também (Paula Carvalho, 1999, Adendo), em
profundidade sendo uma “regressao talassal”
(Ferenczi, 1974) articulada ao fator da “neotenia
humana e da juvenilizagdo de “pothos”(Paula
Carvalho,1998; idem,1990) e um advento do “Reino
das Mdes”, nio teriamos como eludir, como o
pretende Bachelard, * as poténcias inconscientes
que nos enclausuram no complexo de Orfeu”
(op. cit. idem) pois, apesar da “elaborag¢do
espiritual dos tempos superpostos”, resolvidos
pelos trés patamares de “cogitatio”, estamos em
pleno “pensamento das estruturas” cuja
“perlaboragdo”, entretanto, nao é menos obra da
consciéncia...E que Bachelard ainda propugna por
uma “lecture heureuse” e por um universo da
sublimacgdo poética, pela regéncia pelo Espirito e
pelo distanciamento da regéncia pela Natureza,
diria Jung, conquanto essa regéncia vd traduzir,
segundo Hillman (1982), uma regéncia pela
“disciplina espiritual” (Espirito/Selbst) e nio pela
“vida da Anima”(Natureza/Anima). Apesar
também de Ricoeur terevidenciado essa articulagio
com-possivel entre Espirito e Natureza, Cogito e
Inconsciente (1969), a fala de Bachelard (1978)
fazerumareleitura (em termos do préprio Bachelard
de “Poétique de la réverie”) em Animus, nessa
“réverie” sobre a temporalidade...Mas o vetor
ird, ndo se poderd negd-lo, de “puer” e “pothos”
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para o “Reino das Maes”, apesar de a escolha
poder, nessa hermenéutica instaurativa, com a
liberdade da escolha do ato-vontade, ater-se...a
Eterna Infdancia ou a Eterna Crianga.

’

Desde que estamos nesse solode “mythos”,
passemos a  “Instant poétique et instant
métaphysique”

Para Vieillard-Baron, aqui Bachelard
bergsoniza inconscientemente... Também veremos
que aqui - pois o texto sé pode ser compreendido
numa onto-lé6gica da “complexio oppositorum”
ouda “coincidentia oppositorum”, onde o instante
€ “instante instantineo ou exaiphnes” e o “hic
et nunc” como o “nunc stans, nunc fluans”, de
Nicolau de Cusa -, o texto nos encaminha para
aquilo que Durand (1985) designa como
“escandalos do arquétipo ¢ do mito”; por onde,
posteriormente, veremos como esse instante é o
“tempo” do arquétipo e do mito, e portanto das
Jiguras numinosas, constituindo-se destarte na
temporalidade mitodologica das estorias de vida
e nas enagoes dessas figuras mitico-imaginais
(de nos mesmos)...

Diz Bachelard: “A poesia é uma metafisica
instantanea...Ela deve simultaneamente dar wma
visdao do universo e o segredo de uma alma, um
ser ¢ os objetos. Se ela se limita a seguir
simplesmente o tempo da vida, ela é menos que
a vida: ela nao pode ser mais que a vida sendo
imobilizando a vida...Ela é destarte o principio
de uma simultaneidade essencial em que o mais
disperso ser, o ser mais desunido conquista sua
unidade.”(Bachelard, 1932, p-103) Portanto, o
instante poético, a que poderemos chamar de
instante (mytho)poiético, é um instante metafisico
regido pelo principio da simultaneidade dos
opostos, através do qual ele encontra a coagulacio
paradoxal que imobiliza a vida, assim
introduzindo, com a problemdtica do tempo/eterni-
dade, a problemdtica da multiplicidade/uni-
ficagdo, que veremos reger precisamente o
“exaiphnes”. Portanto, nadinimica de uma estéria
de vida, procurando-se nela vislumbrar
(“entrevision”, em Jankélévitch, 1980) a ena-
cdo/emergéncia desse instante poético e dessa
metafisica instantdnea - que serio as constelagdes
mitico-arquetipicas e as figuragdes imaginais,
subtraidas que estdo ao “tempo da vida vivida”-,

como lembra Rilke (Paula Carvalho-Badia, 1998,
Adendo), sob o cotidiano cavam-se profundezas ou
algam-se espiritualidades mensageiras da
eternidade, tornando assim o homem um “/omo
duplex” e criando um olhar que se o pede “olhar
oximorénico”, os olhos para ver, nio “olhos de
carne”, mas “olhos de fogo”, como dizem os misticos
. Sdo os olhos provenientes de uma agdo da
“Imaginatrice”(Corbin,1976), a imaginacdo ativa
(Jung,1968; Von Franz,1979; Weaver,1996)
criadora dessa “ars interiorativa” (Corbin, 1971)
edesses “olhos interiores” que fazem magicamente
atuar a “vis imaginativa”.Como diz Koyré, “Algo
totalmente diferente da “fantasia”’é a
imaginacdo; como o termo indica, alids, ela é a
produgao mdgica de uma imagem. Mais
precisamente, ela é a expressdo por uma imagem
da tendéncia de um vontade; et se bem
observamos, veremos que a imaginacio ¢ a
Jorca mdgica por exceléncia, que ela nos brinda
com o tipo essencial da a¢do mdgica. Ora, toda
agdo ¢ magica. A agao criadora ou produtora,
poiesis, antes de tudo. A imagem, que a
imaginacdo produz, exprime uma tendéncia, uma
poderosa tensdo da vontade; ela nasce em nés
mesmos, em nossa alma, de um modo organico;
ela é nés mesmos e somos nés mesmos quem nos
exprimimos nela. A imagem é o préprio corpo
de nosso pensamento e de nosso desejo.”
(Koyré,1968,p.97). OucomodiziaJung nos “Visions
Seminars” (1986), a magia acontece pela funcdo
transcendente pois os simbolos que a imaginagéo
produz, sdao ativos e provocam mudancas
internas e externas, dando-nos a impressio de
“magia”: é a “vis imaginativa” (Walker, 1975)
que se impregna vetorializando rumo as passagens
da eternidade.

Antes de voltar a caraterizar esse instante
(mytho)poiético com Bachelard, lembremos, com
0 autor, que sua emergéncia/enagao depende que
se quebrem molduras, que se subtraia algo ao
tempo da vida cotidiana (ou, é a mesma coisa, que
se vejam as concavidades das aparéncias, Maffesoli,
1993):“Eis entdo que as trés ordens de
experiéncias sucessivas devem libertar o ser
acorrentado ao tempo horizontal: 1. habituar-se
a ndo mais referir seu tempo préprio, especifico,
ao tempo dos outros - quebrar as molduras
sociais da duragdo; 2. habituar-se a ndo mais
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referir seu tempo proprio, especifico, ao tempo
das coisas - quebrar as molduras fenomenais da
duracdo; 3. habituar-se - dificil exercicio - a
ndo mals referir seu tempo proprio, especifico,
ao tempo da vida - quebrar as molduras vitais
da duracdo. Somente entdo atingiremos a
referéncia auto-sincrona no centro de si-mesmo,
sem vida periférica. Subitamente toda
horizontalidade lhana se desfaz. O tempo ndo
corre mais. Ele jorra, flui.”(op.cit.p.105-106).
Regida pelo “principio das correspondéncias”,
evidenciado por Baudelaire, que Bachelard aqui
cita - outro ndo é o principio da similitude e a
légica da “coincidentia oppositorum”™ na “ratio
hermetica” (Durand, 1975 ; Wunenburger, 1997) ou
da “razao generosa” de Gonseth (1960) ou da
“razao complexa” (Beigbeder,1972; Morin, 1982)
-, poe-se destarte a compactacio desse “instante
vertical”. Diz entido Bachelard: “Em todo
verdadeiro poema podemos encontrar os
elementos de um tempo que se estancou, de um
tempo incomensurdvel, de um tempo a que
chamaremos de vertical para distingui-lo do
tempo comum que corre horizontalmente...
Donde, wum paradoxo que é preciso enunciar
claramente: ao passo que o tempo da prosédia
é horizontal, o tempo da poesia é vertical...0
alvo é a verticalidade, as profundezas ou as
alturas: é o instante estabilizado em que as
simultaneidades, ordenando-se, provam que o
instante poético tem wma perspectiva
metafisica.OQ instante poético € assim
necessariamente complexo...Essencialmente o
instante poético é uma relagcao harmonica de
dois contrdrios...As antiteses jd agradam ao
poeta. Mas para o arroubo, para o éxtase, ¢
pr‘eci.'rn qgue as a”ff‘f{’.s{?.\' N l’.,'()”ff'ﬂfl(ff” €m
ambivaléncia...Entdo surge o instante
poético...No minimo, o instante poético é a
consciéncia de uma ambivaléncia. Mas ele é
mais, pois é wuma ambivaléncia excitada, ativa,
dinamica...onde se vive num instante os dois
termos da antitese...O instante andrégino, pois
o mistério poético é uma androginia.. Mas sera
ainda tempo esse pluralismo de eventos
contraditérios postos num iinico instante ? Serd
tempo ainda toda essa perspectivagao vertical
que determina o instante poético ? Sim, pois as
simultaneidades acumuladas sdao simulta-

neidades ordenadas. Elas ddo wma dimensdo
ao instante porque elas lhe dao uma ordem
interna. Ora, o tempo é uma ordem e nada mais.
E toda ordem é assim um trempo. A ordem das
ambivaléncias no instante é, portanto, wm tempo.
E é o tempo vertical que o poeta descobre
quando ele recusa o tempo horizontal, isto é, o
devir dos outros, o devir da vida, o devir do
mundo. " (op.cit.p.104-105). Por isso é o instante
(mytho)poiético que nutre as estorias de vida na
abordagem “ mitodolégica”. Elas sdo o palco
para a emergéncia simbélico-imaginal do
“exaiphnes” através da imaginagdo que constroi
uma vida, as imagens que produzem uma
vida...verticalizada.

A questdo do “como hermenéutico”,
segundo Heidegger (1992), do instante mytho
(poiético) ou do instante metafisico emergirem
aonivel daPsyche (Jung,1980), sejasob aformada
arquetipologia e do Imaginal, seja sob a forma
do psicoide e do holograma (Jaffé, 1994; Von
Franz,1989) - especificamente, por exemplo, como
arquétipo do Unus Mundus e das “coagulagées
de Sentido” das figuras numinosas (de nds
mesmos)-, remete a Presenca na/da Alma como
Eternidade na trama, que também é dela, do Tempo.
Assim, as enagbes psico-espirituais ou psico-
pneumdticas do(s) instante(s) (mytho)poiético(s)
nas /das estérias de vidana mitodologia - que aqui
encontrard o respaldo de wma “filosofia geral” e de
uma “teologia discreta” de teor platénico/neopla-
tonico, onde ademais o mito é o método - pedem
esse respaldo filoséfico. Por ai torna-se possivel
vislumbrar nas estérias de vida, também, tanto a
ars interiorativa e a transsumptio imaginal,
quanto a dindmica arquetipico-imaginal.
Entretanto, que seja destacado, platonismo e
neoplatonismo representam entradas privilegiadas
para constituicio desse respaldo, dadas as
“afinidades™ com os vdrios niveis e temas da
problemitica, centrada em torno da questio da
eternidade/alma/tempo. Mas poderiamos ter
respaldo em outros legados filoséficos, porexemplo,
a enanthropesis em Denis Areopagita, muitas das
consideragées em Novalis e Fichte, em Schelling,
na mistica renana, na filosofia religiosa russa, na
sophiologia, na Naturphilosophie ... dentre outras
“entradas™ com-possiveis. Ndo obstante, serio o
legado platonico e neoplatdnico os mais abrangentes
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de todos os matizes dessa problemdtica, do nivel
metafisico ao antropolégico, do hermenéutico ao
arquetipolégico, do filoséfico ao etoldgico.

Consideremos, portanto, o fundo platonico
eneoplatdnico ao teceras relagdes entre eternidade
/ alma / tempo. Porque para compreendermos o
exaiphnes como instante instantineo e sua
metafisica em suas implicagdes sobre a poiesis
da alma e suas produg¢des no limiar entre
eternidade e temporalidade, portanto como
organizando a temporalidade e a fenomenali-
dade ¢ ao mesmo tempo sendo passagem das
epifanizag¢oes, tal como posto no Parménides de
Platdo, conviria que tomdssemos em consideragao
o sentido do tempo como “imagem movel da
eternidade”, tal como consta no Timeu de Platio,
e que a tais posicoes déssemos as devidas
amplificagoes com as ressondncias da releitura
plotiniana de Enéadas 11l (Tratado 3) e Enéadas
IV (Tratado 4).

Afirmando, de chéfre, com Platio e com
Plotino, que a alma e o tempo sao imagens -
copias, portanto sao criagcoes situando-se num
“entre-dois” do inteligivel ¢ do sensivel, quer se
trate da Anima Mundi, quer das almas, sua
realidade so pode ser dita através do mito, e
mais, do mito cosmogdénico e da psicagonia. No
caso de Platao, trata-se do mito do Demiurgo e, nas
ressondncias platdonicas de Plotino, das
prosopopéias ou metagoges. Posteriormente
veremos essa preceléncia do  sermo mythicus
como relato estruturando temporalmente
configuragées arquetipicas ou simbdlicas. Como
observa Foussard, “O discurso cosmogénico,
assim como o psicagdnico, sé pode ser mitico.
Descrevendo como a esséncia eterna, objeto de
ciéncia, dd origem a uma imagem de si mesma,
objeto de opinido, s pode fazé-lo situando-se
no entre-dois da eternidade e do tempo, i.e., na
temporalidade priopria ao relato mitico. Eis
porque Plotino também se valerd do mito para
descrever a génese do tempo cdsmico: eis porque,
também, os neoplatéonicos condenardo a
interpretagao literal do Timeu por Atticus, que
ai lia uma génese do mundo no tempo
confundindo assim o tempo mitico do relato
cronolégico com o tempo fisico, o tempo
constituinte com o tempo constituido.”(Foussard,
1988, p.99). Destarte, tanto a cosmogonia como

a psicagonia sao da ordem do “entre-dois”, na
intersec¢d@o ou emergéncia tangencial da
eternidade com a temporalidade, assim como o
mito que a ex-poe, pois a Alma é um hibrido e
tudo que nela se da ou tudo que ela situa. Pela
cosmogoniado Timeu, assimcomo pela psicagonia,
lidamos tanto com a passagem do Ser ao devir
quanto do Um a multiplicidade, e nesse
tangenciamento é que se dd o “exaiphnes”ou
instante instantdneo, como prefere traduzir
Vieillard-Baron.

Na cosmogonia (Timeu 29a-b, 29¢-30b,
30b-c¢) a demiurgia do mundo sub-lunar é uma
copia arquetipica do inteligivel, do arquétipo nio-
engendrado desse mundo que Platdo designa como
o Vivente inteligivel, modelo que di origem ao
Vivente engendrado, que € nosso mundo. E em
Timeu 30d, o autor acentua a fidedignidade da
metexis, sendo que em Timeu 32b, mostra esse
mundo engendrado provido de uma alma, de um
intelecto e de um “corpo esférico”, ao qual nada é
exteriorcomo totalidade que €, e ao qual o Demiurgo
prové de uma “rotagao circular”(Timeu, 34a); ora,
esse € o “lugar situacionador” (pois é ele quem
situa, ao invés de as coisas nele estarem situadas,
como lembra Corbin) dito Alma e * a composi¢ao
complexa da Alma a partir do Mesmo ¢ do
Outro, permite que desempenhe uma fun¢éo
mediadora entre o modelo eterno e sua imagem
sensivel, dotando-a de um duplo movimento de
conhecimento circular quando se trata dos
inteligiveis, retilineo quando se trata dos objetos
sensiveis. Tornaremos a encontrar em Plotino
um tempo circular e um tempo “segmentar”.
(Foussard,op.cit.p.100)

Antecipando, veremos que o movimento da
educagdo fdatica ou da “contra-educagdo’néo
¢é retilineo, como observa Hillman, mas como
circumambulatio que é em torno de um Centro
assintético, tem um cardter circular ou espiral,
vale dizer da educagdo como cultura da Alma em
seus envelvimentos com o processo de
individuagdo, portanto da natureza compdsita
de temporalidade-eternidade das realidades que
ai emergem...

Retornando, rapidamente, algumas indica-
¢oes sobre a psicagonia, para nos determos no
“hibrido/hibrida¢ao”da Alma, lembremos que, se
considerarmos a interpretacio neoplatdnica de
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Proclo, Comentdrio sobre o Timeu, t.Illlivro
111,126, poderemos insistir na coalescéncia da
Alma do Mundo como simultaneanemte
hipercésmica ( € o Demiurgo) e endocésmica ( € a
forca vital); mas em ambos os casos apresenta a
“natureza medial e harménica da alma”. Vieillard-
Baron permite sintetizar: “Aqui se coloca o
seguinte problema: como Platdo pode condenar
a concepgao da alma como harmonia, no Fédon
(92 a seg.) e adotd-la no Timeu? Com efeito
Simmias havia indicado que, se a alma é uma
harmonia, ela perece com o corpo, pois a
harmonia néo poderia subsistir sem os elementos
que a compadem. .Mas, responde Proclo, “outra
coisa € ser harmonia de si e de outras coisas e
ser harmonia de outras coisas somente.” Somente
nesse segundo caso é que a harmonia da Alma
é inseparavel das partes harmonizadas. Em
realidade a alma, seja a alma do homem ou seja
a alma do mundo, ndo é harmonia dos corpos,
mas € em si mesma harmonia. Ora, “harmonia é
da ordem da esséncia, pois que mantém o
conjunto e unfica a esséncia”. A psicagonia do
Timeu de Platdo ensina-nos que a Alma é tripla,
que € substancia, harmonia, forma e que assim
pertence aos trés géneros da Esséncia, do Mesmo
e do Outro. Proclo aqui acusa um erro
Jundamental de interpretagdo, a interpretagdo
materialista da Alma do Mundo como
harmonia...Inversamente insiste sublinhando a
transcendéncia da Alma do Mundo...E mostra,
assim, o que é essencial, que a Alma do Mundo
ndo é um Prius, um Primeiro, isto é, nao é-o Um,
o Deus Absoluto e transcendente dos platénicos.
Ela recebe o poder de agir mas o tem de si
mesma: ela ndao é omnipresenca; ela é
multiplicidade e esséncia. Distingue-se, por isso,
radicalmente do Um. Essas sdo as principais
etapas da constituicdo da Alma do Mundo na
tradi¢ao platénica. Harmonia, é fonte de
harmonia; luz didfana, encontra Helios, o rei
Sol, sua expressdao visivel; vinculo e liame,
Desmos, encontra em Eros, primeiro nascido
de todos os deuses, um ardente simbolo.”
(Vieillard-Baron, 1980,p.64-65).Se considerarmos
essas etapas como simbolos, ainda que de modo
meramente indicativo, teremos eloqilientes
“metdforas”para nossos propositos.

Comecemos com Eros. Como diz Platdo no
Fedro,251e, ao que continua Plotino nas
Enéadas,11,9,16, linhas 45-48, respectivamente
a Almado Mundo é o principio de belezado cosmos
voltado para o amor e, subjetivamente, continua
Plotino, sé pode serreconhecida pelos discipulos de
Eros (“aqueles que reconhecem no sensivel a
imagem de um ser situado no inteligivel, ficam
perturbados...reconhecendo o verdadeiro...
emocionados porgue amam”™). Realmente o
Erotikos, cap.l3 de Plutarco mostra-nos a
genealogia mitica de Eros: dando preferéncia a
genealogia de Hesiodo, Teogonia,l16-120 ¢
188-206, sobre a de Parménides, Plutarco mostra
a emergéncia de Eros a patir de Caos e de Ge,
sendo pois o primeiro dos deuses - em Diels,

frag.12 e 13- sob a forma de uma Crianga e, mais

tarde, com [meros, cercando o nascimento de
Afrodite. Essa genealogia € preferivel pois permite
evidenciar os trés caracteres de Eros: aquele que
reina ou basileus; aquele que € o “caput’e o
principio ou archén e, enfim, aquele que funda a
harmonia ou harmostes. Dessa genealogia conta o
Banguete,203 b seg.,onde Eros, filho de Poros
- riqueza, é filho de Metis, cuja vivacidade de
espirito e habilidade em buscarriquezas pelas quais
¢ atraido, vem a significar a beleza das Idéias - e
de Penia - a pobreza, significa a indeterminacio.
que Plutarco traduz como hyle, Moralia 374 d,
papel exato de Caos, obscuridade sem forma,
abismo insonddvel -, enquanto daimon, desem-
penhard, em sua natureza contraditoria, o “rei”
principio de harmonia conflitorial e por exceléncia
mediador, ou seja, com a natureza da préopria Alma
do Mundo, confundindo-se com ela. Plutarco
considera assim as funcdes de Eros, Erotikos,
cap.19: é o chefe que conduz os Iniciados aos
mistérios, ao acesso do Verdadeiro, convertendo a
aparéncia em teofania, ou como diz Plotino
posteriormente, em Enéadas, II1,5,3,linha 13,
que Eros € “met’eidolon horasis ou visdo com
imagem”. Como observa Vieillard-Baron,
especialmente para o que vird a nos interessar
sobremaneira, “...(Eros) é o lugar em que se
unem o objeto inteligivel da contemplacao e o
olhar do olho extasiado pela imagem do proprio
objeto que ele contempla. Esse lugar especifico
da visdo com a imagem é aquilo que Sohrawardi
e os platénicos da Pérsia chamaram de mundo
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visiondrio ¢ que Henry Corbin chamou de mundo
imaginal. Se nos lembrarmos que Plutarco, no
Banguete dos Sete Sdabios, diz-nos que a alma é
o instrumento de Deus (“psyche organon
theou”), compreenderemos que Eros é, ao mesmo
tempo, instrumento ou orgdo da teofania e o
lugar imaginal onde se dd a visdo dessa teofania.
Eros portanto dd conta da unidade da ascensdo
dialética da alma a busea de Deus ¢ do processo
tetirgico pelo qual Deus se manifesta no
sensivel.”(Vieillard-Baron, op.cit.p.62). Esse
“lugar especifico da visdo com a imagem”, de
importincia vital para nossos propdsitos, como
retornaremos, ¢ o mundus imaginalis ou Imaginal
. Nio seriaaqui o momento de detalhar, e interpolar
a obra de Corbin ou a densa tese de Badia (1999)
sobre o autor; mas niio podemos deixar de marcar-
lhe, desde jd os tragos: é o mundo intermedidrio
entre o inteligivel e o sensivel, o mundo da Alma
e dos eventos da hierohistoria, que sdo eventos
da Alma; é o mundo da "espiritualizacdao dos
corpos e da corporificacdo dos espiritos”, da
“caro spiritualis”ou da “spissitudo corporis”,
segundo os platonicos de Cambridge Cudworth,
1978; More,1978), cuja consisténcia lembra a da
“matéria espiritual™ (Eranos Jahrbuch,1984;
Cahiers de [1'Université Saint Jean de
Jérusalem,1987); é o lugar das teofanias ¢ das
epifanizacoes, sendo o espaco-tempo da Alma (
e do psicoide, portanto da Psyche) e das
experiéncias visiondrias do numinoso (Otto,
1932); enfim, é o mundo da realidade dos
arquétipo, sendo o abarcante-situacionador dos
eventos pneumdtico-psiquicos e matriciador das
“figuras numinosas de nés mesmos” da
mitodologia, ou figuras mitico-imaginais que,
pelo exaiphnés, emergem na realidade da alma
nas estérias de vida. E, assim, portanto, o
“sensorium Dei” e a “imago mundi”, sendo todo
conhecimento erdtico, como nos mostram as
belissimas investiga¢des de Soloviev em “Le Sens
de I’Amour” (1985) e as consideragdes da
hermenéuticade Ortiz-Osés (1989)em “Metafisica
del Sentido”.

Mas, para Plutarco, Erosestd intimamente
associado a Helios e, nos escritos do Imperador
Juliano, Sobre a Mde dos Deuses e Sobre
Helios-Rei, temos na figura da Alma do Mundo
uma superag¢ao entre o diurno e o noturno, onde

Helios-Eros (“pollen homoioteta™, de grande
similitude) exerce sua fun¢ao real e mediadora
pelos movimentos circulares e regulares, da
harmonia mundi, destacando-se sua funcdo uni-

fica-dora andloga a henosis de Proclo. E um

intermundo, intermedidrio, como o mundo
imaginal.

Portanto, a Alma do Mundo ¢é ponto de
tangenciamento/emergénceia na  passagem
Ser/Devir e Um/Multiplicidade, portanto
Eternidade/Temporalidade e sua natureza de
“harmonia conflitorial e erdtica” torna-a um
“hibrido mediador”que presentifica, faz emergir,
“enacta” o “exaiphnes”. Ademais, ela situa os
instantes instantaneos e assim constitui o fio do
mito, fio do relato e fio da vida...

A reflexdo sobre o instante em Platao, sobre
a densidade e diafaneidade do “exaiphnes” faz-se
tendo por base, além desse solo geral acima exposto
em sua problemdtica, e mais, da “composi¢io da
alma” - a que viremos logo mais - a terceira
hipétesedo Parménides. Ela apresentaum “cariter
existencial”, na medida em que, Parménides 155
¢, se 0 Um existe, ele tem a ver com o tempo, pois
participa do ser e do ndo-ser. O tempo € a condigiio
para que o Um possa participar do ser e ndo
participar dele. Ora, participar do Ser, € nascer, e
ndo participar € morrer. Quando ele nasce ao Um,
morre ao miiltiplo; quando ele nasce ao miltiplo,
morre ao Um. Assim todo nascimento é
simultaneamente morte. E o questionamento dird
respeito ao momento em que o mdével torna-se
imével, como o Um se torna multiplo. Em
Parménides, 156 d, Platao diz que “serd preciso
nesse momento que ele ndo esteja/seja (em)
tempo algum”.Nao hd absolutamente tempo em
que um mesmo Ser possa, a0 mesmo tempo, mudar
e ndo mudar. Entre a imobilidade ¢ o movimento,
como entre o tempo e a eternidade, ha algo
bastante “estranho”: trata-se do instante-exaiphnes,
que Diés propoe traduzir por “instantineo” e
Vieillard-Baron, de modo propositadamente
redundante, por “instante instantineo”. “Notemos
que ndo se frata aqui do instante como limite
abstrato entre o passado e o futuro. E de modo
puramente ldgico que Platido mostra a
necessidade de um momento fora do tempo que
¢ o lugar de passagem, esse lugar de inversdo
entre o sim e o ndo, o negro e o branco, o ser e
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o ndo-ser. E precisamente a licao retida por
Hegel no inicio de sua Légica, na famosa
dialética Ser-Nada-Devir. A passagem ¢é
essencial: é o Werden, esse devir que ndo pode
ser pensado sendo como intemporal..”
(Vieillard-Baron, op.cit.p.15)

Quanto ao “oximoron da alma”, as
dificuldades que levantam a compreensido de
Timeu,29 e 30 - onde se configura o “hibrido™ da
alma e suas relagdes com o tempo e a eternidade,
dando-se no “exaiphnes” como “mundo
intermedidrio ouimaginal” dos arquétipos e mitos e
como figuragoes dos modelos, mas processualmente,
melhor, como “lugar de passagem, de inversio”e,
acrescentariamos, de “reversdo”, pois aqui se
processa a “epistrophe” e ndo s6 a * henosis”-,
aconselham que aqui reproduzamos, inicialmente,
os comentdrios de Robin e, a seguir, in extenso,
trecho das Enéadas I, Da Eternidade e do
Tempo, de Plotino.

Diz Robin: “ Eis como, parece-me, deve
ser entendido: I. A Alma, “unida a todas as
partes do corpo conjuntamente”(Descartes),
ndo é nem divisivel, nem indivisivel; sua
realidade é intermedidria entre o Inteligivel e o
Sensivel; 2.Come tudo aquilo que existe, nao é
nem  absolutamente homogénea, nem
absolutamente heterogénea; ela é uma
organizacdo onde ndo se discerne, como no
Inteligivel e no Sensivel, o Mesmo e o Outro,
mas sob uma modalidade intermedidria entre a
esséncia pura, indivisivel, e suas manifestacies
e relacdes empiricas na extensao divisivel.
Seguem-se, dai, dois momentos na concepgio
da Alma onde entram os trés termos pré-citados:
a realidade intermedidria, o Mesmo e o Outro.
l. 0o Demiurgo associa o Mesmo e o Outro; a
associagao assim obtida ele atribui a modalidade
intermedidria.” (Robin, 1969,p.1487-8, nota 2).

Em Enéadas Ill, 7, 11, linhas 15 e seg.
Plotino diz: “Antes de ter engendrado a
anterioridade e de ter-lhe vinculado a
posteridade que pede, ele repousava no ser; ele
nao era o tempo, guardava sua completa
imobilidade no ser. Mas a natureza curiosa da
acdao, que queria ser dona de si mesma
pertencendo-se totalmente, escolheu buscar
melhor que seu presente estado. Entdo ela se

moveu e também ele se pos em movimento;
caminharam para um futuro sempre novo, uwm
estado ndo idéntico ao estado precedente, mas
diferente e incessantemente cambiante. Depois
de ter caminhado um pouco, fizeram o tempo,
que é uma imagem da eternidade. Havia, com
efeito, na alma, uma poténcia agitada que sempre
queria deslocar os objetos que ela via no mundo
inteligivel; mas a alma se recusava ao fato de
gue todo ser inteligivel se lhe presentificasse
com imediatez subitinea. Ela procede como a
razéo espermdtica que emerge de um germe
imovel, desenvolve-se evolvendo aos poiicos,
parece, rumo a pluralidade e manifesta sua
pluralidade dividindo-se; ao invés de guardar
sua unidade interna, prodiga-a ao exterior e
perde sua forca no préprio progredir. Do mesmo
modo, a alma fez o mundo sensivel a imagem do
inteligivel; e o fez movel ndo com o movimento
inteligivel, mas com um movimento semelhante a
ele e que dele aspira ser a imagem; fez-se
inicialmente temporal produzindo o tempo no
lugar da eternidade ; depois submeteu ao tempo
o mundo por ela engendrado colocando-o
inteiramente no tempo onde recolheu seu
desenvolvimento total. Com efeito, como o mundo
se move na alma (pois o universo sensivel nao
tem outro lugar sendo a alma), ele também se
move no tempo que pertence a esta alma A alma
produz seus atos um apés o outro, numa sucessao
sempre variada; com um novo ato, ela engendra
o conseqiiente; e ao mesmo tempo outro ato de
pensamento, seguindo o precedente, produz um
evento antes inexistente.E que nem seu
pensamento, nem sua vida atual sdo semelhantes
a sua vida precedente. E, ao mesmo tempo e por
isso mesmo que é uma vida diferente, ela ocupa
um tempo diferente. A parte dessa vida que
avanga ocupa,a cada momento, um novo tempo;
sua vida passada ocupa o tempo passado. Dizer
que o tempo é a vida da alma consistindo no
movimento pelo qual a alma passa de um a
outro estado de vida, ndao significaria nada?
Ora, a eternidade é uma vida no repouso e na
identidade, vida idéntica a si mesma e infinita.
Ora, o tempo é a imagem da eternidade e estd
para a eternidade como o universo sensivel estd
para o mundo inteligivel;, assim, ao invés da
vida inteligivel, uma outra vida, que pertence a
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esta poténcia da alma e a que chamamos vida
por homeonimia; ao invés do movimento da
inteligéncia, o movimento de uma parte da alma;
ao invés da identidade, da uniformidade, da
permanéncia, a mudan¢a e a atividade sempre
diferente; ao invés da indivisibilidade e da
unidade, uma imagem da unidade, o um que
existe no continuo; ao invés da infinidade que é
um todo, um incessante progresso ao infinito;
ao invés do que é integral sempre, um todo que
advém por partes e que estd sempre por vir.
Assim o universo sensivel imitard esse todo
compacto e infinito do mundo inteligivel,
incessantemente aspirando a novas aquisi¢oes
na existéncia; seu ser serd a imagem do ser
inteligivel. Mas ndo tomemos o tempo fora da
alma, assim como a eternidade fora do ser; ele
nao acompanha a alma, nao lhe é posterior;
mas nela se manifesta, nela existe, estando-lhe
unido, como a eternidade ao ser inteligivel.”

Temos aqui, portanto, ao lado da imagem do
“exaiphnes”,da almacomo oximoron, a alma como
tempo “tout court”; como diz Eliade em algum
lugar, “caimos da eternidade no tempo...e do tempo
na histéria...”; mas mesmo nessa “queda”, o
processo de emana¢do ndo deixard de imitar o
modelo arquetipicoe inteligivel, algo que ficard bem
mais claro e preciso na dindmica da “epistrophe”
ou da reversdo a eternidade e A unidade. Portanto,
a alma como tempo comporta ainda esse
“imprinting”do inteligivel e, em sua “mimesis”, que
€ uma “metexis”,é também uma “anamnese”, a
despeito da realidade fenoménica de suas
manifestagdes, que sio uma, dirfamos,
sintematiza¢@o ou desfiguragao da Presenca.
Se na poiética do instante e nos instantes das
estorias de vida, para nés, persiste o “exaiphnes”
como significagiio origindria e pleromdtica, temos
também a presenca da alma-tempo nos momentos
de suaestéria/histéria: o oximiron dar-se-d, agora,
entretanto, ndo de modo interno ao “exaiphnés”,
mas entre as duas imagens de alma, a alma-numi-
nosidade e a alma-tempo. E isso que o “olhar
oximorénico” (Paula Carvalho, 1998, Apéndice)
deverd apreender e saber ler nas estérias de vida,
mas sempre numa “recondug¢do a intengdo
origindaria”do “exaiphnés”, que trans-figura a
banalidade do temporal cotidiano histérico. Para
tanto precisamos da regéncia do “principe

91

d’arrachement”, que nos permite abarcar
conjuntamente as imagens da alma-tempo e da
alma-“exaiphnés”, compreendendo aexplicitacio
¢ desdobramento da primeira imagem e, afinal, a
recondugdo a tipicalidade da segunda imagem na
constituicdo de um oximoron a segunda poténcia.
Nessa oportunidade poderemos ser conduzidos pelo
“escandalo do mito e do arquétipo” no retorno
do * homo religiosus”, segundo Durand (1986).

Em Enéadas 111,5,9, linha 30 seg. Plotino
nos lembra que “se sdo verdadeiros, os mitos
devem separar no tempo as circunstincias do
relato e distinguir com freqiiéncia, uns dos
outros, seres que sio confundidos e ndo se
distinguem sendo por sua posi¢do ou por suas
poténcias; (alids, mesmo onde Platdo raciocina,
ele faz nascer seres que ndo foram engendrados
e ele separa seres que ndo existem sendo
conjuntamente). Mas depois de termos sido
ensinados como os mitos podem ensinar, eles
nos deixam a liberdade, se nés os tivermos bem
compreendido, de reunir seus dados esparsos.”
Significaisso, no mito ¢ nos processos das imagens
da alma (alma-tempo e alma-instante instan-
tdneo), reconhecer aimportincia do desdobramento
temporal e da re-unido, ambos obras da alma em
suas duas imagens: ¢ um expediente “diddtico”
mas, mais que isso, retrata a prépria dinimica do
“sermo mythicus”(Paula Carvalho, | 998, cap.VII).
Porque, pondo em outros termos, as duas imagens
e os dois processos chamam-se diacronia e
sincronia ¢, como mostrou Lévi-Strauss (1974), 0
mito é um expediente dotado de uma “estrutura
dilemdtica” aptaaresolverumacontraditorialidade,
ou seja, hd uma compactude de oposi¢des que, para
virem a solugdo que as mantenha conjuntas mas
desdobradas, dispéem-nas na temporalidade e
linearidade do relato. Mas o mito é um “macro-conceito
recursivo”, para nos valer da precisio de Morin,
contraditorial e conflitorial, pois é um macro-agen-
ciamento de “configuracoes arquetipais”, sendo
que sabemos os arquétipos e as imagens simbélicas
serememsitambém contraditoriais e conflitoriais,
sdo “imagens-Janus bifrontes”. O escindalo de
ambos consiste, porum lado, na noc¢iao holonémica
Junguiana de “psicdide”- estudada em detalhes por
A.Jaffé (1994), e que permite pensar o sentido dos
eventos que se processam numa ligagio direta
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entre Espirito e Matéria, enquanto noumenos,
prescindindo-se da Psyche, lugar onde se ddo os
fenémenos da Alma, mas nessa constituicio de
uma “psique objetiva”, segundo os termos de
Fordham, permitindo falar de principio de
sincronicidade do psicoide como “accolade
domaniale” (Ruyer,1991) - e, por outro lado, na
Psyche como lugar dos eventos ou “fenémenos”
(etimologicamente) da alma, sempre cifrados,
como simbolos ou fungdo transcendente, nessa
“logica da coincidentia oppositorum” (Paula
Carvalho, 1985, V.II.C.Ie II) ou da *razao
complexa”, em sua dupla dindmica de desdobrar e
implicar. Assim, lembra-nos Durand, o mito
(constelacdo e configuragcao de imagens
arquetipais), pelo primeiro aspecto ou imagem da
alma € “metaléptico” (preenche, com as variagoes
idiografico-temporais, as intencionalidades
desejantes da “agitacdo”™ da alma, ou parafraseando
Ricouer, trata-se de seu pélo “escarologico”, onde
desenha o engendramento das figuras e figuracoes
do desejo e do Espirito) mas, pelo segundo aspecto
ou imagem da alma, é “metabolico™( reproduz as
redundinciais arquetipais e seu retorno repetitivo,
ou parafraseando Ricoeur, trata-se de seu pélo
“arqueologico™, onde a Natureza repete a
Eternidade, de modo circular). Do mesmo modo
ocorre, nesse interjogo espiral de pélos, se tratarmos
da “re-condug¢do” ( o “ta’wil do Tawhid"”, diriam
os platdnicos persas) entre polos, processos e
imagens, fundamentalmente e arquetipalmente,
dessa “reversio ou epistrophe” a imagem da
alma-instante instantineo. Poderemos com-
preender, destarte que, no “exaiphnés”, se dio os
arquétipos modulando-se como mito e que, se tal
“instante poético” é que nutre em profundidade os
relatos (miticos sempre) das estorias de vida, neles
teremos o espelhamento e a disseminagio das
“configuracdes arquetipais”. Poderemos agora
agenciar, para ampliagdo da compreensio e do
enfoque “mitodolégico™, 0 “principe d’arrachement”,
sem o qual nio haverd desprendimento e extragio
dessa compreensio.

Duas questoes podem nos guiar no sentido
de retermos-lhes as licdes para nossos propositos,
retermos as licdes do “principe d’arrachement”:
1. em que consiste o “principe d’arrachement” e
quais as extensoes de sentido que pode viraadquirir
e que se afiguram representativas para nosso

enfoque “mitodolégico™? ; 2. que elementos ele nos
propde para uma hermenéutica mitodolégica das
estorias de vida no tocante a problemdtica da
temporalidade e da alma (psyche) e, assim, como
vird a transversalizar com uma arquetipologia e
com uma visdo do mundo imaginal ?

Quanto a primeira delas, J.Baruzi (1937)
escreve, como musicélogoe filésofo da arte, erudito
edensoestudo sobre olivrode Liszt (1839) atinente
amusicaciganae, assim,desvenda a hermenéutica
desse epos - epos é um modo de dizer o mito-
musical, que é ao mesmo tempo a hermenéutica
de Liszt - virtuose (Jankélévitch,1979): essa
hermenéutica capta o “exaiphnés” e a “inter-
versdo do tempo” a que da origem, propondo-se
regida pelo “principe d’arrachement” como
refutacdo do principio da causalidade e,
portanto, abrogacdo da historia, pois introduz
uma “anti-historia” que tem a ver com a “hiero-
historia”e as disrup¢ioes da Eternidade nas
“Presencas Dominantes Absoltas” ou
configuragcoes temdtico-arquetipais, como
evidenciamos musicologicamente e mitanalitica-
mente na hermenéutica do “pensamento sonoro”
em “Lulu” de Alban Berg (PaulaCarvalho, 2.000).
Corbin (1983) da a devida ampliacio a essa
hermenéutica do “epos” vinculando-lhe a
mensagem, e desembocaduras, numa metafisica
do Ato criador, homologivel ao “Verbo
emergente” em Bachelard, assim como & peiética
do instante-instantdneo que permite reconduzir
a horizontalidade de uma discursividade a
mythopoiesis do “exaiphnés” e ao lugar de
passagem da/para a eternidade, que desde
sempre imanta e irisa...o tempo...e a historia...Diz
Corbin: “O modo pelo qual Liszt interpretou o
sentido da miisica dos ciganos, sua
hermenéutica dessa muisica, desenvolve-se sob
a acdo daquilo que Joseph Baruzi designava
como um certo niimero de presengas dominantes,
presencas cuja virtude consiste em substituir ao
principio de causalidade, o iinico que os
historiadores fazem constar, um principio que
poderemos chamar de “principe d’arrachement”,
quer dizer, de extragcdo a prdpria causa¢do
historica. E esse principio opera tanto na
inspiracdo da miisica cigana como na inspira¢do
de Liszt, que dela reune os temas e ritmos para

formar, como pura epopéia musical, o livro das
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Rapsédias...Liszt reune em suas Rapsddias, que
Jormardo episédios entre os quais apenas e
pouco se pode falar em uma sucessdo, episodios
totalmente emblemdticos de uma epopéia cuja
forma é totalmente nova, ndo se dando em
qualguer tempo sendo no seu proprio tempo
musical.Qualquer forma discursiva é dafl
excliida, toda forma “trancada em relatos de
aventuras e notag¢oes de feitos e desfeitos”.
Forma iinica, portanto, feita de acordes e de
cantos, mas mais, de cantos sem palavras...Ao
mesno tempo o termo absoluto é pronunciado
como signo dessa epopéia, retornando em Liszt
como numa série de intuigcées.Pois o que
caracteriza, para ele, a epopéia ou o epos, ndo
é essencialmente o desandar de uma série de
eventos contados, mas sobretudo a natureza
das paixées que entram em jogo e que as
caracteriza como “espontineas, absolutas,
imperiosas”, trés epitetos que retornam sempre
para descrever os sentimentos que a miisica
cigana faz “respirar”: espontianeos, absolutos,
imperiosos- sentimentos que, assim exaltados
pelos qualificativos, relevam da epopéia, do
epos. E Eis porque, sendo despojados de relatos,
de fatos, de eventos, de personagens e de tipos
nacionais, tais cantos, nem por isso, deixam de
ser aglomerdveis numa epopéia. As notagcées de
Liszt, meditadas em suas tiltimas consegiiencias,
Jazem pressentir que a hermenéutica da epopéia
reconduz finalmente ao proprieo problema do
absoluto na ordem poética e que tal problema
ndao poderd ser resolvido sendo no hoerizonte de
uma metafisica do ser que destrone o principio
de causalidade...Parece-me, pois, urgente
discernir naquilo que o latim reune em um s$6
termo absolutum, aquilo que o francés decompée
nos dois termos “absous” e “absolu”, pois me
parece que ai se situa o segredo dessa
investigacdo. Ndo existe, de modo algum, *
absolu’que ndo implique em si mesmo um
“absolvens”’que o absolva, torne-o * absous”de
qualguer outra condi¢do sendo de si mesmo,
arrancando-o a toda condicdo e causalidade
prévias, a qualquer referéncia anterior e
exterior. O sentido do Ate criador, como ato
inicial de uma metafisica do ser repercutindo-se
em todos os niveis em que se fala de Ato
criador...esse sentido serd toda vez o sentido de

fio da histéria/estéria. Diz Corbin:

um ato “absolvant ’absolu”assim * absous " por
essa extracdo a qualquer condi¢ao que ndo ele
mesmo. O “ absolu” ndo é tal sendo porgie *
s’absolvant”...E ¢é ai que poderemos verificar
operando, na inspira¢do de Liszt reunindo o
livro das Rapsddias, esse principio absolto que
é a virtude das Presengcas Dominantes....Porque
a consegqiiéncia imediata das Presencas
Dominantes Absoltas é a interversdo do tempo.”
(Corbin, op.cit.p.171-174)

Quanto a segunda questio, observemos que,
sem que o sentido o seja metaférico, podemos: 1.
conceber a (estéria de) vida como uma obra de
arte ou um opus, como ji a hermenéutica de
Heidegger (1968) nos sugere extensamente, sem
qualquer veio, entretanto de “esteticismo”, alémdo
que, por esse meio, poderemos instrumentar a
dimensdo estética da educagcdo fdtica; 2.
conceber, com mais rigor e propriedade, como
coroldrio da proposta anterior, a (estéria de) vida
como uma rapsédia ou uma mythopoiesis ou
uma mitohermenéusis (como prefere Ortiz-Osés).
Seriam proposi¢oes cuja tarefa de prover ao
desenvolvimento valeria a pena...Enfim, 3. os
modos de interversdo do tempo que re-conduzem
ao “exaiphnes”, podem ser transpostos
literalmente, e em espirito, para o universo
mitodologico das estorias de vida e lidos
transversalmente com as molduras sécio-
culturais propiciadas, noutro sentido, para a
memdoria coletiva e para a recepcdo pessoal e
grupal, pela antropologia simbdlica de Bastide
e pela estética da recepcdo da Escola de
Constan¢a.Enfim, pensarmos, depois, a
“transsumptio imaginal”. Passemos agora a
examinar esse dltimo item .

i

A interversao do tempo pelas Presengas
Dominantes Absoltas on Arquétipos permite-nos
a operagiao da “henosis’pelo “anagogein” - ou
“re-conducdo imaginal”, “ta’wil” ou remontar
da temporalidade ao “exaiphnes”, “epistrophe”
ou “reversio”- ou como captar/ser captado pelos
“instantes instantaneos” que “surplombent” os
momentos e o fio da temporalidade, evidenciando-
lhes o cardter ontologicamente qualitativo de
alguns deles, que entdo serdo “recortados” no
“Essas
Presencas podem se fazer sentir de modos
diversos. Pode ser a sobrevivéncia de impressoes

Revista Reflexdio, Campinas, n® 78, p. 77-102, set./dez./2000



94 J.C.P. CARVALHO & D.D. BADIA

tdo profundamente gravadas no intimo do ser
que jamais poderiam ser apagadas sem que se
apagasse também o proprio ser. Pode ser a
persisténcia de imagens fortalecendo-se ao
longo dos anos e que, incessantemente
corroboradas por outras imagens, transformam-
se em visées de evidéncia irrefutdvel. Pode ser,
enfim, magia das lembrancas, isto é, uma magia
que arranca, desloca, extrai a lembran¢a ao
momento do tempo que a enquadrava, e eis que
por esse “arrachement” a lembranca transmuta
todos os momentos que a haviam precedido e, de
antemdo, dd -lhes a significacao, uma
significacdo totalmente nova, aos momentos que
se seguem. Processa-se, doravante, a
interversao do tempo arrancando a sua soliddo
os pontos fixados eventualmente no passado.
Com e¢feito, eis que tudo que precedeu, tudo que
foi anterior, agora depende dessas horas
privilegiadas, todo esse anterior desde agora a
ele sucede. O tempo tornou-se reversivel. O
passado ndo estava acabado: é agora que ele
vai se completar, tornar-se Evento. Falariamos
aqui de um absoluto que irrompe? Entretanto,
sé-lo-ia em sua esséncia se ndo fésse absolto,
isto é, absolvendo o passado do peso da
anterioridade que desde sempre sobre o adensou
opacificando-o, tornando-o inacessivel,
fechado sobre si mesmo? Desde agora o acesso
esta aberto, a significacdo torna-se flame-
Jante.”(Corbin, op.cit.p.174-175) Eis chegado o
momento de transversalizarmos com as molduras
socio-culturais...e com o Imaginal.

Retomando Halbwachs (1990) e Herskovits
(1965), Bastide (1970) mostra como nio existe na
memoria coletiva algo como um continuo de
momentos fixados como num colar que, sob 0 nome
de temporalidade/ histéria, ao lembrarmos, iriamos
como que desfiando e colhendo aqui e acold os
“momentos fixos”; e isso porque hd uma
descontinuidade caracteristica, alémde nosso olhar
ser sempre “retrospectivo”,”retroativo”, “post
factum”™ e, nesse sentido, “recorta” aquilo que a
“sele¢do” do grupo, ou da pessoa, compatibiliza
com o presencial, ou “reconstr6i” sobre uma
discontinuidade caracterizada sobremaneira por
aquilo que Duvignaud chamou de “buracos da
memdaria”que, entdo, precisam ser “inovadoramente
preenchidos”, onde intervém o sincretismo, o

bricolage, mas sobretudo, a re-interpretacdo
subjetivamente individualizada; em suma, nio
temos “dados e fatos numa temporalidade continua”,
mas sim reinterpretacdes e reconstrucoes,
recortes modalizades pelas motivacdes
retroativas do sujeito e do grupo. Além disso,
mostraram-no Jauss e a Escola de Constanca (Paula
Carvalho, 1998, cap.VII), hda uma “aiesthesis”
dessa recepgdo, modulada que € tanto pelo “poder
poiético” (Mittelstrass), quanto pelo modo de
identificacdo (“catharsis”) regendo o processo
de transmissdao/selegao/recepg¢do criativa..
Ambos os fatores desreificam a objetividade
de uma pretensa temporalidade continua
colhida como um “dado”: sempre haverd uma
trans-figuragcdo iconica.

Passemos a “ars interiorativa” que, com o
Imaginal, permite-nos cercar cada vez, de modo
mais explicitador, a mitodologia das estérias de
vida, aqui fundamentalmente através da
“transsumptio imaginal”. Vimos anteriormente
que o mundo da Alma é o mundo imaginal, cujas
caracteristicas apresentamos rapidamente,
remetendo o leitor aos trabalhos de Corbin, Badiae
Jambet (1983). Ora, dizer que as Presencas
transmutam os “fatos” em Eventos, como vimos
acima, significa que os trans-figura como Eventos
da Alma, pois sdo eventos da alma, que nela se
produzem, que ela os situa., num tempo dela
que, por contrastacdo com o “tempo fisico”do
sensivel e o “tempo espiritual”do inteligivel, os
platénicos persas costumam designar por
“tempo existencial”,que é o tempo da Alma e do
Imaginal. Nele ocorre o processo da re-conducgao,
bem como a “transsumptio imaginal”. Assim,
lembrando Corbin, referindo-se a Camili e ao
“theatrum mundi”- ao teatro da memdria-,
sabemos que essa “ars imaginativa’ é, pois,
uma “ars interiorativa”; e aqui poderemos chegar
a “ transsumptio imaginal”em suas relacoes
mitodolégicas com as estorias de vida..Citemos,
antes, Corbin :  “(pensando-se no belo livro de
F.Yates, “The Art of Memorv”...) A “Ars
Memorativa”comporta originalmente, como
orgdos de acionamento e operatividade, lugares
e imagens (loci et imagines). A récnica consiste
em percorrer mentalmente, por vezes, “in
corpore”, uma “construcdo”...Em razdo das
premissas que implicava, a Ars memorativa
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deveria se desenvolver (entre a ldade Média e o
Renascimento) numa metafisica da memdoria, em
si soliddria de uma metafisica da imagem e da
Imaginacdo. Seria pois preciso, explicita ou
implicita, uma ontologia do mundus imaginalis.
Dessa metafisica relevamos, entre seus
representantes, certo nimero de pressuposicoes,
ao mesmo tempo herméticas e neoplaténicas...De
algum modo deve aqui intervir a idéia que, de
um modo ou de outro, é aquela que em J.Boehme
supoe a aproximacdao com Imago-Magia, de tal
modo que a ars memorativa finalmente promane
da ars hieratica entre os neoplatonicos. Sendo
o microcosmos o reflexo do macrocosmos, a
memadria torna-se a do “sdbio teurgo”, do homem
divino, em associa¢do intima com as poténcias e
divinas energias do cosmos. Isso confere as
Imagens, eo ipso, uma virtude telirgica e
“transfiguradora”...Tais imagens talismanicas
sdo, bem entendido, imagens interiores, isto é,
imagens reproduzindo o mundo celeste no mundo
interior da imagina¢do, pondo-a na situacdo de
receptora dos efliivios celestes. Assim acontece
em Marsilio Ficini ¢ em Giordano Bruno. Nesse,
as imagens do mundo sideral sdo as Umbrae
idearum, mais proximas da verdadeira realidade
que o sdo as sombras fisicas no mundo inferior
(essas Umbrae idearum, em certo sentido,
correspondem parcialmente ao “dlam al-mithdal”
ou “mundus imaginalis”) e é assim que G.Bruno
interpreta a Ars de Raimundo Liilio. Aquilo que
era ars memorativa transforma-se, assim, num
culto mistérico no interior da alma....A ars
memorativa torna-se ars interiorativa...Onde
se dispoe de uma metafisica do “mundus
imaginalis”, o realismo espiritual orienta rumo
ao espiritual concreto, nas “transfiguracoes”
operadas pelas imagines agentes.”(Corbin,
1971,p.368-370) Por conseguinte, “a trans-sumptio
é transposicdo, transferéncia; a justeza, a
“verdade”de uma melodia transposta numa
tonalidade superior, ndo consiste em retornar a
tonalidade precedente; ela estd na conservagio
da estrutura, o isomorfismo de uma e de
outra...O sentido verdadeiro das figuras
concretas do mundus imaginalis ndao consiste
em tornar a descer ao nivel do conceito légico;
mas inversamente, é o verdadeiro sentido desse
conceito légico que se anuncia ne tinico nivel

onde pode a esséncia se manifestar, isto é, na
imagem que dele é o “mazhar”(espelho,
reflexo), o “teatro”, a forma de aparicdo ao
nivel do qual o orgdo de percepgdo é a
Imaginacao metafisica...”(Corbin, op.cit.p.365)
A “transsumptio imaginal” é o “descensus”, ou
mais amplamente resguardando os movimentos
de catdbase e andbase, o “transcensus” das
figuras mitico-imaginais nos suportes psico-
fisicos que sdo os homens-portadores de
epifanizacdes do numinoso ou das configuracaes
e constelacoes arquetipais: viver a vida é viver
a Imaginacdo e essas “imagines agentes” e a
estoria de vida ¢ o relato/ re-citagdo desse
“mythos”. Poderemos, destarte, dizer com
Mallarmé ,na “ Lettre a Cazalis, mai 1867":
“Significa isto dizer-te que desde agora sou
impessoal e ndo mais o Stéphane que conheceste
- mas uma faculdade de que o Universo
Espiritual dispoe no sentido de se vislumbrar
e desenvolver-se por meio daquele que fui eu”
(Mallarmé, 1945,p.70). Ou bem aproximar-nos a
uma conclusdo, pelo que diz respeito a
despersonalizacao e/ou personificagdo nesse
“transcensus” do mundus imaginalis, com
relagdo a éntica e ontologicamente seus
“suportes” (“Trdger”), desse texto candente de
Jung-Hillman: “ Nosso destino é revelado em
Jantasias ou, como Jung asseverou: nas imagens
de nossa psyche encontramos nosso mito...Por
um lado, essa abordagem leva-nos distante, a
imaginagcdo politeista que encontramos no
enfoque neoplatonico da psyche mas, por outro
lado,ilumina proversivamente o pensamento de
Jung no sentido de que demonios e deuses sdo
mesmo estruturas reais fundamentais porque
sdo psiquicamente anteriores as mentes que os
projetam. Porque, para Jung, os Deuses nédo
sao projecoes. Pois Jung diz: “...Ao invés de
derivar essas figuras a partir de condicies
psiquicas, deveremos derivar, isso sim, nossas
condi¢ées psiquicas a partir dessas
figuras.”Essas pessoas miticas sdo os
arquétipos, realidades metafisicas, as quais as
realidades fisicas se con-formam e devem se
con-formar...por meio das quais nés situamos
os eventos e vemos qudo bem eles se con-formam
com seus tipos universais, ou arquétipos, do “
mundus imaginalis”.(Hillman, 1989,p.159) E
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exemplar a “transsumptio imaginal” e a
presentificacdao dessas figuras mitico-imginais,
ou “pessoas miticas, arquétipos ou realidades
metafisicas” - Baudouin lembra que “os
arquétipos sdo essas constantes da imaginacdo
simbélica”, desde que essa seja compreendida no
sentido da Naturphilosophie romantica alema
(Gusdorf,1984) ou do “idealismo mdgico” de
Novalis (1973)- como consta do seguinte trecho do
“Der weisse Dominikaner”, de G.Meyrink, que
levanta, ademais - como veremos a seguir, aquestao
da impessoalizacdo e da personificacio dessas
“personalidades-mana”. Diz o autor: “Um dia,
quando escrevia, obcecado por sentimentos
desse tipo, vem-me siibito ao espirito uma idéia:
talvez esse Christopher Taubenschlag - e a
figura dele ndao passaria do signo
premonitorio,do simbolo de wuma forg¢a
desprovida de forma propria sob a mdscara de
uma pessoa? - seria alguma coisa como algo
emergindo de mim e mim? ...Como se lesse meus
pensamentos, esse ser invisivel interrompe
imediatamente o trajeto do relato para nele
intercalar, como num parénteses, valendo-se
para tanto de minha mdo que escreve, essa
resposta singular: “Seria o Senhor por acaso -
percebi a fina ironia nesse modo de chamar-me
“o Senhor” ao invés de “vocé”- como todos os
homens que se creem também entidades
individuais, algo como uma porgio segmentada
de um Eu? desse grande Eu a que chamamos
Deus?” Refleti longamente sobre o sentido dessa
Jfrase extraordindria, nela esperando descobrir
a chave do enigma que é para mim a existéncia
dessa Figura.. Quando, apos minhas cogitacées,
acreditava ja ter chegado a algumas luzes,
outra “interpelacdao”vem colocar tudo em
questdo! Vejam-na: “Todos e qualquer um sdo
um Christopher Taubenschlag sem ser,
entretanto, um Christopher Taubenschlag. Néio
passa de uma ilusdao entre os cristaos. Num
cristdo auténtico, sdo as brancas pombas que,
em seu voo, vém pousar...” Abandonei qualquer
esperanga de verificar e decifrar o mistério...E
preferiria crer que algo conduziu-me a mao,
que é uma forca eterna, livre, em si imovel e
independente de quaisquer substidncia ou forma;
mas por vezes, quando acordo...ocorre-me
perceber a imagem de um velho imberbe de

cabelos grisalhos, esguio como um
adolescente, de alta estatura, posto diante de
mim como uma lembranca da noite; e durante
a vigilia perpassa-me wma impressdo de que
nao pude me desfazer: deve ser Christopher
Taubenschlag. Siibito, advém estranho
pensamento: ele vive para além do tempo e do
espaco e recoletard tua vida como legado quando
a morte te chamar.” (Meyrink, 1978,p.11).

Lembremos, com Durand, que a mitodologia
éum “imperative mitogénico ”(no sentido kantiano)
produzindo/conduzindo “essasfiguras numinosas
de nos mesmos”...em cada estéria de vida, como
fado ou fato destinal...Por isso pudemos falar,
nas estorias de vida de Sa Carneiro (Paula
Carvalho,1999) do arquétipo da Sombra e da figura
mitico-imaginal do “clown”; nade Proust, pode-se
falar no arquétipo da Anima e nas figuras mitico-
imaginais do Andrégino e de Hermes; na de Balzac,
no arquétipo da Anima/Animus e da figura mitica
do Andrégino e do Anjo; nade Wilde, do arquétipo
do Duplo e na figura mitica de Eros...e dai por
diante; mas também nas estérias “comuns” e
cotidianas de Elvira e de M.B.S., do arquétipo da
Grande Deusa Mae e das figuragdes do magico
Feminino (Paula Carvalho,1998), emergindo, e
regendo, a vida de um grupo...

Entrementes, seriamos docetistas, como
poderia nos levar a crer sobretudo a frase de
Mallarmé, onde se apaga enantiodromicamente a
individualidade “portadora” e “encarnada”, em prol
de uma dissolugdo no Nada? Cremos que Corbin
responde com bastante clareza a questdo -
observemos, alids, que Eliade (1989) comentava
que para os “primitivos” ndo € pertinente a
questdo da personaliza¢do ou impessoalidade do
fendmeno numinoso, pois o que importa “¢é que
ele é real..”-: “...ao contrdrio, as verdades
percebidas como constitutivas dessa relagdao,
cada vez tinica, entre o Deus manifestando-se
como wuma pessoa e a pessoa que ele promove e
eleva ao estatuto de uma pessoa a quem algo se
the revela, tal relagdo é fundamentalmente uma
relacdo existencial, ndo dogmdtica. Ela ndo
pode ser expressa como um dogma, mas como
um dokema. Ambos os termos derivam do mesmo
verbo grego dokeo, significando ao mesmo
tempo aparecer, mostrar-se e crer, pensar,
admitir. O dokema marca o vinculo de
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interdependéncia entre a forma que se manifesta
¢ aquele a quem ela se manifesta. E bem tal
correlag¢io que quer dizer a dokesis..
Infelizmente é dai que a rotina acumulada por
séculos de historia dos dogmas ne Ocidente
tirou o termo docetismo, sinonimo de
fantasmdtica, irrealidade, aparéncia. Serd
preciso retornar ao sentido origindrio...”
(Corbin, 1981,p.208). E a seguir essa precisdo:
“Ndio é neantizando-se por fusdo na divindade,
ou na coletividade que dele, do Nada, é a
laicizacdo iluséria,ndo é abandonando aquilo
que o define como uma pessoa pondo-o no
ser,mas é ao contrdrio, realizando aquilo que
de mais pessoal ¢ profundo nele hd, que o
homem preenche sua fungdao essencial que é
Sfungao teofanica: exprimir Deus, ser o tedforo,
o portador-de-Deus.” (Corbin, op.cit.p.200).
Conclusivamente, com relagiio a questao do
significado ontolégico da abordagem mitodolégica
nas estoérias de vida e introduzindo a questio da
base poética da mente ou da cultura da alma a
que se liga através da educacao fdtica, as palavras
de Thomas Mann, na conferéncia
Futuro”, sio de extrema relevincia, texto a ser
grifado em sua quase totalidade... Diz o autor:
“...as profundezas da alma humana sdo também
os “Tempos Primordiais”, aquele “Po¢o do
Tempo” em que o Mito tem seu lar e do qual

CFreud e o

derivam as normas ¢ formas de vida originais.
Pois o Mito é o fundamento da vida; é o padrdo
sem fim, a formula religiosa pela qual a vida se
modela, visto que suas caracteristicas sdo uma
reprodugdo do Inconsciente. Ndo hd diivida
alguma a esse respeito, no momeinto em qie o
contador de historias adquire o jeito mitico de
olhar as coisas, o dom de ver os tracos tipicos
das caracteristicas e dos acontecimentos. Esse
momento marca um inicio na sua vida. Significa
uma intensificacao peculiar do seu estado de
espirito artistico, uma nova serenidade em seus
poderes de percepgdo ¢ criacdo. De ordindrio,
isto € reservado para os anos subseqiientes da
vida, pois ao passo que na vida da humanidade
o mitico representa um estdgio anterior e
primitivo, na vida do individuo representa um
estdagio ulterior e maduroe.”(apud Kérényi, 1979,
p.1-2)

Assim, comapoio na psicelogia arquetipica
de Hillman, poderemos dizer que, na abordagem
mitodoldgica das estorias de vida, as estorias de
vida fundamentam-se naquilo que ele designa
como “base poética da mente”: portanto, as estérias
de vida sio “rapsddias” que visam a “cultiura da
alma” - outra expressio de Hillman-, sendo a
educacdo “fdatica”, ou “contra-educagdao”, uma
“promocdo ontologica e pedagdgica” - mas,
como observou Thomas Mann, ao final de seu texto
acima citado, para o adulto no solsticio da vida...-
desse estilo de existéncia em seu teor
“inicidtico "(Badia, 1999) .Citemos o texto de
Hillman que embasa nossos propdsitos: “A
psicologia arquetipica, segundo denominagdo
nossa, teve desde seu inicio a inten¢dao de ir
além da pesquisa clinica do consultério de
psicoterapia, ao situar-se dentro de uma cultura
da imaginacdo ocidental... "Arquetipico”
pertence a toda cultura, a todas as formas de
atividade humana....e sdo as formas primdrias
que governam a psique. Mas ndo podem ser
contidas apenas pela psique, wma vez que se
manifestam também nos planos fisico, social,
lingiiistico, estético e espiritual. Assim, os
primeiros vinculos da psicologia arquetipica
sdo mais com a cultura e com a imaginagdo...De
Jung vem a idéia de que as estruturas bdsicas e
universais da psique, os padroes formais de
seus modos de relagdo, sdo padréaes
arquetipicos. Esses padroes ou “archai”
manifestam-se nas artes, nas religioes, nos
sonhos e nos hdbitos sociais de todos os povos,
manifestando-se espontaneamente em distiirbios
mentais.Para Jung eles sdo antropoligicos,
culturais, e também espirituais na medida em
que transcendem o mundo empirico do tempo ¢
espago e, de fato, ndo sdo propriamente

fenomenais...A linguagem primdria e irredutivel

desses padrées arquetipicos € o discurso
metaforico dos mitos. Eles podem ser assim
compreendidos como padrées fundamentais da
existéncia humana. Para se estudar a natureza
humana no seu nivel mais bdsico, é necessdrio
voltar-se para a cultura(mitologia, religido, arte,
arquitetura, o épico, o drama, o ritual, a poesia)
onde tais padraes sdo retratados..., Esse
movimento poe como fundamento da natureza
humana a “base poética da mente”...0 dado
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inicial da psicologia arquetipica é a Imagem.
Jung identificou imagem com psique (“imagem
é psique”,-CW 13, pg.75), uma madxima que a
psicologia arquetipica elaborou a ponto de
entender ...que a alma é primariamente uma
atividade imaginativa... A fonte de imagens...é
a atividade auto-geradora da prépria alma...A
“base poética da mente”, tese apresentada em
1972 nas Terry Lectures na Universidade de
Yale, atesta que a psicologia arquetipica...
comeca nos processos de imaginacdo. Ela
assume axiomaticamente imagens universais,
compardveis aos “universali fantastici”de Vico,
ou seja, figuras miticas que suprem as
caracteristicas poéticas do pensamento,
sentimento e ag¢dao humanos, bem como a
inteligibilidade fisiognomonica do mundo
qualitativo dos fenémenos naturais...A inten¢do
primdria de um trabalho verbal com imagens é
a “recuperacdo da alma no discurso”ou o
“cultivo / cultura da alma”. (Hillman, 1995,p.21
a 38)

Nio retornaremos as dimensdes e tragos
da educagao fdtica, porque ji examinados em
outros textos (Paula Carvalho, 1995; 1999a; 1999b);
além do mais, apesar da arquitetonica das
dimensaes e da especificidade de cada uma
delas em seus vetores peculiares, poderemos
dizer que, aqui, rodos se modulam isomorficamente
mantendo uma estrutura genérica, que
procuramos aqui esquematizar e cujo desenvolvi-
mento seria obra para um outro estudo. Se nos
lembrarmos que fdtico provém nao sé da funcdo
fitica de contato nas fungdes da comunicacio de
Jakobson, ao que articulamos os quadros e campos
seminticos de “phasis” na hermenéutica de
Heidegger, poderiamos com amplitude dizer que a
educagdo fdtica ou contra-educacdo,
estruturalmente, propoe-se desvendar, estabelecer
e desenvolver o contato e a proxemia com o
“Selbst”(“self”, si-mesmo ou “personalidade
2”), vindo ter a progressiva instaura¢cdo do
“eixo ego-Selbst” (Edinger,1990) mediando-se a
“funcdo transcendente” (Jung,1968) ¢ a
“imagina¢do ativa”, desse modo propiciando uma
circulacdo interior de teor apofdtico e
epectdtico - que define esse movimento de
centramento em torno do Centro assintdtico
como “circumambulatio”, assim retomando, de

modo equivalente, os jd vistos movimentos
circulares da Alma, em Platdo e Plotino, por
oposicdo aos movimentos retilineos e
segmentares do corpo sdrquico - e uma
“reconciliacdo social” (como se expressa Ortiz-
Osés). Portanto, a educagdo fdtica é a formacdao
de sensibilidades de teor mythopoiético e de
uma “sensivitidade imagética”(expressio de
Friedler para designar a “aisthesis” aqui peculiar
aliada ao “poder poiético” de Mittelstrass) através
de um exercicio continuado do“elhar oximo-
ronico” e da “pedagogia da escuta”, ambos
chegando a uma “entelogia do sujeito” e a uma
“metafisica do ato criador”. A pedagogia da
escuta € ndo s6 a escuta flutuante e diferenciada,
como nos ensinou a psicandlise, mas € também a
escuta sensivel, de que nos inteiraR.Barbier (1999).
J4 examinamos em detalhes os ensinamentos do
olhar oximorénico (Paula Carvalho-Badia, 1998,
Apéndice), para nos permitir remeter o leitor ao
texto. Ambos “instrumentos heuristicos” vem tera
uma metafisica do Ato criador - que vimos nesse
texto através das Presencas Dominantes Absoltas
ou dos Arquétipos nas consideracoes de Baruzi-
Corbin, que poderiam ser aprofundadas com o
belissimo texto de N.Berdiaev, sobre o sentido da
criagdo e a ética paradoxal (Berdiaev, 1976;
1972)- chegando a uma onrologia do sujeito ou
ontologia de nos-mesmos, como diz Foucault.
Homologando Foucault e Jung, poderemos dizer
que esse sujeito descentrado/recentrado € o
“Selbst”, que se dda/ ocultando-se, no processo de
individuacdo, sobre o qual se centra o
desenvolvimento da educag¢do fdatica nessa
promocdo da percepcdo instaurativa das figuras
mitico-numinosas de nés mesmos e suas
configuracoes arquetipais. Por se tratar, no caso
dessa ontologia do sujeito, de uma mutacdo
paradigmdtica, caberia reter o que dela diz
Foucault, e contra o qué ela tem a ver. Diz o autor:
“ Pode-se optar por uma filosofia critica que se
apresentard como uma filosofia analitica da
\-'EJ'(!(fd‘G en g&’}'{h”, ol JDOCIE-.T(.’ Opf(”' por um
pensamento critico que tomard a forma de uma
ontologia de nos mesmos, wuma ontologia do
presente presencial.” (Foucault, 1988,p.95).
Assim, alinha-se a educacdo fdatica com o
“pensamento critico” que, em seus tragcos pos-
modernos (Baum, 1998,p.139 seg.), descobre, por
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outras vias, o olhar oximordnico, como atesta a
hermenéutica das esculturas de Tony Cragg,
Kristjan Gudmundsson e Gediminas Urbonas
praticada tanto por Maaretta Jaukkuri em
“Artscape”, quanto pelo citado Zygmunt Bauman,
instaurando-se essa  “ontologia de nos mesmos
ou ontologia do sujeito”.

Mas, diziamos. educagdo fdatica ou “contra-
edicagdo”... e vale a pena pontuar, ainda que de
modo breve - pois Hillman (1989), assim como nés
mesmos (Paula Carvalho, 1998, p, 248 seg.) ja
escrevemos sobre isso-, sobre essa significagao.
Retomando um pouco do que dissemos, poderiamos
dizer que tem sua origem em Marsilio Ficini, como
“contra-educag¢do da alma”. Em  Theologia
Platonica, V1,2, diz o autor: “Comecamos a
reconhecer que o erro de wma vida deseducada
nasceuw em grande parte da experiéncia do corpo
quando se concebe uma certa educagdo a ele
contrdria.” Lembrando que, em Enéadas, 11, 2,
2, Plotino distingue entre a mogdo da alma e a
mocdo do corpo, de que o corpo “move-se reto e
para diante”, ao passo que a alma move-se
circularmente, Ficini niio se opde a corporeidade,
mas instala-aem suadevida regido dntica de verdade
e validade. Diz assim no Comentdrios ao
Banquete,VI,9: “A propria alma é a casa do
pensamento humano. O espirito é a casa da
alma e a casa do espirito é o corpo. Sio trés
moradores e trés casas. Cada um deles ¢ exilado
quando sua casa natural ¢é perdida.” Como
comenta Hillman, “considerando-se “corpo”
como o natural, impositivo, valor frontal, numa
abordagem diretamente literal, vemos que a
contra-educa¢do da alma significa outro estilo
de reflexdo, onde a circumambulatio é
primordial. Portanto “corpo”em Ficini ndo deve

ser tomado num sentido literal, como separado
de...; Ficini quer significar uma separagio do
naturalista e simples “seguir adiante”ponto de
vista corporal, que ¢ tangencial as recorréncias
ciclicas da alma. O andlogo da contra-educa¢io
em Jung é o “pensamento simbolico” ¢ em Vico
o “discurso negativo”. De qualquer modo, é um
opus contra naturam.” (Hillman, op.cit.p.165) E
Ainda: “Uma verdadeira educacao...requer uma
contra-educacdo da alma. Isso acontece por
“introspec¢do da experiéncia interior que
ensina a existéncia independente do

funcionamento psiquico em abstragcdo ou

separagdo com o corpo.”, diz Ficini. Por
“corpo’deve-entender a nog¢do neoplaténica
de um modo de ver o mundo que é ndo-
psicologico, atado que estd a caverna do
naturalistico, literal e materialista inconsciente.
A contra-educagdo de Ficini é uma psico-andlise,
ensinando cada um a por o psiquico como
realidade primeira e considerar todos os eventos
em termos de sua significacdo e valor para a
alma.Essa posi¢cdo, que a mente-espirito tem
sua morada na alma é, como em Jung, um “ esse
inanima”. (Hillman,idem,p.155)

Em termos de processo, é uma pedagogia
da epistrophe, da reversio, da interversio do
tempo e da re-condugdo imaginal, que prepara
portanto a recondu¢ido da Alma e a Alma e na
Alma. E, nesse sentido, uma meditacdo sobre a
Morte e a Vida, no sentido alquimico da meditatio.
Em termos de conteiido, ¢ uma pedagogia do
Imaginal (Badia, 1999), uma pedagogia das
presencas dominantes absoltas ou arquétipos
ou figuras numinosas. Sendo uma pedagogia da

Jungdo transcendente e da imaginacao ativa,

entrementes dotada de um vetor escatologico e
apocatastatico, € uma pedagogia sofiologia e
sindxica (Paula Carvalho, 1998; 1999). Todas essas
razoes tornam-na uma pedagogia inicidtica
(Badia, 1999) onde se visa a “educagdo do
educador”, sendo assimuma pedagogia do adulto
ou, comodiz Jung, uma “educacio para o solsticio
da vida”, pois € uma “cultura/cultivo da Alma”
...prestes a retornar as emanagOes nNum processo
de re-uni-fic-agdo. Aqui, as estérias de vida sio
episodios epifdnicos ou teoforicos...
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ARTIGO

ORTEGA E O PROBLEMA DO FUNDAMENTO

José Mauricio de CARVALHO
Departamento de Filosofia da FUNREI

RESUMO

A pergunta pela razao de tudo existir € propria do homem. Em cada tempo ela ganhou
um tratamento. Na Grécia Antiga, pela boca de Aristoteles, era a razdo de ser, a causa
necessdria das coisas. O mundo moderno separou a causa necessdria da questdo do
Sfundamento. Kant contribuin para isso falando da liberdade como o espago préprio
do homem. Desde entao a pergunta pela razdo fundamental do ser se tornoudependente
do modo de ser de quem a propée. Ortega herda esse espirito do neokantismo através
de Hermann Cohen e Wilhelm Dilthey. E a meditacio de Ortega sobre o fundamento
que examinamos neste artigo. Ela ndo é mais a razdo das coisas do mundo, como nos
gregos, nem se trata de descobrir a objetividade na consciéncia subjetiva, como
propusera Kant. Existo e penso, mas o mundo estd diante de mim e meu pensamento
ndo se faz sem ele. Ndo apenas as coisas dependem de mim para existir, também eu
dependo delas. A realidade fundamental que me permite dar conta disso é a vida,

conclui Ortega.

Palavras-chave: Fundamento — Vida — Filosofia.

I. CONSIDERACOES INICIAIS

O homem nio se propde a explicar o mundo
por diletantismo. O contrdrio é o que ocorre: “o
nascimento da filosofiaestdrelacionado a problemas
concretos da sociedade” (Paim, 1999. p. 11). Foi
justamente porque conseguiram formular
explicagdes interessantes para o que o mundo é que
alguns homens foram reconhecidos como fildsofos.
Explicar o mundo foi parte do esfor¢o para edificar
um espaco mais receptivo as suas necessidades.
Ao procurar uma explicagiio para o problema, os
gregos chegaram ao conceito de fundamento.
Fundamento era, na forma que lhe deu Aristételes
(384-322 a.C.) 1, a causa indispensivel ou a razao
de serdas coisas. O motivo, a justificacado pela qual

a coisa é como €, significava sua razio ou

fundamento. O aristotelismo e os sistemas que o
consideraram imprescindivel trataram essa razao
de ser como um conceito ontolégico, isto é, como
causa necessdria pela qual o ser € o que é 2. Na
modernidade, o principio de causalidade perdeu o
cardter de necessidade que teve na antigiiidade. A
critica ao conceito de causa comeca com o
empirismo, mas foi a filosofia de Emmanuel Kant
(1724-1804) 3 que melhor ajudou a esclarecer
porque o fundamento ndo constitui uma causa
obrigatéria. E uma nova compreensio da filosofia.
Trata-se de um tipo de saber que procura explicar
o mundo e a vida sem concorrer com ou aumentar
o conhecimento cientifico.

Os neokantianos assumirao o desafio de
pensar a histéria como produto de uma vontade
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livre, que se torna fundamento ou razdo de ser do
mundo. Edmund Husserl (1859-1938) 4. inseriu um
novo aspecto na componente transcendental
formulada por Kant, anocao de intencionalidade da
consciéncia. A consciéncia preenchida de mundo
pede uma nova férmula para o problema do
fundamento. Ndo se pode mais pensar o mundo
sem a consciéncia e vice-versa. Assim se chega a
doutrina da Lebenswelr que amplia o entendimento
do sentido histérico do filosofar. Explicar o mundo
de modo racional niio se faz fora do didlogo com a
histéria. A consciéncia € histérica, afirma Husserl,
mas aqui ndo se trata de uma razio supra-individual
ou absoluta como propds Georg Wilhelm Friedrich
Hegel (1770-1831) 5. Uma filosofia que perca o
sentido da histéria perde a razdo de si prépria,
abandona a cultura e a procura pelo sentido do
fundamento.

Martin Heidegger (1889-1976) 6. recolhe a
heranca de Kant e Husserl. Ele afirma que a
liberdade é a razao do fundamento. A liberdade,
enquanto € a base da existéncia do homem, € o
fundamento porque poe o existir como poder ser. O
fundamento é aquele estar no mundo, cujas
possibilidades sdo limitadas pelo préprio mundo.
Trata-se dos limites que o mundo impoe ao homem
em virtude de seu inserir-se nele. O problema do
fundamento ajuda a clarear as escolhas, elucida
apreferéncia por um caminho ao invés de outro.

As referéncias acima sio suficientes para
entendermos que esse é um tema que estd no
centro do debate filos6fico hd muitos séculos. Nesta
comunicag¢ao, vamos explorar o sentido do
fundamento, tal como a questio foi examinada
pelo filésofo espanhol José Ortega y Gasset
(1883-1955) 7. Suas meditagdes mostram que o
assunto ganha um sentido singular quando pensado
na 6tica da razdo vital. Foi dela que o fil6sofo se
valeu para formular aidéia de realidade fundamental
e se colocar no espirito de seu tempo.

Asinfluéncias mais marcantes no pensamento
de Ortega foram: da Escola de Marburgo 8, onde foi
aluno de Hermann Cohen (1842-1918) 9, do
historicismo de Wilhelm Dilthey (1833-1911) 10e
da tradicdo espanhola, de onde viera Unamuno
(1864-1936) 11.

Il. O DESAFIO DE SUPERAR O REALISMO E O
IDEALISMO

A historia da filosofia nos permite entender
como o problema do fundamento foi abordado pelos
tempos afora, primeiro na 6tica do realismo grego
e depois, doidealismo subjetivista. Ambas as 6ticas.
no sentir de Ortega, falharam na determinagio do
que o fundamento €, embora ambas estivessem
parcialmente corretas. O idealismo representa,
contudo, um passo adiante do antigo realismo, afirma
ofilésofo:

“Aodeixarem suspenso arealidade do mundo

exteriore descobrirarealidade primordial da

consciéncia, da subjetividade, o idealismo
levantaafilosofiaaumnovonivel, do qual ja
ndao pode descer mais, sob penade retroceder
no pior sentido da palavra. O realismo antigo,
que parte daexisténcia indiscutivel das coisas

cosmicas, € a ingenuidade filoséfica, é a

inocénciaparadisfaca” (Ortega, 1971.p. 137).

O idealismo precisa, contudo, ser
aperfei¢coado, sua formulacdo no cartesianismo
transformou o pensamento em coisa pensante. E
preciso deixar o pensamento entregue ao seu proprio
jeito. No entanto, o aprimoramento mais necessdrio
¢ aprender a ndo olhar o pensamento separado do
mundo. Ndo podemos fazer de espirito vazio, assim
como nao se pode falar de mundo a parte do sujeito
que pensa. O desafio nio é facil, é preciso superar
acoisificaciio do eu promovida pelo idealismo sem
cair no antigo realismo. Essa tarefa foi comparada
pelo filésofo com uma delicada, mas necessdria
intervencio cirdrgica capaz de reduzir o eu as suas
proporgdes exatas. O eu ficou como que obeso
depois de engolir o mundo.

“Na tese idealista, o eu, o sujeito, sorve o

mundo exterior. O eu se encheu ingurgitando

o universo. O eu idealista € um tumor: néds

necessitamos lancetar esse tumor. Procura-

remos empregar a mais sutil pulcritude e

toda a assepsia recomenddvel” (idem. p.

138/9).

Do que foi dito, o principal desafio para os
homens do final do século XX parece ser, para o
filésofo, a superacido do idealismo moderno sem
violar a perspectiva transcendental inaugurada pelo
kantismo. A estratégia para vencer tal desafio é
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voltar ao sentido original da pergunta pelo
fundamento, posta ainda nos tempos antigos. Um
retorno ao universo especulativo dos gregos nos
revela que eles estavam impressionados com a
razio pela qual todas as coisas sfo, procuravam
descobrir “arazao de ser de tudo quanto ha” (idem.
p. 142).

Depois de descobrir o sentido da indagagdo
origindria é preciso saber desviar-se dos rumos que
a filosofia antiga tomou. Caso contrdrio, cairemos
também no mesmo tipo de erro. Descartes iniciou
a descoberta revoluciondria: o pensamento integra
oeu, oqueinclui, porcoeréncia, o mundo das coisas
pensado. No entanto, o filésofo temeu que uma
descobertatdorevoluciondria pudesse se sustentar,
sobretudo por que o ser do pensamento ¢ puro
parecer. Ele sentiu falta de algo mais sélido e ao
transformar o pensamento em coisa pensante
empobreceu o idealismo, o coisificou. A descoberta
revoluciondria se perdeu porque Descartes ndo
superou o procedimento antigo ao tratar do novo.
Eledisse:

“0 eu ndo € pensamento, mas uma coisa de
que o pensamento € atributo, manifestagio,
fendmeno. Recaimos no ser inerte da
ontologia grega. Na mesma frase, no mesmo
gesto com que Descartes nos descobre um

novo mundo, no-lo retira e anula. Tem a

intuicdo, a visdo do ser para si, mas o concebe

como um ser substancial, & grega. Esta
dualidade e interior contradicio e dorida

incongruéncia consigo foi o idealismo, e a

modernidade foi a Europa. A Europa viveu

até agoraenfeitigada, encantada pela Grécia”

(idem. p. 146).

No século XVIII, o idealismo ganhaum novo
componente com a filosofia de Kant. As coisas
tornam-se contetido da consciéncia. Tomamos
conhecimento da realidade do mundo, mas como
nio vamos até ele mesmo, a realidade passa a estar
afiangada pela consciéncia. E esse o limite que
estamos desafiados a superar. O mundo nao é
minharepresentacio, afirmao filésofo contra Arthur
Schopenhauer (1788-1860) 12. Olhamos algo, um
prédio, por exemplo. Ele ndo estd dentro do
pensamento, mas também ndo estd fora, pois precisa
dele para existir. O prédio estd junto com o meu
pensamento, “nem dentro nem fora, mas com o meu
pensamento” (idem. p. 151). Ficaclaro, no sentirdo

filésofo, o erro do idealismo. Idealismo se converteu
em subjetivismo sem se dar conta de que a
subjetividade precisa que existam objetos. “O erro
foi fazer que o eu sorvesse o mundo, ao invés de
deixd-lo ambos insepardveis, imediatos e juntos, e,
por isso mesmo, distintos™ (idem. p. 152).

Essa descoberta parece-lhe revelar qual era
arealidade fundamental que permite a emergéncia
do ser, uma realidade capaz de assegurar a si
propria.

“Este fato é a existéncia conjunta de um eu

ou subjetividade e seu mundo. Nao hd um

sem o outro. Eu ndo me dou conta de mim

sendo dando-me conta de objetos do contorno.

Eu ndo penso se ndo penso coisas — portanto,

ao achar-me a mim, acho sempre diante de

mimum mundo. Eu, enquanto subjetividade e

pensamento, me encontro como parte de um

fato dual cuja outra parte € mundo” (idem.

p. 153).

A descoberta se completa com a percepgao
de que esse eu colocado ao lado do mundo € uma
vida, minha vida. Minha vida é o fundamento de
todo oresto. Viver € a realidade fundamental, todo
o restante depende dela, pertence a ela como
pormenor. E assim que a pergunta pelo fundamento,
a questdo central da filosofia, aparece para Ortega
como a pergunta por essa realidade primdria, a
vida.

“O problema fundamental da filosofia é definir

esse modo de ser, essa realidade primdria

que chamamos nossa vida. (...) Pelaprimeira
vez, afilosofia parte de alguma coisa que nio

€ uma abstracdo” (idem. p. 156).

Foi porque dela tudo depende, que Ortega a
chama de fundamento. Fundamento significa que é
na vida que tudo “tem de aparecer, assomar, brotar,
surgir, existir todas as demais realidades” (Ortega,
1973. p. 96). Fora dela nada ha.

[11.0 QUE A FILOSOFIA TEM A DIZER SOBRE O
FUNDAMENTO

Descoberto o fundamento do qual todo o
restante depende, o que a filosofia pode dizer sobre
ele? Afinal, o que é a vida? Ela é uma aventura
pessoal e dependente do mundo.
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A vidaé ummodo de seringente. Os conceitos
anteriores de ser proclamavam que ser € 0 que nio
necessita de nenhum outro. “O ser substancial € o
ser suficiente — independente” (Ortega, 1971. p.
160), dissera Descartes. No entanto, ao contrdrio
do que concluiu o pai da filosofia moderna, o que foi
encontrado por Ortega é a correlacdo insuperdvel
entre o sujeito e o mundo. Um nao existe sem o
outro e um ndo deixa de influir no outro. O ser
individual, conclui, “é (...) ndo o suficiente, mas o
ser indigente. Ser é necessitar um do outro™ (p.
160). O ser ingente é para o mundo tanto quanto
esse é para ele.

O fundamento €, pois, o viver, ou melhor, o
meu viver. E através dele que todo o restante
existe, ou ndo existe. Para o esclarecimento do que
¢ essarealidade fundamental os conceitos anteriores
niao servem, pois se referem a uma mesma forma
de ver o mundo que Ortega superou. Ele vai procurar
novos termos que mesmo sem um passado cientifico
possa significar uma explica¢do radiante para essa
realidade nova. Ortega afirmou:

“Ha de se aprender a libertar-se da sugestao
tradicional que faz sempre consistir a
realidade em alguma coisa, seja corporal,
seja mental. Vocé nao € coisa nenhuma, €
simplesmente o que tem que viver com as
coisas, entre as coisas, o que tem que viver
nio uma vida qualquer, sendo uma vida
determinada” (Ortega, O.C.,v.IV,p.400).

Necessitamos distinguir o funcionamento
biolégicodo meu corpo. “Minhavida”, afirma Ortega,
“nio é o que ocorre com minhas células, como nao
€ 0 que ocorre em meus astros, nestes pontinhos de
ouro que vejo em meu mundo noturno” (Ortega,
1971. p. 163). Vida também nio se confunde com
o organismo psiquico, que pressupde que eu vivae
investigue os corpos e as almas. “Vida é o que
somos e o que fazemos: é, pois, de todas as coisas
a mais préxima a cada qual” (p. 164). Tudo o que
fazemos € a nossa vida, de ler a especular na bolsa,
de caminhar a guerrear. “Todo o viver € viver-se,
sentir-se, viver, saber-se existindo” (p. 165). A vida
€ anterior ao pensamento, mas viver é um
compreender-se, um dar-se conta do que nos passa.

A vida tem um cardter siibito e imprevisivel.
Nio temos como nos preparar para viver, quando
nos percebemos jd estamos af na vida. A vida deve

resolver seus proprios problemas, ndo hd como
transferi-los. Daf se vé que viver € estar olhando
para o futuro, pois a cada momento estamos
decidindo o que seremos, para onde iremos.

IV. AS CATEGORIAS DA VIDA

Indicamos de que modo Ortega justifica ser
a vida a realidade fundamental e ndo mais as coisas
como no realismo antigo ou a subjetividade como no
idealismo. Todas as outras realidades se sustentam
neste que é o fundamento do ato de pensar. Ortega
indica adicionalmente que a vida € o patente, aquilo
que se mostra nas evidéncias préximas. Nio ¢
como o mundo que esconde parte de si, enunciando
que a vida € mistério. Viver ndo tem nenhum
segredo. Categoria, por sua vez, € o conjunto de
condi¢des ou propriedades que todo ente traz
consigo.

A primeira categoria é o encontrar-se, € 0
ser transparente para si préprio. O viver ndo €
oculto para quem vive, ao contririo, € o proximo.
Vimos que para Ortega viver é escolher, tragar o
rumo do existir. No entanto, as possibilidades
presentes nessas escolhas nao sdo infinitas. Esse
limite o filésofo traduz por circunstancia, que ¢é
outra categoria fundamental do existir. “Nio se
vive num mundo vago, ji que o mundo vital é
constitutivamente circunstincia, é este mundo, aqui,
agera” (p. 184). Minha vida € um encontro com a
situagdo concreta onde estou e a partir da qual
tenho que fazer algo para continuar vivendo. Estando
mergulhados nela, nosso olhar se lanca para o
futuro, olhamos para ele, nos direcionamos para o
que buscamos. Estou, pois, mergulhado na
circunstancia, mas isso nio significa que ela seja o
meu ponto de chegada. O viver é o desafio de
alterar a circunstincia, de modifica-la para dar
sentido aminha vida. Mudar a circunstanciaé o que
se espera de cada homem. Essa busca significa que
estamos decidindo o que seremos. Em cada
momento estamos nos ocupando do que faremos no
instante seguinte, nés nos pré-ocupamos. “Em cada
instante temos que decidir o que seremos no seguinte,
o que ocupara nossa vida” (p. 190). Por isso Ortega
concorda com Heidegger, viver é preocupar-se, é
ocupar-se com o que seremos, Sorge. E verdade
que aimensa maioriada humanidade procuraevitar
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a preocupacio, nio deseja se ocupar com a propria
vida. Essas criaturas entregam-se ao ordindrio, aos
pré-conceitos. Ortega disse que sdo mediocres
porque se ocupam de tirar de si o peso de sua
propria vida, fogem da responsabilidade diante do
proprio destino. Este € o ideal de quem € fraco:
“fazer o que toda a gente faz é sua preocupagio”
(p. 191). O desafio do homem nio €, contudo, viver
a mesmice. Se o mundo nem sempre é como o
queremos, € o tinico que dispomos para construir
uma vida que nio caia na mediocridade. “Aceitemos
esse mundo de aljofre como matéria para fazer uma
vida mais completa” (p. 192), é a conclusido e o
convite do filésofo, pois viver é intransferivel.
Ninguém pode viver por mim. E neste sentido que
a vida humana € responsabilidade inaliendvel:

“O homem, cada homem, afirma o filésofo,
tem que decidir a cada instante o que vai
fazer, o que vai ser no seguinte. Essa decisao
éintransferivel, ninguém pode substituir-me
na faina de me decidir, de decidir minha
vida” (Ortega, 1989. p. 33).

CONSIDERAGOES FINAIS

As consideragoes de Ortega y Gasset sobre
o problema do fundamento mudaram o modo de
compreender umadas questoes centrais da filosofia.
Ortega altera o rumo da indagacio do que seja o
fundamento, formulando-o de modo distinto do
realismo antigo e do idealismo moderno. Ao abrira
compreensdo da existéncia para um didlogo com a
cultura e com o tempo, o filésofo espanhol nos fala
da responsabilidade com o mundo a ser criado. Ao
comprometer 0 modo de ser do homem com a
separacao ou salvagio das circunstincias, Ortega
levou a superacio do idealismo e do realismo até
onde a fenomenologia de Husserl ndo chegou. Essa
forma orteguiana de pensar compromete o homem
com a explicagdo do mundo e da significado a
filosofia num tempo que precisou aprimorar os
paradigmas que marcaram o modo de pensar nos
dltimos séculos. A filosofia proposta por Ortega
contempla a responsabilidade de construir uma
existéncia pessoal num mundo sem garantias e
perigoso, numa histéria sem sentido prévia. Viveré
abrir-se ao contato com os outros homens e com as
coisas, € sair de ndés mesmos, € arriscar-se na

construcdo do futuro. A filosofia orteguiana foi
uma formainovadorade explicar o mundo, colocando
o fundamento na vida e transformando-a num projeto
capaz de alterar as circunstiancias e realizar uma
vOocagao,

Ao reconhecer que o modo de ser do homem
apenas se exprime no comércio com o mundo, 0
filésofo deixou evidente anecessidade de modifica-
lo. Se ndo salvo a circunstincia nao me salvo a
mim. E, nesse ponto, ficou o grande espaco a ser
preenchido e meditado pelos herdeiros de Ortega.
O que ha de humano nas circunstincias, o quanto
ela é ja um espaco humanizado, o quanto esse
espago facilita ou empobrece as opgoes. Algumas
dessas questdoes pudemos examinar no livro O
homem e a filosofia (1998).

Ortega renovou o modo de olhar aquilo que
os filésofos de outros tempos propuseram como
garantia contra os riscos. Ele fez da vida uma
aventura aberta de possibilidades e se tornou assim
avoz de uma época que pediu responsabilidade nas
escolhas e soube identificar os riscos de viver.

NOTAS

I Aristételes, fildsofo grego, nascen em Estagira, no ano de 384 a.
C., e morreu na cidade de Eubéia, no ano de 322 a. C. Foi preceptor
de Alexandre, o Grande. Seu sistema filosofico mostra a natureza
como um imenso esforgo de elevar-se das coisas até o pensamento.
Escreveu uma vasta obra abordando diferentes campos do saber
humano como légica, politica, historia natural ¢ metafisica. Seu
pensamento influenciou Santo Tomds de Aquino. Suas obras
fundamentais siio: Organon, onde elaborou as bases da chamada
I6gica formal e Erica a Nicomaeo, onde estruturou eudemonismo
e desenvolveu a sua tese de justo meio. Escreveu também Retdrica,
Poética, Politica, Fivica ¢ Metafisica.

' Referimo-nos, aqui em especial, a filosofia de Santo Tomis de

Aquino, filésofo e teélogo italiano, que nasceu em Roccasecca,

junto a Aquino, em 1224, e morreu em Fossanova, em 1274,

Comegou seus estudos na Abadia de Monte Cassino e, mais tarde,

estudou 16gica e artes liberais na Universidade de Nipoles. Ordenado

sacerdote, foi para Paris, onde comegou o seu magistério académico.

Nesse periodo, redigiu sua primeira obra de interesse filosdfico O

comentdrio aos guatro livros das sentengas de Pedro Abelardo

(1254-1256). Pertencem também a esse periodo quase todas as suas

obras maiores: Sunmumna contra gentiles, Quaestiones disputatae ¢

a Summa Theological, iniciada em 1267,

Emmanuel Kant, {ilosofo alemio, nasceu em Kdnigsberg, em 1724,

e morreu na mesma cidade, em 1804, O seu primeiro trabalho foi

elaborado em 1724, intitulado Pensamentos sobre a verdadeira

avaliagdo das forgas vivas, onde tentava conciliar o cartesianismo
com o leibnizianismo. Em 1770, aos 46 anos de idade, tornou-se
professor catedritico de filosofia com o estudo Sobre a forma e os
principios do mundo sensivel e do mundo inteligivel, estudo
importante, pois anunciava aspectos da filosofia critica. Onze anos
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depois, em 1781, publicou a Critica da razdo pura, o marco
amadurecido de uma nova forma de fazer filosofia, voltada nio mais
para as coisas, mas para 0 nosso modo de vé-las, que ele denominou
de transcendental. Encontrar a razdo da certeza passou a ser
responsabilidade da consciéncia transcendental e a nogio de
fundamento, tal como fora postulado pela metafisica grega, perde
significado por incapacidade da raziio de chegar a formuld-lo.
Edmund Husserl, filésofo alemio de descendéncia judaica, nasceu
em Prossnitz, no ano de 1859, e morreu em Freiburg, em 1938.
Foi o tedrico do método fenomenolégico, tornando o filosofar
sinénimo de ciéncia das esséncias. A fenomenologia propde-se a
constituir uma ciéncia universal através da captagio da esséncia,
sem violar o principal do legado constituido pela tradigio kantiana,
porém completando-o. Como isso se processaria? No sentir do
filosofo, pela enucleagiio da esséncia presente no dado. Esse
processo ficou reconhecido como processo da redugiio e tinha trés
momentos: redugdo historica (pelo qual se abstraia todas as
informagdes representadas pelas doutrinas filosoficas), redugdo
eidética (pela suspensio do juizo individual) e, finalmente, redugdo
transcendental (ou pér entre paréntesis tudo o que nio fosse de
acordo com a pura consciéncia). Esse método lhe indicou o sentido
daintencionalidade da consciéncia, isto €, sua condigio de preenchida
ou direcionada para algo no nosso ato de pensar.
Wilhelm Friedrich Hegel, filésofo alemio, nasceu em Stuttgart, em
1770, e morreu em Berlim, no ano de 1831, Sua filosofia, conhecida
como idealismo absoluto, identifica o ser e o pensar, tomando-os
como um dnico principio, a idéia, que se desenvolve em uma
dialética triddica e ascensional: tese, antitese e sintese. Eis a
principal questdo postulada por Hegel: a unidade entre o finito e o
infinito, tema fundamental do idealismo alemio, Hegel entende
resolvido pela filosofia, que é a ciéncia do absoluto. A dialética
triadica acima mencionada é uma lei igualmente vilida para o
pensamento e para o real, justificando, portanto, uma identidade
entre o real e o ideal. O sistema de Hegel supde uma estrutura bem
constituida com a natureza dividida em estidios: o mecinico, o
fisico e o orginico. O espirito, ou a idéia, também passa por trés
estadios: subjetivo, alma (estudado pela antropologia), consciéncia
(fenomenologia) e espirito (psicologia); ebjetivo, direito
(representado pela constitui¢do da legalidade), pessoa (moralidade)
e eticidade (envolvendo a criagio da familia, da sociedade e do
Estado}; absolute, arte (momento de representagiio subjetiva do
absoluto), religido (momento da representagiio objetiva) e a
filosofia (momento de apreensio do absoluto pelo conceito). Suas
obras mais importantes sio: Fenomenologia do Espivito (1806),
Grande Ligica (1912-1916) e Principios de Filosofia do Direito
(1921).
Martin Heidegger doutorou-se com Rickert na Universidade de
Friburgo, tornando-se professor com uma tese sobre a doutrina das
categorias e da signilicagio de Duns Scotus (1916). Em seguida,
tornou-se professor em Marburgo, em 1923, e, a partir da publicagio
de Ser e Tempo (1927), voltou para Friburgo para suceder a Husserl.
Quais as questdes mais importantes que sio contempladas pela
filosofia de Heidegger? Um pequeno resumo de suas idéias nos
poderi ser (til nesta comunicagio. A existéncia humana tem, para
Heidegger, trés momentos cruciais. A descoberta da prépria condigio,
que nasce da transparéncia de que existir é um fato sem vinculos,
sem motivos; a necessidade de construir, com base nessa condigiio,
um sentido ou significado para a vida. isto €, executar um projeto
capaz de conferir singularidade & sua presenga; e, finalmente, a
descoberta de que a execugiio desse projeto niio possui qualquer
fiador, a sua concretizagio nio tem garantias. O decisivo é
Justamente o projeto e a determinagdo que, cada vez, abrem as
possibilidades de futo. A indeterminagdo que caracteriza cada
poder ser de futo langado da presenga pertence necessariamente
a decisdo (Heidegger, 1989, v. 11, p. 88). Em Heidegger, o problema
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da transcendéncia ¢ complexo e comporta uma dupla implicagio,
De um lado, o Dasein esti como que jogado no mundo; assim, o
mundo lhe transcende. Por outro, o Dasein é quem retira do nada
0s outros entes, portanto, ultrapassa o mundo., A transcendéncia
manifesta-se de muitos modos nesse processo de antecipaciio,
conforme salientou Jean Wahl: transeendéncia até o mundo, até
o futuro, até ox outros homens, transcendéncia para fora do nada,
transcendéncia até o ser (Wahl, s.d., p. 37). O homem, entende
Heidegger, ¢ como que jogado na existéncia, foi-lhe dado um corpo,
nasceu numa cidade e pais, teve determinados pais, vive num certo
tempo sem ter sido consultado sobre qualquer desses aspectos.
Também nio lhe foi fornecida a razio de sua entrada no mundo,
cabendo-lhe elaborar o sentido de sua existéncia no contato que
passa a estabelecer com os outros depois que dd conta de sua
condigio. Esse sentimento de se encontrar ai como um ser por fazer
€ a facticidade. A transcendéncia exprime o carditer inconcluso do
empreendimento, que somente subsiste devido ao continuo processo
de superaciio de si. O homem estd possuido por esse desafio de chegar
a0 ponto que projeta, de antecipar uma realidade que ainda nio ¢
presente, mas realiza seu projeto sem garantias, eis o principal de
Ser ¢ Tempo, ou melhor, estamas buscando wm poder ser praprio
do ser af cuja possibilidade existencial resulte atestada pelo ser ai
mesmea (Heidegger, 1962, p. 291). O Dasein nunca é algo
definitivamente pronto, mas um poder ou uma possibilidade
projetada. A captagio dessa circunstincia ou possibilidade de ser
como interpretante chama-se explicitagiio. A divida que acompanha
o homem niio se identifica com a angistia, pois € mais que um abalo
das certezas. Ela o envolve em todo o seu ser. A angustia, ensinou
Heidegger, propicia a abertura do existente 2 facticidade de sua
condigdo. A angistia nio equivale ao medo, pois a ameaga nilo se
vincula a um objeto definido. A fonte da angiistia é o mundo
como tal, e aguilo que nos angustia é uma possibilidade de
ser-no-mundo. Assim a angistia mostra o Dasein, enguanto
existindo fucticamente em seu ser-no-mundo (Bochenski, 1968,
p. 160). A existéncia ndo ¢ uma jornada descomprometida, mas um
esforgo continuo onde a angistia € parceira insepardvel. A angistia
brota do inevitdvel isolamento do existente, no sentir de Heidegger,
porque ela nilo estd associada a um tnico objeto ou situagdo. Ela era
a atitude humana frente & falta de significagiio incontestivel das
coisas do mundo. Existe, pois, uma identidade entre a razfio pela qual
o homem se angustia e frente ao que se angustia, isto €. o ser no
mundo. Enquanto disposigdo, o angustiar-se é um modo de
ser-no-mundo; a angiistia se angustia com o ser-no-mundo
langado; a angiistia se angustia pelo ser-no-mundo. Em sua
amplitude, o fendmeno da angistia mostra, portanto, a
presenga como ser-no-munde que de faro existe (Heidegger,
1988, v. 1, 1988). Essa curiosa associagiio entre o motivo ¢ a
circunstincia da angustia, Heidegger cognominou de temor, Ela
propicia ao homem a condi¢do de confrontar-se com o auténtico
ser, embora o homem, boa parte das vezes, ndo perfaga esse
encontro com éxito. Comao angiistia jd sempre determing, de

forma latente, o ser-no-mundo, este, enguanto ser que vem ao

encontro na ocupagdo junto ao nunde, pode sentir temor. Temor
€ angiistia impripria, entregue & decudéncia do mundo e, como
tal, angiistia nefa mesma velada (Heidegger, 1988, v. I, p. 254),
A reviravolta operada na filosofia com a eritica ao conceito de
transcendéncia fol importante para operar a desabsolutizagiio do
homem e situd-lo como sujeito limitado e angustiado. O existente
vive a expectativa do fim. Como unidade viva, ele acontece durante
um certo espago de tempo que inevitavelmente chega a um fim, A
morte, para Heidegger, ndo € um episddio isolado, um acontecimento
exterior & vida, o qual um dia se abate sobre ela. Ao contriirio, sendo
0 existente dela consciente. o fato marca cada existente de tal forma
que tudo o que ele faz passa a ter com ela alguma significagio. Desse
modo, o findar da existéncia ndio é um limite distante, mas estd
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continuamente presente para o sujeito humano que niio s6 € sabedor
dela. mas com ela se preocupa. Em sua morte, a presenca deve, purda
e simplesmente, refomar a si (Heidegger, 1989, v. 11, p. 100). A
morte estd associada & prépria condigio de existente, além de
propiciar-The a formulagio de um conceito ontoldgico de finitude.
A morte ¢ a comprovagio principal da falta de sentido da vida, mas
instiga o homem a construir o future, o seu futuro. Enquanto existe,
o Dasein jamais completa a sua totalidade, vive permanente no
inacabado. A morte representa o ponto de chegada, o fim do Dasein.
E ela que abre o campo das possibilidades, embora o deixe isolado
de praticamente tudo. Como ela ndo lhe adiciona coisa alguma de
efetivamente significativo, a morte constitui-s¢ apenas na
oportunidade de tornar-se algo estritamente pessoal. Em Heidegger,
o conhecimento da condigio humana se exprime numa crise que
reflete a crise da cultura. Essa crise é justamente fruto da estranheza
do mundo, a qual nio € possivel desconhecer e continuar a ter uma
vida auténtica. Vé-se que as preocupagdes mais incisivas
movimentam a angustia, ativando o crescimento do enigma que o
homem representa para si proprio. O homem € aqui concebido
como o espago de manifestagio do ser e, portanto, lugar da
meditagio acerca do nada. Estando no homem a origem do pensar,
nio ¢ ele a questio fundamental. O homem € o suporte para que a
questio do ser possa ser posta ¢ examinada. Assim, o sendo é o
espago onde a finitude postula o ser ¢ da boca do existente nasce
a pergunta: por que hd o ser e niio antes o nada? A questdo porgie
I simplesmente o ente ¢ ndo antes o nada se constitui para nds,
na primeirva, em dignidade antes ow tudo por ser a mais vasta,
depois por ser a mais profunda e afinal por ser a mais origindria
das questdes (Heidegger, 1978, p.34).

José Ortega y Gassel, escritor e fildsofo espanhol, que nasceu e
morreu em Madri, respectivamente nos anos de 1883 ¢ 1955,
Fundou a conhecida Revista do Ocidente, Suas obras mais importantes
siio: Meditagies do Quixote, A desumanizagdo da arte, A rebelido
dus massas ¢ O homent ¢ a gente. Ortega desenvolveu uma lilosofia
da vida partindo de fonte diversa da empregada por Unamuno. Ele
estudou em Leipzig, Berlim, ¢ foi discipulo de Herman Cohen.
Notam-se nele, além da escola neokantiana as influéneias do
historicisme de Dilthey, do relativismo de Simmel, do intuicionisno
de Bergson e do vitalismo em geral (Sciacca, 1968, v. 111 p. 199).
Como podemos resumir o pensamento filoséfico de Ortega? Para
ele, a criagdo filoséfica possui um sentido de liberdade, isto é,
embora o homem viva mergulhado nas circunstincias, a criagio
filosdfica ¢ fruto da liberdade. O filésofo espanhol insistiu que o mais
importante no plano da criagiio é a capacidade do espirito de ir além
da tentagio quantitativa ou das influéncias que atuam sobre o
homem, a possibilidade de transcendéncia, portanto. O que significa
apregoar a liberdade do espirito? A filosofia e a ciéncia procuram
mergulhar fundo no enigma do mundo e do homem. Nem uma nem
outra dedicam-se aos fatos mesmos, pois eles ndo nos ddo a
realidade, ao contrdrio. ocultam-na, isto € nos propient o
problema da realidade. Se ndo houvesse futos ndo haveria
problemas, ndo haveria enigmas (Ortega, 1958, p. 25/6). A
filosofia nos auxilia, contudo, melhor do que a ciéncia, a ir adiante
dos fatos, a operar a retirada do véu que oculta e cobre a verdade.
Nessa trajetdria, o homem se coloca diante dele mesmo, é preciso
que retiremos por wm momento os futos de em torno a nis e
fiquemos a sés com nossa mente (idem. p. 26). E ai, entio, na
solidiio interior, que os caminhos se¢ oferecem 2 nossa escolha.
Frente & indefinigio do future cada homem procura conferir um
sentido 4 sua existéncia. Esse sentido niio tem um cardter metafisico,
nio ¢ um ja decidido. Ortega inseriu essa discussiio no pensar o
sentido da vida que era outra forma de perguntar o gue € o ser do
hemem, qie € gue o homem em geral pode ser ¢ que € o gue ten
gue ser (idem. 1989, p. 33). Esse fazer-se é o seu componente
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historial do qual niio tem como escapar, O que isso significou? Para
Ortega, que o homem € histérico. No sentir do fildsofo, a vida
humana € feita de fatos ¢ essa € a matéria-prima da histéria. A
historia do homem nido € wma histéria da natureza. Como ela é
diversa daquela, a vida humana nio € redutivel a uma ciéncia exata.
A vida humana ¢ penetrada pela filosofia, o que significa que para
compreendé-la ndo € possivel ficar no estrito universo da ciéncia.
O homem € irredutivel aos fatos, anles precisa perguntar-se o gue
sdoas coisas a seu redor ¢ o que ele € no meio as coisas (idem. p.31).
Essa pergunta sobre o que hd de mais fundamental no homem € o
que impulsiona o seu pensamento. Ortega explicou que nio
procuramos saber porque as coisas sdo emn virtude de nossa capacidade
racional. Caso a inteligéneia humana fosse um instrumento adequado
para conhecer, nenhum problema ficaria sem solugdo. O desiino do
homem, portanto, & agdo (Ortega, 1973, p. 63). O filésofo ndo se
referia ao puro agir, porque isso ordinariamente leva a atos
msensatos. O que traduziu por agio? Agio € abertura 4 condigio
histdrica, ao desafio da vida. A aventura cognoscitiva principia
justo porgue o homem ndo tem outro remédio sendo investigar,
procurar saber, embora o que ele tem sirva mutite mal para este
mister (Ortega, 1989, p. 32). E a condigio humana, a historicidade
em que vive, que o pde a pensar ¢ ndo uma capacidade para fazé-
lo, Essa condig¢iio revela uma incerteza fundamental, nio hid saber
humano definitivo. O que € a vida humana? Ortega respondeu que
era ir além das circunstiincias, O que significa essa caracteristica
associada 4 propria atividade filoséfica? Ortega entendeu que € o
auténtico sentido da transcendéncia, a capacidade de ir além do
previsivel, do repetido. Niio existe seguranga, o nove é possibilidade
permanente. A trajetéria de um homem ndo € a trajetéria de um
astro. Em cada instante da vida era preciso escolher e as escolhas,
por menores que fossem, guardavam relagio com o conjunto
completo da existéncia. Sendo um ente histérico, o ambiente do
homem e ele proprio integram a circunstineia, Concepgio fecunda.
Com cla, o filésofo redne o passado e o futuro no homem. Ortega
formulou dois principios fundamentais para entender a historicidade
do homem: O lomem constantemente fuz mundo, forja horizontes
e toda mudanga do mundo, do horizonie, traz consigo wma
mudanga na estrutiwra do drama pessoal (idem. p, 43). O homem
viveu sob muitas formas e estruturas, conforme mosira a histéria.
Com o tempo, ele foi se modificando. Desse modo, as diversas
categorias espirito e corpo sdo unificadas pela vida. O mais
importante topico de influéncia para a questio em pauta nasceu do
reconhecimento da finitude humana, o que sugeria para Ortega o
encontro com o outro. Essa € uma questio importantissima, pois
a descoberta do outro € a ponte para transitar da interioridade para
o mundo da cultura. Como Ortega deu esse passo? A presenca do
outro faz da vida uma experiéncia de relagio e movimento, mas esse
processo tem um fim: a morte. Nas consideragdes sobre a morte,
Ortega atribuiu-lhe um sentido ético. A aventura humana é
envelhecimento, desde que nasce o homem néio faz mais do que
envelliecer (idem. p. 192). Isso é uma ligio fundamental, pois a
morte comprime e enche a vida de densidade, ela exige que o homem
faga o melhor a cada instante.

A Escola de Marburgo caracterizou-se pelo empenho de renovagio
do kantismo e pelo propésito de fixar uma distincia entre a filosofia
e a ciéncia. O projeto foi iniciado por Hermann Cohen (1842-
1918) que, no entanto, ndo observou a especificidade das ciéncias.
Cohen notabilizou-se pelos estudos sobre Kant e Platdo, divilgados,
posteriormente, por seuw discipulo Paul Nuatorp (1854-1924),
deixando de lado a aplicagdo do método transcendental a
diferentes campos. A histiria, por exemplo, foi esquecida, o que
exigin de Henrich Rickert (1863-1936) e Wilhelm Windelband
(1848-1915) wm traballio de classificagdo e diferenciagdo das
ciéncias. Esses autores enfocaram a importdncia de superar o gue
serian ox impasses do kantismo, Nesse sentido, refeitaram o
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existéncia da coisa-em-si, bem como descartaram a sensagdo
como fonte original do conhecinento. O resultado foi a organizagdo
de um idealismo bem muais radical que o de Kant, sem chegar o
ser semellhante ao movimento liderade por Fichte, Schelling e
Hegel, pois admitiam wm componente irracional na realidade.
Windelband referiu-se a dois tipos de ciéncias: as nomotéticas, em
citjo seio o processo de generalizagdn € mais facil, e ay idiogrdficas,
voltadas para exame das questies mais singulares. Estas tiltimes
ndo visavam a elaborar leis universais, mas descrever os fendmenos
individuais. A Fisica integraria o primeiro grupo, a Historia e us
Humanidades em geral, o segundo. As duas formas de ciéncia
sofriam, contudo, o mesmo influxo dos valores, responsdveis
pelas condigcdes de possibilidade do conhecimento, isto €, os
valores possuiam fungdo transcendental no sentido kantiano.
Emmanuel Kant ndo conseguira restaurar a unidade do espirito,
deixando em campos diferenciados a razie tedrica e a pritica,
embora tenha conseguido superar as dificuldades oriundas do
embate entre o racionalismo e o empirismo. No empenho de
superar a ruptura deixada pelo kantismo, Rickert propids uma
nova classificagdo para as ciéncias, denominando culturais
aguelas gue Windelband cognominara idiogrdficas, e de natrais
aquelas que Windelband cognominara idiogrdficas. Explicou
que estas tiltimas desenvolviam-se a parte dos valores, essenciais
para as ciéncias da cultura. A contribuigdo principal de Rickert

Joi considerar os valores deixando-se ver na histiria. O historiador

ndo podia ocupar-se de qualquer ser individual, devendo fazer
uma escolha. Ele considerou que na base do espirito estava a
apreciacao dos valores. A referéncia aos valores permitiu-lhe
enxergar nas ciéncias culturais a  presenga do espirito. O debate
acerca do gue entdo se chamou ciéncias do espivito teve vdrios
desdobramentos (Carvalho, 1999, p. 24/5). Evidentemente, os
pensadores da Escola de Marburgo trabalharam outras questdes,
mas essas mencionadas sio suficientes para mostrar o que pensavam,
Para entender a evolugio do neokantismo alemiio neste século, leia
o capitulo I — O culturalismo alemio, da obra A problenuitica do
culturalismo, de Anténio Paim.

Wilhelm Dilthey, filésofo alemio, nasceu em Biebrich am Rein,
em 1833, ¢ morreu em Seis am Schelern, em 1911. Foi professor
em virias universidades: Basiléia (1866), Kiel (1868), Breslau
(1871) e Berlim (1882). Por influéncia do iluminismo e do
neokantismo, repudiou o conhecimento metafisico, situando-se
na tradigio hegeliana e afirmando a supremacia do espirito.
Dillthey entendeu que pela histéria 0 homem se conhece ¢ chega
a formar um juizo sobre si. Suas obras mais importantes, Obras
escollidas, foram agrupadas e publicadas no México, em 1944 ¢
1945. Em portugués temos dois de seus trabalhos: Leibniz ¢ sua
época (editada em Coimbra em 1947) e A esséncia da filosofia
(editada em Lisboa).

Miguel de Unamuno, romancista. poeta e fildsofo espanhol,
nasceu em Bilbao, em 1864, e morreu em Salamanca, em 1936.
Escreveu sobre os grandes problemas do homem de seu tempo,
sendo muito conhecida sua obra Do sentimento trdgico da vida,
de 1913, Unamuno foi um homem profundamente religioso,
amigo da soliddo, da experiéncia interior do eu ¢ inimigo da razio
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objetiva. Entendia que a vida valia ndo pela ciéncia que o intelecto
fosse capaz de edificar. mas por aquela outra que $6 o coragdo coloca
em causa, Um pequeno trecho de seu ensaio A solidde di idéia do
que para ele € o problema filosofico fundamental: “cada dia que
passa creio menos na questdo social ou na gquestdo politica ou
moral ou religiosa e em todas as outras questaes, gue foram
inventadas para gque ndo se tenha a coragem de enfrentar
resolutamente a linica verdadeira quesido que possa inferessar,
vale dizer, a questao humana, que é a minha, a ta, a questio de
todos nads™ (citado por Sciacca, Historia da Filosofia. v. 111, 1968.
p. 198). Sciacca denomina de pragmdtico esse modo unamuniano
de descrever a questio humana no que ela tem de imediato, mas,
esclarece, de um pragmatismo diverso do desenvolvido nos Estados
Unidos, Trata-se de um pragmatismo humanista, contririo ao
coisista, que considera adequado aquilo que promove o progresso
mundano, ou melhor, material.

Arthur Schopenhauer, filosofo alemdo, nasceu em Dantzig, em
1788, e morreu em Francoforte sobre 0 Meno, em 1860. Seu livio
mais conhecido é O mundo coma vomtade e representagdao (1818),
onde expde uma concepg¢io pessimista da vida. Ele mostra
oposigio entre a vontade, que estid presente em todos os fendmenos,
e a sua representagio na inteligéncia.

BIBLIOGRAFIA

CARVALHO, José Mauriciode. O homem ea filosofia. Porto

Alegre: EDIPUCRS, 1998.

. Filosofia da cultura. Porto Alegre:

EDIPUCRS, 1999,
GASSET, José Ortegay. Que éfilosofia. Rio de Janeiro: Ibero

Americano, 1971.

. O homem e a gente. Rio de Janeiro: Ibero
Americano, 1973.

. Em torne a Galileu. PetrGpolis: Vozes,
1989.

. Goethe desde dentro. Obras Completas.

383-541,v.1V, 2. ed.,Madrid: Alianza, 1994,

PAIM, Antonio. A problemdtica do culturalismo. Porto

Alegre: EDIPUCRS, 1995,

. O que se deve entender por Filosofia.
Digesto Econdmico: 10-16. Sio Paulo, nov./dez.
1999.

SCIACCA, Michele Federico. Historiadafilosofia, do século

XIX aos nossos dias. 3.ed., v.11I1. Sao Paulo: Mestre
Jou, 1968.

Revista Reflexdo, Campinas, n® 78, p. 103-110, set./dez./2000



ARTIGO
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RESUMO

O texto visa apresentar o debate ocorrido entre Jiirgen Habermas e John Rawls no
ambito do The Journal of Philosophy (Vel. XCII, n. 3. Marco de 1995). Neste,
Habermas publicou um artigo, intitulado “Reconciliacdo mediante o uso da razéo
piiblica: notas sobre o liberalismo politico de John Rawls”, no qual efetuava uma
critica das principais posi¢coes de Rawls desde a publicagdo de Uma teoria d Justica
(1971) . Em primeiro lugar , questiona a validade da posicdo original como
Jundamentagdo do cardter deontolégico da justica. Em segundo lugar, afirma que
Rawls confunde “aceitagédo” com “aceitabilidade”, no que concerne ao “overlaping
consensus”,. Em terceiro lugar, Rawls privilegiaria os direitos bdsicos liberais sobre
o principio democrdtico. Por fim, faz um avaliagcdo do papel que cabe a Filosofia
politica no contexto atual * pos-metafisico”. Neste artigo, procure responder a cada
uma dessas objegdes , apoiando-me em escritos de Rawls, inclusive sua “Réplica a
Habermas”, publicada no mesmo Journal.

ABSTRACT

This paper aims to present the debate between Jiirgen Habermas and John Rawls,
which took place in The Journal of Philosophy ( Vol. XCII, n. 3. March 1995). There,
Habermas published an article named *“Reconciliation through the public use of
reason: remarks on John Rawls’s political liberalism”, in which he criticizes the main
ideas of Rawls since A theory of Justice (1971) . At the first place , he questioned the
validity of original position as foundation of the deontologic character of justice. At
the second place, he affirms that Rawls confounds “acceptation”with
“acceptability "concerning the “overlapping consensus”. At the third place, Rawls
would put forward the liberal basic rights over the democratic principle. At last,
Habermas evaluates the role of Political Philosophy in the present context of “post-
metaphysical” thought. In this article, I try to answer to each one of these objecions,
supported by Rawls writings, including his “Reply to Habermas"published in the
same Journal.

) Reproduz com pequénas alteragbes aula inaugural ministrada no Mestrado em Filosofia da PUC-Campinas.
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Em primeiro lugar, gostaria de agradecer a
oportunidade de estar ministrando esta aula, que
inaugura minha presenca neste programa de
pés-graduagao em que vejo tantas possibilidades de
trabalho e cooperacio critica. Estou em meio a
colegas especialistas e a estudantes ji em parte
familiarizados com as linhas principais do
pensamento de John Rawls, um dos autores centrais
de nosso tempo. Procurarei, na medida em que me
for possivel, corresponder as expectativas em mim
depositadas.

O titulo desta prele¢do € ao mesmo tempo
modesto e ambicioso. E modesto no sentido de que
pretende ser apenas uma “apresentaciao” do debate
ocorrido no Journal of Philosophy vol. XCII,
numero 3, margo de 1995 entre Jiirgen Habermas e
John Rawls.”” Ao delimitar dessa maneira, sabia
que ndo poderia dar conta, no espaco de uma aula,
de um exame mais completo das teorias de ambos
osautores.! E ambicioso, por outro lado, no sentido
de que, mesmo sendo uma apresentacio, ainda
assim nao € facil dar contado pensamento complexo
dos dois autores. Basta considerar, para dar uma
mostra dessa dificuldade, que Rawls levou pelo
menos mais de um ano, e contou com a ajuda de
diversos colaboradores, para elaborar suaréplicaa
Habermas.” Assim, sei que mesmo essa tarefa
deve ficar aquém do que seria necessdrio para
expor em sua integra o debate, e deve exigir
sucessivas reelaboragcoes de minha parte.

Feitas essas desculpas iniciais, passo aexpor
odebate. Nos limites desta apresentacao, sé poderei
cumprir parte do prometido, ou seja, uma exposigao
critica do texto de Habermas. Em préximas
ocasides, espero poder cumprir o resto do programa
examinando, também, a réplica de Rawls.

1. ACAO COMUNICATIVA VERSUS JUSTICA
COMO EQUIDADE

O tom que Habermas adota em relagdo a
obra de Rawls ja fica claro no préprio titulo:
“Reconciliation”. E com respeito e admiragio pela
obra consistente de John Rawls que Habermas
inicia seu texto. Nao considera, portanto, que as

diferengas entre sua teoria e a de seu colega norte-
americano sejam irreconcilidveis, e procurard
apontar as divergéncias a fim de diminuir essa
distincia. Assim inicia Habermas:

Uma teoria da justica, de John Rawls,
constituium ponto de virada central na histéria
mais recente da filosofia prdtica, pois ele
restituiu a questdes morais hd muito
suprimidas o status de objetos sérios de
investigacdo filosé6fica. (Habermas, 1995, p.
109).

Creio que ninguém pord em ddvida aqui essa
afirmac@o, e nao vale a pena nos determos nela,
exceto para lembrar a célebre afirmacdo de Robert
Nozick em seu Anarguia, Estado e Utopia: “Os
filésofos politicos devema partir de agora trabalhar
no dmbito da teoria de Rawls ou explicar por que
nao o fazem” (Nozick, 1974, p. 183).

Acredito, e voltarei a falar disso naconclusio,
que a teoria de Rawls constitui um novo paradigma
em filosofia politica, assim como, talvez, tambéma
teoria de Habermas. Resta examinar, neste tltimo
caso, se sdo paradigmas concorrentes ou formam
um s6.’

Voltando ao texto de Habermas, ele faz uma
breve exposicio da obra de Rawls, desde a
publicacdo, em 1970, de Uma teoria da justi¢ca, até
a publicacdo, em 1993, de Liberalismo politico,
que resumiu mais de vinte anos de debate e
reelaboragdo da teoria de 1970. Numa avaliacdo
geral, Habermas acredita que Rawls acabou fazendo
concessoes demais a seus criticos: “Temo que
Rawls faca concessdes a posicoes filosoficas
opostas, o que prejudica a for¢a de conviccio de
seu préprio projeto” (Habermas, art. cit., p. 110).
Esta é uma visao compartilhada por outros criticos,
entre os quais o j4 citado Alvaro de Vita, que julga
ter havidouma guinada conservadorano pensamento
de Rawls desde entdo. Ndo consigo compartilhar
dessa vis@o, por motivos que explicitarei na
conclusio.

Habermas divide o seu texto em quatro
partes. Nas suas préprias palavras:

Minha critica € construtiva e imanente. Em
primeiro lugar, duvido que qualquer aspecto

" Traduzido por Otacilio Nunes Junior, em Educagédo & Sociedade 57, 1996, Centro de Estudos Educagéao e Sociedade, Campinas:
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da posi¢io original vise clarificar e assegurar
o ponto de vista do juizo imparcial dos
principios deontolégicos de justica (I). Em
segundo lugar, penso que Rawls deveria
efetuar uma separagiio mais nitida entre
questdoes de justificacdo e questdes de
aceitagdo; ele parece querer comprar a
neutralidade de sua concepgio de justica ao
preco de renunciar 4 sua pretensdo de
validade cognitiva (II). Essas duas decisoes
tedricas resultam numa construgdo do estado
constitucional que concede aos direitos
basicos liberais o primado sobre o principio
democritico de legitimagio. Rawls com isso
fracassaem atingir seu objetivo de harmonizar
as liberdades dos modernos comas liberdades
dos antigos (ITI). Concluo minhas observagoes
com uma tese sobre a auto-compreensio da
filosofia politica: sob condi¢des de
pensamento pés-metafisico, esta deve ser
modesta, mas ndo de uma maneira
equivocada. (Habermas, idem, ibidem).

Assim, rapidamente, vamos examinar cada
um desses topicos.

2. A POSICAO ORIGINAL

Em linhas gerais, sabe-se que a posicio
original é o artificio, concebido por Rawls, retomando
atradig¢@o contratualista, segundo o qual as pessoas,
ou representantes racionais e razodveis dessas
pessoas, ignorando as préprias posigcoes e as posi¢oes
respectivas dos demais na sociedade, assim como
suas chances relativas de sucesso dentro dela,
escolhem um modelo de convivéncia no qual, pelo
menos, ndo sejam prejudicados na partilha, Em
outros termos, trata-se de uma justica distributiva,
aplicada com base em uma situacdo hipotética e
que tende, segundo o autor, a produzir aigualdade.*
Nio me cabe aprofundar essa descri¢do aqui. O
que importa € salientar uma critica que Habermas
jd esboga nesse ponto, a saber, que Rawls se
baseou, para formular a posi¢iio original juntamente
como seu “véu de ignorincia”, nateoria da escolha
ou decisdo racional. Mais tarde, ele tentou
desvincular sua teoria desta tiltima, mas € inegdvel
que ela estava por tras de seu projeto.

A teoria da escolha racional, como se sabe,
parte do pressuposto de que os homens tendem a
agir sempre segundo seus prdprios interesses.
Racional, nesse contexto, é tomado no sentido
hobbesiano. A teoria da escolha racional
encontra-se vinculada a teoria dos jogos, e nido
pressupde em absoluto um comportamento moral
por parte do individuo.

A vantagem do artificio assim formulado é
que ele permite forjar uma situacdo experimental
naqual se pode obter, de modo providvel, o resultado
daescolhados individuos. A posigio original, assim,
posta no lugar do também hipotético estado de
natureza dos autores clissicos (Hobbes, Locke e
Rousseau, sobretudo), tem a vantagem de simular
umasituagao, que pode serreconstituida a qualquer
momento, jd que se trata de um experimento mental,
na qual se obtém sempre 0o mesmo resultado, ou
seja: aformulacao dos dois principios fundamentais:
o da igual liberdade de todos e o da diferencga.’

Habermas tem razio, assim, ao afirmar que
Rawls, no inicio, apoiou-se na teoria da escolha
racional.

Rawls originalmente procedeu com base no
pressuposto de que o leque de opgdes abertos
apartes escolhendo racionalmente precisava
ser limitado de modo apropriado de maneira
afacilitaraderivagio de principios de justica
de seu auto-interesse iluminado. Mas ele
logo se deu contade que arazdo dos cidadios
autdbnomos nao pode ser reduzida i escolha
racional condicionada por preferéncias
subjetivas. (Habermas, art. cit.,p. 111-112).
E tem razdo, também, a meu ver, quando
pergunta: “pode o significado das consideragoes de
justica deixar de ser afetado pela perspectiva de
egoistas rucionuis?”(ibidem).E,por uma outra via,
a critica que lhe dirigiu, entre outros, Michael
Sandel, que afirmou que falta a Rawls uma
concepgido do self. (Sandel, 1982). Nio serd uma
versao ressuscitada da critica que Hegel dirigiu a
Kant, de que o sujeito moral kantiano é descarnado?
No que concerne a critica especifica de Habermas,
¢ verdade, sim, que é complicado partir do
pressuposto de que o homem nio age nunca,
espontaneamente, de forma moral, mas trata-se de
um artificio, de um postulado a fim de construiruma
teoria. Guardadas as proporg¢des, seria 0 mesmo
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que criticar em Rousseau ou em Locke a falta de
base histérica para as suas descrigoes do estado de
natureza. Nesse sentido, talvez Rawls tivesse feito
bem em ndo dar ouvidos a essas objecoes...

Para avancar na apresentagio do texto, a
critica seguinte de Habermas diz respeito a
concepg¢io do direito como um bem. Em primeiro
lugar, nao é certo que Rawls faca isso, uma vez que
ele fala em “prioridade do certo sobre o bem”
(priority of the right over the good). Assim, ndo
pode ser verdade que ele equipara o certo, ou o
legal, ao bem. Em seguida, Habermas diz que
“Rawls (...) adota um conceito de justica que €
préprio a uma ética do bem, que € mais consistente
com abordagens aristotélicas ou utilitdrias do que
com uma teoria dos direitos, como a sua, que parte
do conceito de autonomia” (Habermas, art. cit., p.
114). Essa andlise me parece inteiramente
equivocada. Em primeiro lugar, nido creio que a
teoria de Rawls seja uma “teoria dos direitos”, ou
teoria do direito. Ela tem em vista a justiga social,
e é politica, e ndo abrangente, como dird em sua
réplica (Rawls, 1996, p. 373). Em segundo lugar,
ndo é claro tampouco que ele “parte do conceito de
autonomia”. Pelo contrdrio, ndo se pode dizer que
0 sujeito que se encontra na posi¢do original seja
auténomo no sentido kantiano, uma vez que s6
pensaem termos universais porque a isso € obrigado
pelo “véu de ignorincia”. Finalmente, é verdade
que ele se ap6ia em “abordagens aristotélicas”, na
medida em que adota o “principio aristotélico”, que
diz que se deve pressupor no individuo um certo
prazer na atividade que desempenha. E consistente
também com o kantismo, na medida em que, para
Kant, ser feliz ¢ um dever. E consistente, ainda,
com uma certa versiao do utilitarismo “hedonista”,
que visaafelicidade do maior nimero. Essa obje¢io
s6 é vdlida, portanto, para uma teoria “pura” do
direito, a la Kelsen.

Uma terceira critica a posi¢io original é feita
por Habermas no sentido de exigir um
“procedimentalismo” maior, na mesma linha da
objecdo anterior, como vimos. Diz Habermas:

Acredito que Rawls poderia evitar as
dificuldades associadas a formulacio de uma posicio
original se ele operacionalizasse o ponto de vista
moral de um modo diferente, a saber, se ele
mantivesse a concepc¢io procedimental da razdo

pratica livre de conotacdes substantivas,
desenvolvendo-a de um modo estritamente
procedimental. (art. cit., p. 116).

Nio fica claro, para mim, como se relaciona
essa critica com o que segue. Na seqiiéncia,
Habermas se refere a necessidade de ir além do
imperativo categérico kantiano ao se colocar
exigéncias de cunho universalizante. Segundo ele,

somente quando a auto-compreensdo de cada
individuo reflete uma consciéncia
transcendental, ou seja, uma visdo do mundo
vdlida universalmente, o que do meu ponto
de vista é igualmente bom para todos
efetivamente seriado igual interesse de cada
individuo. Mas isso ndo pode mais ser
assumido sob condigées de pluralismo
social e ideologico. (art. cit., p. 1 17; itdlicos
meus).

Concordo com essa visdo, embora continue
sem entender a relacdo com o que precede. De
qualquer forma, Rawls e Habermas lidam com esse
problema, que pode e é chamado de “fato do
pluralismo”, de maneiras distintas. Rawls, pelo
menos em Uma teoria da justica, lida com esse
problema simplesmente abstraindo das diferentes
visoes do mundo dos individuos. E Habermas, em
sua €ética do discurso, “vé o ponto de vista moral
como encarnado numa pritica intersubjetiva de
argumentagdo que conduz os envolvidos a uma
ampliagdo idealizada de suas perspectivas
interpretativas” (art. cit., ibidem; itdlico de
Habermas). A ética do discurso, ainda segundo
Habermas, “baseia-se naintui¢do de que aaplicacio
do principio de universaliza¢do, propriamente
compreendido, requer um processo conjunto de
‘ideal role taking’” (ibidem). Nao € minha intengdo
analisar aqui a ética discursiva.

Para resumir a objecdo de Habermas ao
procedimento do véu da ignordncia que conduz a
posi¢do original, pode-se dizer, jocosamente, que
ele critica na teoria de Rawls ndo ser a sua. Mais
seriamente, Habermas pde em questio o recurso
ao véu da ignorincia, ou a “por o mundo entre
parénteses’:

Penso no procedimento mais aberto de uma

pritica argumentativa que proceda sob os

exigentes pressupostos de um “uso publico
da razdo” e nio pode entre parénteses, desde
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o inicio, o pluralismo de convicgoes e visoes

de mundo. (art. cit., p. 118-119).

Como jd foi dito, a posi¢cdo original tem
vantagens e desvantagens, mas foi o que permitiu a
formulagao da teoria da justica como eqiiidade de
John Rawls. Seria ela necessdria? Scanlon parece
acreditar que nao (Scanlon, 1982).

3.0 FATO DO PLURALISMO E O OVERLAPPING
CONSENSUS

Nesta seciio, Habermas examina dois
aspectos: até que ponto o “overlapping consensus”
possui uma funcio téorica na teoria da justica ou
serve meramente como justificagio a posteriori
para a falta de rigor epistemolégico da teoria; o
segundo aspecto, que apresenta umainteresse maior
para mim, consiste no exame do termo “razodvel”
na obra de Rawls.

Habermas questiona a amplitude desse
“overlapping consensus”. Se o conjuntode principios
e instituicoes aos quais se pode dar adesdo
“razodvel” é claro no que concerne i sociedade
norte-americana, da qual parte Rawls, ndo € tio
claro, segundo Habermas, que o mesmo ocorra em
outras sociedades. Rawls tentou responder a isso
em seu mais recente Law of Peoples®.

O que incomoda Habermas é o fato de
Rawls, noentender do fil6sofo alemao, confundira
eventual aceitagdo da teoria obtida mediante o
overlapping consensus com a aceitabilidade da
mesmado ponto de vistacognitivo e epistemolégico.
Em suas palavras:

O que me incomoda € o pressuposto com o

qual trabalha Rawls de que tal teste de

aceitabilidade seja do mesmo tipo que o teste
de consisténcia que ele anteriormente efetuou
com relagdo ao potencial de auto-
estabiliza¢do da sociedade bem ordenada

(Habermas, art. cit., p. 120).

Nio creio que Rawls os considere do mesmo
tipo. Ele simplesmente abriu mao de umaexigéncia
de fundamentacaoiltima do ponto de vistacognitivo
eepistemolégico. Suaopgio, paradizé-lo mais uma
vez, é politica e ndio metafisica.

Na verdade, Habermas parece trabalhar
dentro de um paradigma no qual a verdade € ainda

um valor absoluto. Lembro Nietzsche, que dizia, a
propésito de Socrates, que ele era o maior dos
sofistas, pois ensinava haveralgo como a verdade.’

Nio € somente Rorty que pde em xeque,
contemporaneamente, essa exigéncia dogmitica
de verdade em sentido absoluto. Entre os préprios
cientistas, a verdade aparece como transitéria,
nunca como o ponto final de chegada, o nec plus
ultra. Essa é mesmo, segundo Popper, a garantia
minima de cientificidade de uma teoria: que ela
possa eventualmente ser superada.

Assim, ao abandonar essa exigéncia
metafisica de fundamentacdo dltima, Rawls estd
driblando asexigéncias do positivismo légico, entre
outras. Foi por ter dado ouvidos demais as
pretensoes destes ultimos que a filosofia politica
ficou, em boa parte do século XX, em segundo
plano. Ao recusar-se a falar a mesma linguagem
fundacionista, Rawls deixou seus adversdrios
falando sozinho. Habermas ndo parece ter
compreendido isso.

Adiante, Habermas se refere ao * férum da
razdo publica”. O processo de formagio da teoria
se divide em dois estigios:

Os principios justificados no primeiro estigio

devem ser expostos a discussio ptblica no

segundo estidgio. Somente quando o design
tedrico estiver completo o fato do pluralismo
poderd ser introduzido e as abstragdes da
posigdo original revogadas. A teoria como
um todo deve ser submetida a critica pelos
cidadaos no forum da razao piiblica

(Habermas, art. cit., p. 121¢ grifo meu).

Essa segunda etapa, apés a formulagao da
teoria, € justamente o assunto de O direito dos
povos.

A outra critica de Habermas, nesse tépico,
diz respeito & nocdo de razodvel. Ja tive a
oportunidade de mostrar a fecundidade dessa nogao,
como contrapartida ao racional.® Para resumir, o
racional diz respeito a um comportamento
exclusivamente do ponto de vista da razao, em um
de seus sentidos. Ja razoavel leva em conta o fato
basico da falibilidade humana, bem como a sua
composicdo de mente e corpo, razio e instinto.
Mesmo Kant, na Fundamentacdao da metafisica
dos costumes, refere-se ao “ser razodvel”,
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(verniinftiges Wesen), isto €, ser capaz de fazer
uso da razio.

Habermas nao parece compreender
tampouco essa nogio, pois insiste na exigéncia da
“verdade™.

4. LIBERDADE DOS ANTIGOS VERSUS LIBERDADE
DOS MODERNOS

Para terminar rapidamente esta exposicao,
Habermas afirma que Rawls ndo conseguiuresolver
bem a tarefa a que se propusera, a saber, reconciliar
a “liberdade dos antigos” com a “liberdade dos
modernos”. Como se sabe, essa distin¢do célebre,
tratada por Benjamin Constant, tem sido objeto de
indmeras discussoes. Vejamos como Habermas
resume essa distingao:

Os liberais tém enfatizado as “liberdades dos
modernos”: liberdade de crenca e de
consciéncia, a prote¢io da vida, daliberdade
pessoal e da propriedade - em suma, o niicleo
dos direitos privados subjetivos. O
republicanismo, por contraste, defendeu as
“liberdades dos antigos™: os direitos politicos
de participagio e comunica¢do que tornam
possivel o exercicio da auto-determinacdo
por parte dos cidaddaos (Habermas, art. cit.,
p. 127).

Na opinido de Habermas, Rawls concede
uma prioridade aos direitos individuais, sitnando-se
portanto do lado das liberdades dos modernos,
“rebaixando o processo democritico a um status
inferior” (idem, p. 128).

Niao € minha intencdo defender Rawls a todo
custo. Pode ser que Habermas tenha razio nesse
ponto. Mas, pelo menos no que concerne a “teoria
ideal”, isto é, a teoria original da justica como
eqliidade, que parte de uma sociedade democritica
bem ordenada, isso nao é verdade. E se
considerarmos Amartya Sen como um dos
seguidores de Rawls, e que operam dentro de seu
paradigma, também nesse autor a democracia é
central (Sen, 2000). Também € verdade, por outro
lado, que em sua teoria mais ampla, incluindo a
ndo-ideal, outros tipos de sociedade sdo
contempladas.

Para concluir, Habermas volta ao tema do
Direito: a seu ver, o Estado democritico de Direito
¢ o regime que melhor atende as expectativas de
sua teoria da acdo (ou agir) comunicativo. Quer
atrair Rawls para esse lado. Por fim, como disse no
titulo, a reconciliagdo entre sua teoria e a de
Rawls pode se dar no terreno da razio publica. Isso
serd assunto de outro artigo.

NOTAS

0 Nesse sentido, compartilho da ousadia de Alvaro de Vita, que
desafiou o interdito estruturalista, que recomenda que se parta
sempre da exegese dos textos, mas que acaba ndo enfrentando os
problemas. Diz Vita (2000, p. 208, n. 4): “Ricardo Terra comentou
que o estilo que adoto neste trabalho (com o foco mais em problemas
do que na exegese de textos e na interpretagio de autores) nio
funciona tio bem quando se trata de confrontar dois tedricos
importantes como Habermas e Rawls.”

Rawls, 1996, p. 372-373. Utilizo a versdo republicada em Political

Liberalism por razoes de conveniéncia pessoal, mas ela € praticamente

idéntica a versdo original, publicada no mesmo nimero do Jouwrnal

of Philusophy.

@ Apenas menciono, por ser demais conhecida, a obra de Thomas
Kuhn, A estrutura das revelugdes cientificas, trad., Sio Paulo:
Perspectiva.

“ Para maiores detalhes, ver, para comecar, TJ, § 4, “The original
position and justification”, p. 17 e ss. do original, p. 19 ¢ ss. da trad.
brasileira (Rawls 1970 e 1997, respectivamente).

9 Para uma primeira formulagfo, entre muitas, dos dois principios,
cf. Rawls, TJ, § 1.

@ John Rawls, Law of Peoples, . Acaba de ser traduzido para o
portugués, A lei dos povos, trad. Luis Castro Gomes, Lisboa,
Quarteto, 2001. Tratei desse texto em minha tese de doutorado
(Rouanet, 2000).

™ Cito de memdria, mas a citagio deve encontrar-se em O espirito
da tragédia.

® 40 conceito de razodvel na histdria da Filosofia: de Hume a Rawls”,
a sair na revista Efica, RJ: Universidade Gama Filho.
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ARTIGO

SOCIEDADE, JUSTICA E SOLIDARIEDADE’

Paulo de Tarso GOMES
Mestrado em Filosofia - Instituto de Filosofia PUC-Campinas)

RESUMO

Nesse artigo buscamos discutir criticamente a solidariedade, que emerge como novo
valor e solicitagdo de virtude para o cidaddo. Iniciamos constando ser insuficiente
a justica formal e o juridico para a plena realizagdo da liberdade e igualdade
humanas. Em seguida, constatamos o esforco do Estado em guiar a solidariedade
cidada e buscamos prevenir esse direcionamento, tendo por remédio uma perspectiva
de solidariedade que seja ndo so expressiao moral, mas claramente politica

RESUME

Dans cet article nous avons chercher a comprendre critiquement la solidariété; celle-
ci émerge en tant que valeur nouveaw et en tant que vertu, pour le citoyen. On a
commencé notre article montrant 'insufisance de la justice formelle et du juridigue,
pour obtenir la pleine réalisation de la liberté et de I’égalité humaines. Ensuite, on
a examiné I'effort de I'Etat de guider la solidarité citoyenne et on a cherché a
antéciperson orientation, avant pourremede una perspective appuié dans la solidarité,
envisageé non seulement conime expréssion morale, mais ainsi comme expréssion

politique.

1. A ASSIMETRIA ENTRE DIREITOS E DEVERES

A cena é bem conhecida: semaforo fechado,
a crianca se aproxima e pede um trocado. O
motorista acelera e sai. E evidente que niio hd um
dever em ajudar a crianga. Por outro lado, a crianca
possui direitos que nio estdo sendo assegurados.
Suponha-se que foi abandonada. A familia, que
tinha o dever correspondente de prover casa, comida
e educacdo, ndao pode ser encontrada. Resta o
Estado. Porém, o Estado ndo tem vinculo afetivo
com a crianga, o Estado tem o dever, em geral

previsto em lei, de amparar de algum modo essa
crianga.

O que parece mais sensato e completo?
Que uma outra familia adote a crianca. Se essa
for a melhor solugdo - e ao que parece, jd que a
maior parte das criancas que tém familia vivem
com as mesmas - estamos diante de um problema:
essa adocgdo, se houver, nio € um dever. A
solucao ideal foge das mdos do Estado legislador,
pois ndo hd como obrigar uma familia a escolher
uma crianca, ndo pelo menos no Estado
Democritico.

' Esse artigo tornou-se possivel pelo apoio do Instituto de Filosofia da PUC-Campinas durante o ano letivo de 1999. Meus agradecimentos
especiais aos Profs. Tarcisio Moura, Constanga M. Cesar e Luis Roberto Benedetti e aos alunos da turma de Filosofia Social | do Mestrado

em Filosofia.
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Estdo sendo injustas as familias? Nao. Estd
sendo injusto Estado? Nao. Porém, o fato € que a
crianca ficou privada do direito a sua familia e
depende de uma solucdo cuja contrapartida nao é
um dever. Nao ha como obrigar alguém a ama-la.

Esse exemplo espelha aconcretude da justica
e o limite do Estado, quando se trata do bem social.
Se o Estado € justo, tal justica ndo garante o bem a
crianca e ela deve se adequar ao possivel pelo
Estado para suprir, de algum modo, o direito a
familia. O pleno exercicio do direito da crianca
depende do que se chama solidariedade.

Na verdade temos ai uma situago entre
tantas: o direito tem como contrapartida ndo sé um
dever mas também uma virtude. Essa virtude nio
possui apenas a racionalidade visivel nas leis, mas
apresentaanecessdriairracionalidade para encarnar
o bem social. Ndo se verifica a racional simetria
mecanicista entre direito e dever, onde, a cada
direito corresponde um dever e vice-versa.

Do ponto de vistadadinimica social e nao do
controle, as * lacunas do direito”, por extensio, as
“lacunas da justi¢ca ““ ndo seriam apenas preenchidas
por interpretacdes, ou por decisoes entre partes em
disputa, mas por agdes que resolvessem, pelo menos
no cotidiano, na microfisica das relacoes, o que a
macrofisica da justica formal ndo pode resolver.

Porém, se nio sdo movidas pela raziio e nio
sdo movidas pela forca do dever, como se dardo
essas acoes?

2. O ESTADO PROPOE A SOLIDARIEDADE

O altruismo e a solidariedade e nao podem
se converter em norma. Nada mais estranho que
um mandamento que obrigue a amar. A sua
caracteristica ndo é do dever, mas a da virtude.

Estamos préximos de um paradoxo: a
racionalidade da justica € insuficiente e o que
parece ser suficiente nio pode ser posto como

imperativo.

Desde o Iluminismo temos acreditado que os
argumentos da razdo ndo poderiam ser refutados e
que uma ordem social racionalmente justa seria
suficiente para o bem-estar social. Bastariam bons

legisladores, boas leis e pessoas racionais que as
praticassem.

Nesses termos, consideramos também o
papel social da religido como secunddrio, ou
conservador, esquecidos que, em grande parte, o
carisma da religido foi, de alguma forma, ser um
mobilizador de obras sociais, por via da motivacio
racional da fé.

Quando o Estado tenta, pela lei de
organizagado racional, mimetizar as acoes
humanitdrias como as inicialmente praticadas pela
religifio, o que se obtém € a burocratizacio dessas
acoes sociais, onde se poe o Leviata para atuar
como haby sitter. O resultado, ndo raro, é a
exacerbagao do poder de coer¢io do Estado.

Poucas abstracdes fazem tanto sucesso
quanto o Estado, afinal ele ¢ um expressdo de outra
abstracdo, a sociedade. E necessdrio retomar o
materialismo de uma forma muito radical para
perceber que ndo se deve cair nos encantos do
Estado.

O Estado acontecendo € tao somente
expressio de poder, ndo necessariamente de justica.
A busca de justica na sociedade pelo Estado é um
dever ser, ji a manutencio do poder - no sentido
maquiavélico - é. O Estado existe para a justica.
Issondo implicaque seja justo, implica que deve ter
poder de coercido, que bem pode ser utilizado
recorrentemente para a manuten¢iio do poder de
coercdo.

A experiéncia do ora finado século XX
deixou-nos plenos de insatisfacdo: as experiéncias
totalitdrias, como o comunismo soviético, o fascismo
e 0 nazismo, iniciaram, sob diferentes ideologias,
com o propésito de construir a fraternidade e a
solidariedade através da for¢a do Estado. O que
restou foi exclusido, burocracia e um rastro enorme
de violéncia e desrespeito a pessoa. Ja os modelos
capitalistas, que nunca manifestaram nem mesmo
ideologicamente uma inten¢io humanizante, sequer
conseguiram se alinhar aos principios liberais, de
valor humano pelo trabalho, sendo o trabalho o
construtor da propriedade e da posse de si mesmo.
A defini¢do do humano por meio de seus bens, deu
ao capitalismo um rastro de violéncia e desrespeito
a pessoa, onde se sacralizou uma liberdade da
pessoa que €, na verdade, a liberdade do mercado,
estando a pessoa sempre submissa ao mercado,
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definida e avaliada pelos produtos que consome.
Nada de novo sob o sol, sio recorrentes as
terceiras vias, as sociais-democracias, os paises
niio-alinhados, qualquer coisa que fuja de tais
extremos, mas mantenha o Estado como monopélio
de poder.

Sejamos condescendentes e admitamos a
possibilidade de um Estado Justo, o que seria?

Seriaexpressio histéricade justica: equanime
e imparcial. Por esse motivo, a idéia de uma justica
social éestranha aalguns: o que seria? Distinguir os
individuos em classes? Porém af niio haveria mais
a igualdade. Seria a igualdade um acerto de contas
com o passado? Recompor um ideal de igualdade
sobre diferengas do presente? Como fazer isso fora
de um Estado totalitirio? Como fazer isso fora de
politicas sociais paliativas ou que acentuem a
estagnacio?

O Estado, sucessor de Deus, como ensina
Bakunin, assume nessa herangca, a mesma
caracteristicadadivindade ao ter o poder de obrigar
a caridade. Sob a forma “branda” do tributo, sob a
forma forte do confisco e supressio da propriedade
individual, ele clama a si o direito de primeiro
proprietdrio da terra e das pessoas, a onipoténcia
justificada pelo bem estar social, pela paz ou pela
sombria seguranga.

O que impressionanessaexperiéncia histdrica
€ que 0 mesmo argumento do ateismo contra Deus
pode ser usado, com maior acerto, contra o Estado:
Por que ainda acontece o mal? Na experiéncia
religiosa, poucos se afastam de Deus ou se tornam
ateus por alguma questao abstrata. Mesmo o ateismo
filos6fico é raro. Entretanto, quando advém os
males cotidianos, previsiveis em qualquer biografia,
seja um fracasso, a morte de um ente querido, uma
catdstrofe, perguntamo-nos: Se o mal existe, onde
estd Deus?

Erguido para a guerra e, deste modo, para as
situacdes herdicas de excecdo e defesa, a
experiéncia do Estado tem se mostrado frustrante
para resolver as questoes mais mezinhas. Nao € o
grande mal, mas os pequenos males do cotidiano
que mostram a insuficiéncia do Estado. No final da
vida, Darcy Ribeiro afirmava perseguir a pequena
utopia: escola para todos, pleno emprego e
habitagio. E impressionante que, a0 mesmo tempo,
os macrotecnocratas das diferentes escolas

assumam um discurso quase uninime de que altos
indices de desemprego e instabilidade do trabalho
sdo caracteristicas que devemos aceitar na nova
ordem econdmica, que nio hd escola para todos e
que € quase invidvel a solugio de ocupagio do solo
rural e urbano. A pergunta que deveriamos fazer
aos macrotecnocratas seria: afinal, Estado para
qué? Qual é asuautopia? Desnecessdrio perguntar,
tanto os safenados como os pré-safenados
responderdo que no longo prazo estaremos todos
mortos e que temos que responder ao hoje. As
criancas, sempre bons aprendizes, entendem o
recado: se armam, se drogam e matam para ter
mais armas e mais drogas, porque conseguem ser
mais pragmdticas que os tecnocratas, ji que o
universo infantil conhece pouco de hipocrisia. Os
pequenos delingiientes sdo os primeiros a viver
para o hoje, os detentores da verdadeira leitura e
interpretagdo sobre o Estado que os “assiste”.

Poderiamos chamar essa auséncia de utopia
de neoliberalismo, mas o nome seria uma injustica
para com os filésofos liberais que, afinal, como
Adam Smith e Locke, eram humanistas e possuiam
uma utopia e uma perspectiva histérica de seu
pensamento. O nome correto parece ser mesmo
tecnoburocracia, jd que a utopia, publica ou privada,
¢ a de obter resultados cujo tinico alcance histérico
€ o seu ingresso no balango trimestral e no curriculo
pessoal.

E de se estranhar, a uma primeira visio
superficial, que junto a essa tecnoburocracia, tenha
emergido o apelo a solidariedade.

A medida em que o Ocidente descristianiza
areligido, a “luta pela fé numa causa” se tornou um
fator agregador de ONGs de natureza civil e ndo-
religiosa, com a mesma caracteristica de uma ago
racional fundada em motiva¢des nio-racionais, o
apelo 4 bondade humana, a fraternidade, a
solidariedade. Sob todo voluntirio jaz um
voluntarioso, um salvador: “ja que vocés nao
cumprem o seu dever, nés, os bons, iremos além do
nosso dever e faremos o necessdrio”. Na falta do
grande Messias religioso, surgem os pequenos
messias: “que todos tenham os seus quinze minutos
de bom coragdo”. Para ajudar o préximo? Nao
exatamente.

O primeiro pobrezinho atendido pela
solidariedade € o préprio Estado. Fundado para o
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bem da sociedade, ele se desgasta tanto consigo
mesmo que ndo pode atender a sociedade. Mas, por
outro lado, ndo t&m ligagio umbilical o Estado e a
Sociedade? Nio é o Estadouma institui¢ao? Vimos
que o objetivo do Estado € o poder e que, somente
por um compromisso ético esse poder pode querer
ser justo. Assim, a justicanio € objetivo mesmo do
Estado, mas uma caracteristica que ele pode ou niio
assumir. O discurso do Estado burocritico em
clamar pela solidariedade na linha do “todos somos
responsdveis” € apenas de captar mais adesio ao
seu projeto de poder.

Todos sabemos - ja que foi cantado em prosa
e filme - no que resultou a lapidar frase de Kennedy
- “nio pergunte o que seu pais pode fazer por vocé,
mas o que vocé pode fazer por seu pais” - uma
geracdo de jovens que foram fazer “por seu pais”
uma Guerra no Vietnd sem que o pais, depois,
tivesse alguma vontade de fazer algo por eles,
pelos derrotados. Essa é a solidariedade do Estado:
monumentos aos perdedores mortos - chamados de
herdis - e esquecimento aos perdedores vivos.

Tais regras ndo estdo, nem podem ser
escritas. Instituido o Estado, mesmo com bons
legisladores, boas leis e racionais cumpridores de
leis, ele seguird sua trilha em busca da manutengio
do poder, pois este serd sempre o primeiro objetivo
dalegislagc@o: a manutencgio de ordem institucional
que preserve o poder de quem legisla. Isso ndo é
legislar em causa prépria, isto € a racionalidade do
governo. Essa racionalidade, porém, se conjuga
com a irracionalidade do exercicio do poder - a
esfera dapolitica que escapa a ética - pois a politica
€ também uma questao de oportunidade - a fortuna,
como indicou Maquiavel.

Aproveitar a oportunidade implica, inimeras
vezes, em incoeréncia e ruptura com a ética, dai se
postular a independéncia da politica. Ora, mas se a
solidariedade é antes de tudo uma virtude civica e
€tica, hd que se desconfiar sempre de um discurso
politico que apela para a solidariedade e quer
associi-la, sendo fundi-la, com a cidadania. Parece
que o cidaddo atuante € o cidadio soliddrio.

As lacunas de direito e de justica que se
encontram na sociedade podem ser preenchidas
pela solidariedade, mas como distinguir lacunas de
omissdes?

3. SOLIDARIEDADE E EXCLUSAO DE PODER.

O mesmo Estado que clama pela solidariedade
dos cidaddos € o que exclui os cidadaos das decisoes
politicas cruciais. Assim, o cidaddo ndo é chamado
adefinir as politicas sociais, a analisar as contas ou
discutir o orcamento. Tudo isso € muito técnico e
deve ser discutido pelos doutos e competentes
burocratas. O cidadido é chamado a trabalhar, a ser
soliddrio salvador dando seu tempo e sua for¢a de
trabalho gratuitamente para o Estado.

O Estado quer ter o controle da iniciativa
civile, portanto, oferece seus projetos aos cidadaos.
A virtude do cidaddo passa a ser suplente da
obrigaciodo Estado e o mecanismo de manipulagio
¢ a chamada do cidaddao a uma participacdo. O
participante, porém, deve ser um bom
colaborador: o projeto ji estd pronto e ele deve
apenas executd-lo. “Tudo isso é muito dificil e
complicado, entdo nés ja pensamos tudo para vocé”.

Para o Estado, solidariedade nao é
questionamento. Solidariedade ndo € virtude, é
subserviéncia, ¢ uma forma de fazer as pessoas se
sentirem participantes da a¢do do Estado, sem que,
para isso, elas tenham que disputar o poder.

Dirfamos que o discurso sobre a solidariedade
se reveste de uma certa hipocrisia: a solidariedade
seria a “politica dos bons”. Dado que o poder é uma
coisa suja, que ndo se deve querer, dado que o
poder corrompe, os maus, continuario a fazer o
trabalho sujo da politica - porém, como ninguém ¢
de todo mal - fardo com que os bons possam atuar,
construindo um mundo melhor a partir da
solidariedade. E a madgica do fazer sem ter poder,
que tem o propésito de adiar o conflito entre “bons”
e “maus”, ou melhor, dos que estdo usando o poder
em proveito préprio e os que percebem isso, mas
ndo queremdisputar o poder, embora se incomodem
com o descaso social.

Forma-se assim um pacto entre usurpadores
e omissos na questiio politica: os que querem o bem
sem se “sujar” com a politica se colocam fora da
disputa de poder e os que detém o poder ficam
bastante agradecidos de ter que pagar muito pouco
para que os “bons” fagam o servico do Estado,
sobrando mais recursos para que o Estado
retroalimente o seu poder.
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Emerge a solidariedade excludente: gera o
efeito social, porque a agio social se efetiva, mas ja
se prevé que ndo se toca na questdo do poder que
gerou o problema social atacado. Muda-se a
sociedade, mas o poder ndo muda. Quem faz o bem
se poe fora da disputa de poder e a solidariedade é
seu escudo moral e seu limite. Se quiser disputar o
poder, toda a suaacdo se tornard ilegitima: “Olhala,
fulano agiu apenas porque queria ser candidato,
bem que eu suspeitava...”.

Disputar o poder torna, por si, ilegitima a
caridade. “Nao saiba tua mio esquerda o que faz a
tua direita”. A auséncia de recompensa é o selo
moral da solidariedade, o “fazer o bem sem esperar
recompensa’ tem o efeito colateral de impedir que
quem faz o bem busque ampliar sua capacidade de
fazer o bem por meio do poder do Estado.

4. AS CONDICOES POLITICAS DA SOLIDARIEDADE

O problema da solidariedade tornou-se mais
complexo que de inicio: partimos de umaassimetria
entre direitos e deveres mostrando que, em situagoes
concretas, ndo vale amdxima de que “acadadireito
corresponde um dever” sendo por forca de uma
ficcdo. A possibilidade de fazer essa ficcio
tornar-se realidade implica no recurso a virtudes
que estdo para “além dajustica” institucionalizada.

Porém, nessa assimetria introduz-se o
objetivo do Estado, que nao é a justica, mas,
concretamente, a manutengdo do poder. E para a
manutencio do poder interessa, sempre, adiar a
necessidade de prestar contas a ética, para que se
possam aproveitar as oportunidades de expansio
de poder.

Deste modo, ocorre um uso ideolégico da
solidariedade como virtude civica: ela passa a ser
instrumento de orientagdo da agiio civil para que
alguns projetos sociais localizados avancem i
margem de um questionamento do uso efetivo do
poderinstituido paraa solugio de problemas. Euma
divisdo que interessa ao Estado: separar a
manutencio e o exercicio do poderda finalidade de
promover o bem estar social.

Nesse sentido, a solidariedade é apenas mais
um recurso para ndo se discutir a estrutura e
finalidade do Estado. Assim como a concepcio de

um Estado Minimo é mais uma estratégia discursiva
e politica para manter o Estado parao monopélio de
quem ja esta disputando o poder. Reduzir a
concorréncia. O Estado ndo morre, ele permanece
restrito ao circulo de poder.

A solidariedade nao pode, portanto, ser
assumida como tnica virtude pelo cidadio. Isso
significaque elando pode serexercida ingenuamente
como uma provade que “afinal, eu soubom”. Se do
pontode vistacivico a solidariedade é uma virtude,
sob o ponto de vista psicolégico elanio pode serum
paliativo para as demais falhas morais - umaespécie
de anestesia moral e politica.

E o paradoxo do famoso “beija-flor
ressentido”, que tenta apagar o incéndio na floresta
e faz, de snaatitude, um trampolim para o julgamento
dos outros animais, que se omitem. Nem é a omissio
por um sentimento antecipado de derrota uma
virtude, nem € a a¢iio pessoal um parimetro para a
justica, que nos permita julgar as a¢oes alheias. O
perfil do salvadorsoliddrio muitas vezes se tornano
perseguidor inquisitivo “eu fago alguma coisa e
vocé?”,

A solidariedade em pequena escala, das
agoes locais por problemas bem definidos, supde
todo o complexo de virtudes civicas, inclusive a
justica do Estado, com seu fundamental
compromisso €tico. O exercicio da solidariedade
numa sociedade onde a injusti¢a é endémica precisa
ser acompanhado de uma atencio sobre si mesmo
para que a injustica alheia ndo seja mantida para
(ue possamos prosseguir como “bons”,

Pode ser confortdvel a certeza de que ndo
terfamos as mesmas atitudes que os politicos e
governantes tém. Entretanto, esse conforto espiritual
e moral, embasado em nossas ac¢oes soliddrias e
caritativas concretas, em nada muda o fato de que
esses politicos e governantes ainda detém o poder
e, assim, o definem destino da sociedade. Pouco se
importam com nossa bondade ou maldade, desde
que nao disputemos o poder.

A solidariedade, por sua vez, implica em
buscar as condi¢des de poder realizar agdes sociais
necessirias e €, sim, uma virtude politica. Neste
sentido, ao invés de o Estado instrumentalizar a
solidariedade, deve-se inverter o processo e
instrumentalizar o Estado para a pritica social
soliddria. Isso exige muito mais do que “algum
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tempo livre paraum trabalho voluntdrio”, issoexige
organizagio e responsabilidade social e politica do
cidadio.

Nessa responsabilidade estd o divisor da
solidariedade que exime o cidaddo da participacao
e da solidariedade que gera compromisso politico.
Na primeira, aceita-se a subserviéncia a qualquer
projeto que pareca “promover o bem”, no segundo,
a acdo local mantém em vista a acdo sobre a
sociedade. E interessante notar que essa segunda
perspectiva implica na associacio, na discussido
com um grupo maior de pessoas, numa insercio
social maior. Em tudo diferente do soliddrio solitdrio,
que se equivoca buscando paz para sua alma através
da caridade ao outro, como se o sofrimento alheio
ali estivesse para seu “usufruto caritativo”.

Solidariedade é relacdo entre iguais: quem
recebe e quem oferece. Ela estd fundada, portanto,
na igualdade e ndo na desigualdade do “eu que
tenho mais devo dar a quem tem menos™. Ela é
embasada num sentimento ético de justica, de que
nio hd em mimnada superior ao outro, de modo que
se o outro se encontra em dificuldade, hd alguma
causa, até mesmo irracional, para que ele esteja
nessa situacao e que tal poderia se dar igualmente
comigo. Se a fortuna me favoreceu, cabe por meio
daagao, restabelecer a verdadeiraigualdade social.

Porisso, nolemarevoluciondrio, aigualdade
eafraternidade apareciam juntas. A irracionalidade
dos acontecimentos da vida humana ensejam que
nem sempre o desenrolar natural da histéria levara
aigualdade. A igualdade ndo pode ser imposta pelo
Estado, que como vimos, facilmente se corrompe
pela manutencio de poder, nem é resultado de uma
caridade que supde o desequilibrio entre “quem
pode e quem nao pode”. Ela supoe a liberdade, isto
é, que o cidaddo possa agir inclusive instrumen-
talizando o Estado - for¢ando o compromisso ético
da sociedade com a justica - para a a¢iio soliddria.

Acao soliddria dissociada de seu cardter
politico é agdo condicionada pelos preconceitos que
separam a solidariedade e a caridade como “boas”
que devem se manter puras e distantes da “ma”
politica. E a ave que, para se proteger, se esconde

na toca da raposa, pois se torna vitima de seu
pior complemento - o Estado omisso e dvido de
poder.

Na microfisica das relacdes, a solidariedade
atende as necessidades das relagdes entre pessoas,
pois instaura o direito ao afeto e ao carinho da
crianga de nosso exemplo inicial, que ndo pode ser
preenchido por norma alguma, mas é ainda uma
necessidade.

Por outro lado, na macrofisica das relacdes,
€ acgdo entre iguais e, portanto, é politica, pois é
discussdo sobre nossas necessidades sociais e as
formas de manter a igualdade e a justiga. Precede,
deste modo, a prépria normatividade e, assim, a
completa, pois representa o préprio objetivo da
norma, que &, nesse aspecto, promover a
solidariedade social pela justica.

Da macrofisica & microfisica, da norma a
acao, os limites do juridico e do justo precisam ser
rompidos, ji que sob vdrias circunstincias a
condicdo humana plena s6 poderd ser preservada
por acdes que estdo para além da racionalidade,
numa vontade também irracional que necessita
buscar também sua expressdo pelitica para nio
ser mais uma presa das armadilhas de
instrumentaliza¢do de poder do Estado.
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ARTIGO

A CONCEPCAO ARISTOTELICA DE DEUS A PARTIR DAS
RELACOES ENTRE OS LIVROS VIl DA FiSICA E Xl DA METAFISICA

Fabiano Stein COVAL®

RESUMO

Neste artigo pretendemos examinar o conceito de Deus conforme Aristiteles o pensou

enm duas de suas principais obras: a Fisica e a Metafisica. Inicialmente demonstramos

as relacaes entre ambas para, em seguida, abordd-las diretamente.

RESUME

Il s'agit d’examiner le concept de Dieu, chez Aristote, mettant en relief les rélations
entre la Physique et la Metaphysique aristotélicienne a propos de ce concept. Au

départ, Uartticle envisage les liens entre ses ocuvres et, en suite, les exaniine

directement.

't Mestrando em Filosofia pela PUC-Campinas e bolsista da CAPES.

“Quando eu era jovem tive um maravilhoso
desejode conhecerisso que chamammePL QUGEOC
LOTOPLE, porque me parece magnifico saber as
causas de cada coisa, porque chegaaser, porque
perece e porque ¢ cada coisa”

Platédo, Fédon, 96a.

“Se 0 movimento é por necessidade eterno, tem
que ser continto. E se por necessidade é eterno
e continue, tem que ser singular. E se por
necessidade ¢ eterno, continuo e singular, tem
que ser o moviniento de wm mavel eterno causado
porumnotoreterno. Assin pois, se tem que haver
win movimento eterno, tem que haver tambén um
primeiro moior eterno”

Simplicio, 1254, 34 ss.
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| - INTRODUGCAO

1. Justificativa

Nio se conhece momento da histéria humana
no qual muitos ou poucos deixaram de estar
preocupados com certos problemas que afligem ao
Homem, confirmando a celebérrima frase com que
Aristételes abre magnificamente a sua Metafisica.'
Certamente o problema do transcendente e do
Absoluto ocupam posigao privilegiadanas inquiri¢oes
humanas e ndo hd fase da histéria do pensamento
que pareca dizer o contrdrio, a despeito de certas
negacoes irracionais.’

Hoje, se nio mais, seguramente tanto quanto
qualquer época, urge refletirmos esta problematica:
o advento da técnica, a valorizacdo excessiva da
razao instrumental, o niilismo, o mal estar da
humanidade estao ai para denunciar os descaminhos
do homem contemporineo.

Mas mesmo que estas ndao sejam razoes
boas o suficiente para preocuparmo-nos com a
questio de Deus, basta que observemos os rumos
da ciéncia atual, ndo em relagdo aos seus
efeitos - freqiientemente desastrosos - mas em
relagdo ao préprio desafio de encontrar uma solugéo
ao problema do fundamento. Nao raro cientistas de
todos os campos do saber valem-se de conceitos
metafisicos como conditio sine qua non para se
produzir um discurso dotado de sentido sobre a
realidade.

Eis o fato que norteard as paginas que se
seguem: apurar nao s6 na Metafisica mas também
na Fisica Aristotélica os apontamentos para uma
solugcio da pergunta sobre Deus. E por que
Aristételes? Qualquer resposta a esta questao
correria o risco de soar simplista. Basta que
admitamos ser Aristételes um dos maiores génios
que a espécie humana ji conheceun e as freqlientes
retomadas de seu pensamento, mesmo por aqueles
que querem criticd-lo, af estdo para confirmad-lo.

Inicialmente € necessdrio que nos
desvencilhemos da concepcio de Fisica que passou
a vigorar a partir da modernidade. A fisica
Aristotélica compreende umaciénciados principios
mais gerais para o estudo da natureza, por isso se
pode dizer que a fisica de Aristételes constitui-se na

verdade uma metafisica do sensivel. E isso
procuraremos demonstrar nas préximas linhas.

2. A Fisica de Aristoteles

Sabe-se que Platao dedicou seus tltimos
anos de vida e trabalho académico a revisao de sua
doutrina mas também a uma reflexdo sobre a
kinesis e a génesis, de onde resultou o Timeu. Ora,
Aristételes vivenciou todo este contexto?, de
maneira que seria absurdo supor que o mestre nio
deixaria marcas indeléveis no pensar de Aristételes
no que concerne a jusikh episteme®.

No entanto, a inovagio do Estagirita neste
campo foi magnifica - como o foi toda a sua
Filosofia - com rela¢iio a Platdo: uma inovagio
quanto ao modo de entender a episteme (para
Platdo os entes sensiveis nao comportam ciéncia
rigorosa) e quanto ao objeto da ciéncia fisica, que
em Aristoteles representa a sintese de duas formas
de pensamento: por um lado a tradicao jonica e por
outro a tradi¢do eledtica, que culminava no préprio
Platdo. Os jonios haviam buscado a physis que
internamente constitui as coisas e viram nela um
primordium indiferenciado (sempre uno e idéntico),
principio e raiz da diversidade. Este enfoque foi
relativamente assumido por Aristételes, pois o que
chamamos natureza ou Ser ndo € algo de realmente
distinto das coisas e sim o que internamente as
constitui (a nocdo de ousia refere-se exatamente a
isto). Relativamente, pois para nosso Filésofo sé
podemos pensar esta physis do ponto de vista
daquilo que faz os jusei onta sejam em cada caso,
isso €, o ponto de vista de sua esséncia, superando
assim a tese “Tudo € um...”. A natureza é sempre
natureza das coisas, mas ndo se identifica
plenamente com elas.

Deve-se admitir um “de qué”, um
primordium material, mas o que faz com que as
coisas estejam sendo o que sdo e 0 que nos permite
conhecé-las € seu eidos, que €, ao contrdario de
Platdo, um constitutivo interno das coisas. Forma
ndo é s6 um postulado necessario do pensamento,
mas sim o que internamente as conforma, uma
conformacdo que brota do fundo da physis de cada
coisa. Assim, a episteme da physis, segundo suas
manifestagoes empiricas, ¢ vista por Aristételes
como a busca interna da conformacio que faz com
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que as coisas estejam sendo em suas diversas
realizagdes. E a partir deste enfoque que se entende
a Teoria do Movimento, da qual necessariamente
somos conduzidos a Deus.

Il - FISICA E FILOSOFIA PRIMEIRA

Se temos por objeto discorrer sobre o
problema de Deus em dois momentos bem
especificos do Corpus Aristotelicum, cumpre
fazermos alguns esclarecimentos no que tange as
relacdes entre Fisica e Metafisica., isto €, qual o
lugardaFisicanoconjunto de sua Filosofia Teorética.

Segundo Aristételes, a Fisica era a segunda
ciéncia teorética cujo objeto era a investigacio da
realidade sensivel, caracterizada essencialmente
pelapresencado movimento. No entanto, Aristoteles
nao perde de vista a necessidade d’a forma ser o
principio dominante nestarealidade sensivel.” Boa
parte da atividade filoséfica de Aristételes esteve
dedicada ao estudo dos physei dnta, investigar o
que sdo, como sdo e em que consiste seu cardter
fundamental, que manifesta sua prépria condigio e
seu movimento.

Ora, sabemos que Aristételes concebeu um
saber mais radical que a Fisica e lhe chamou Préte
Philosophia, consagrada pela tradi¢do como
metafisica. No entanto, ¢ preciso cuidado com a
palavra metafisica, pois o metafisico nio se
preocupa exclusivamente com o além do fisico,
como sugere o nome. E, pois, preciso esclarecer
que para Aristételes o fisico é a entidade mesma
das coisas, com o qual o metafisico estd ja no fisico,
ainda que seja objeto de duas ciéncias distintas mas
nao independentes, pois a Fisica ndo é uma mera
ciéncia subalterna e derivada, ja que a Metafisica
se apoia sobre essa mesma realidade que estuda a
Filosofia Segunda, até o ponto de que nido sé sua
Fisica remete a Metafisica, como esta niio pode ser
concebida sem aquela.

Os conceitos de movimento, continuo, lugar,
tempo etc., fundamentais a fisica - e tdo caros a
ciénciacontemporianea-, sdo defini¢cdes ontoldgicas,
ainda que isso provoque brados de revolta entre os
cientistas de nossos tdo conturbados dias. Por isso,
enfatize-se, nao hd extrapolaciio se afirmamos que
a Fisica Aristotélica é uma Metafisica do sensivel.

Trata-se daquilo que na classificagio das ciéncias
feita por Wolff seria denominado Cosmologia.
Dai podemos concluir que da fisica pode-se - e
deve-se - por o problema de Deus.*

Mas é preciso novamente cuidado para niao
associarmos demasiadamente Fisica e Metafisica.
A Filosofia Primeira versa sobre o que é primeiro
na ordem do Ser, e o que € primeiro € a giiididade,
para usarmos um termo escoldstico. O on h on (Ser
enquanto Ser) € o objeto porexceléncia da Filosofia
Primeira, por isso ela é uma ontologia, uma ciéncia
da totalidade do Ser, que abarca inclusive o Théos
como o mais nobre dos entes.

A physis de que falavam os pré-socriticos
Jando € para Aristoteles o todo do real. Ha também
um género de ente supra-fisico, primeiro e separado,
o do Théos, objeto da Filosofia Primeira no seu
cume, enquanto Teologia.” Entretanto, o para jusin
ndo é na verdade o sobrenatural, mas o supra-
material, acima da natureza material. O Deus de
Aristoteles, entendido como puro eidos nio esti
além do Ser, mas é um ente cuja physis é puramente
formal.

Com isso, espera-se, fique claro a razio de
que seja possivel e necessdrio apoiar qualquer
reflexdo sobre Deus a partir dos conceitos
fundamentais de Aristételes, além de sua Metafisica,
em sua Fisica. Mas vamos ao texto e procurar ouvir
o que ele tem a nos dizer.

Il - DEUS COMO ARISTOTELES NO-LO APRE-
SENTA NA FiSICA

O primeiro momento em que Aristoteles
aborda explicita e efetivamente o problema de
Deus na Fisica encontra-se precisamente no
capitulo | do livro VII, ao tratar do principio do
movimento e, dai, concluir a necessidade de um
primeiro motor. Acompanhemos seu raciocinio.

Em conformidade e a partir do principio de
causalidade, inicia assim Aristételes: “Tudo o que
estd em movimento tem que ser movido por algo”
(241b 34).¥ Explica-se: posto que o ato € anterior i
poténciae o movimento é aatualizagio do potencial
enquanto tal, € necessdrio que algo jd atual atualize
o potencial. Ora, se o ente movel ndao tem em si
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mesmo o principio de seu movimento, naturalmente
deverd ser movido por outro.”

Mas esta linha de pensamento precisa terum
limite. “Se uma coisa, diz o filésofo, € movida com
movimento local por outra que estd em movimento,
e esta que move por sua vez € movida por outra que
estd em movimento, e esta tiltima por uma outra, e
assim sucessivamente, terd que haver entdo um
primeiro motor, ji que ndo se pode proceder ao
infinito™ (242a 51 - 54)." E isso nos parece muito
claro afinal, caso nao houvesse um principio, nada
estaria em movimento.

Embora o contetidodo capitulo 2 dolivro VII
nio esteja diretamente relacionado ao problema de
Deus, parece relevante menciond-lo: trata-se do
necessidade de o que move e o que € movido
estarem em contato. E a relevincia reside
exatamente em evitar uma possivel confusio que o
leitor mais desatento poderia cometer em relagao a
frase que abre o capitulo: “O primeiro motor,
entendido nao como fim e sim como principio de
onde vem o movimento'', estd junto com o
movido™” (243a 31 -33).

Concentremo-nos agora mais detidamente
no livro VIII, no qual Aristételes formula com a
precisio e o rigor de pensamento que lhes sdo tio
caracteristicos sua doutrina sobre Deus, sem perder
de vista a finalidade desta obra: oferecer uma
explicacio dos seres fisicos e suas propriedades.

Primeiramente, nio se pode deixar de
especular os motivos que teriam levado Aristételes
a encerrar exatamente com assunto tao metafisico
uma obra dedicada a physis. E lugar comum entre
os intérpretes que Aristételes melhor do que ninguém
reconheceu e explicitou esta necessidade que a
razao humana possui de encontrar um fundamento,
de buscar uma superag¢io do vazio que parece
pairar sobre nés quando encontrou seu limite a
investigacao acerca dos entes sensiveis enquanto
tais. A razdo ndo se esgota na dimensao fisica da
realidade e tdo pouco a realidade fisica, material,
revela ter seu fundamento em si mesma. E
Aristételes cumpriu este desafio: o de mostrar que
a fisica exige uma metafisica.

O livro VIII inicia-se com consideracdes a
respeito da eternidade do movimento, provando que
este sempre existiu. Em primeiro lugar - e isso € de
importincia capital -, Aristételes evidencia a

existéncia do movimento, argumentando que seria
impossivel haver geragio e corrup¢io dos seres
sensiveis se nio existisse o movimento.

Isso posto, o Estagirita retoma algumas
definicoes de movimento jd enunciadas na Fisica,
e convém transcrever as observacoes que se
seguem. “O movimento (...) € a atualidade do
mével enquanto mével. E necessdrio, entio, que
existam coisa que possam mover-se segundo cada
movimento. E, ainda, deixando de lado a defini¢io
de movimento, todos admitiriam que para que algo
se mova € preciso que possa mover-se segundo
cada movimento particular; assim, para que algo
seja alterado tem que ser alterdvel (...). E sem
divida serd necessdrio que estas coisas tenham
sido engendradas em algum tempo, antes do qual
nao existiam, ou que sejam eternas”. E prossegue:
“Pois bem, se cada uma dos entes moveis foram
gerados, entao com anterioridade a este movimento
deve ter havido outra mudanca ou movimento,
aquele pelo qual foi gerado o que pode ser movido
ou mover” (251a8 - 19).

Noentanto, embora o movimento sejaeterno,
ele ndo € infinito", pois seria absurdo supor que
existaumasucessdo infinitade entes movidos e que
movem, afinal, neste caso niio haveria movimento
algum."

Na seqiiéncia, Aristételes refuta as objecoes
a eternidade do movimento (252b 7 - 253a 19) e,
em conformidade com sua célebre teoria da
plurivocidade do Ser', Aristételes explica como
o repouso e o movimento sio modos de ser da
substincia (253a20-254b 7). Chegamos, entiio, ao
capitulo 4, no qual o Filésofo mostra que tudo que
esti em movimento € movido por algo, e tal
demonstraciio conduz necessariamente ao conceito
de motor imével.

De duas maneiras ocorre que tudo que esti
em movimento seja movido por algo: ou que sejam
movidas pelo movente mesmo (sendo mediante
outra coisa que move 0 movente) ou que sejam
movidas pelo movente mesmo (e neste caso o
movente precede imediatamente ao tltimo termo
da série ou move mediante uma pluralidade de
intermedidrios."”

E se tudo que esti em movimento tem que
ser movido por algo, e se o que move tem que ser
movido, por sua vez, por outra coisa ou nao, ¢ se é
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movido por outra coisa movida terd que haver um
primeiro movente que nio seja movido por outra
coisa, pois € impossivel que hajauma série infinita
de moventes movidos por outro, ji que em uma
série infinita'® ndo hd nada que seja primeiro.'” E
impossivel, afirma Aristételes, que algo mova
mediante outra coisa se nio hd um movente que se
mova por sua propria agao.

Prosseguindonainvestigagdo acercade Deus
e suas determinacoes, deparamo-nos com aquele
que talvez seja o cume do pensamento aristotélico
concernente a Deus, expressono capitulo 6 do livro
VIII. Nele, o Estagirita afirma que o primeiro motor
éeterno,uno e imovel, e o raciocinio de Aristoteles
pode assim ser resumido: Posto que é preciso que
sempre tenha havido movimento e que ndo se
interrompa jamais'®, deve haver algo eterno que
mova primeiro, e 0 que primeiro move, seja um ou
mais, terd que ser imével. Que é eterno, isto
evidencia-se pela eternidade, ji demonstrada, do
movimento. Que € uno, isto evidencia-se pelo fato
de ser melhor que seja um (e uno) do que virios e
multiplos, ou finitos melhor que infinitos, “pois,
quando as conseqiiéncias sio as mesmas, temos
que supor sempre que as causas sio finitas e nio
infinitas, posto que entre as coisas naturais o finito
e o melhor” tem de prevalecer, quando é possivel,
sobre seus opostos. E ¢ suficiente que haja um
linico movente, o primeiro dos iméveis que, ao ser
eterno, serd para todas as demais coisas o principio
do movimento™ (259a 9-13).

A titulo de conclusio, decve-se dizer que o
Primeiro Motor ndo possui partes e nem magnitude,
pois se tivesse magnitude esta teria que ser finita ou
infinita, mas nao pode haver uma magnitude infinita
em ato (pois o infinito € imperfeig¢io), e tao pouco
pode ser finita, pois é impossivel que uma magnitude
finita tenha uma poténcia infinita, bem como é
impossivel que uma coisa seja movida por uma
magnitude finitaem um tempo infinito. Com efeito,
“o Primeiro Motor move com um movimento eterno
em um tempo infinito. Logo, é evidente que é
indivisivel e sem partes e que ndo tem magnitude”
(267 b23-27).

Muito mais haveria que ser dito, posto que
beira a vulgaridade e o desrespeito dizer tio pouco
sobre doutrina tio ampla e complexa. No entanto,

dada a natureza deste estudo, que se dé por
suficiente.

IV - DEUS SEGUNDO A METAFISICA DE ARISTO-
TELES

E consagrado o livro XII (L) da Metafisica
ao estudo de Deus. Lembremo-nos que este constitui
mesmo uma das defini¢des de Filosofia Primeira e
a Teologia, ndo hd quem possa negi-lo, é
precisamente o coroamento da filosofia aristotélica.
Alguns conceitos chaves, entretanto, nio sio
extensamente abordados e, antes, sio até
subentendidos, pois o Filésofo jd havia dedicado
todo o livro VIII da Fisica (Cf. supra) ao problema
teoldgico.

O primeiro capitulo jdnos informa que existem
trés tipos de substincias: sensiveis corruptiveis,
sensiveis incorruptiveis e a substincia supra-
sensivel, eterna e imével, devendo esta tltima ser
estudada pela Metafisica. Mas ¢ apenas a partir do
capitulo 6 que Aristdteles aborda efetivamente o
problema de Deus.

Principia por demonstrar a existéncia da
substincia supra-sensivel e seu argumento é mais
ou menos este: as substincias tém prioridade sobre
todos os outros modos de Ser, de modo que, se
fossem apenas e todas elas corruptiveis, ndo haveria
nada de incorruptivel. Entretanto, o tempo e o
movimento sido seguramente incorruptiveis, de
maneira que deve haver um Primeiro Motor (e isto
ja foi explorado magistralmente na Fisica). Ora,
este principio motor, para produzir um movimento
eterno, deve ser eterno, e para produzir um
movimento continuo deve estar sempre em ato.
Portanto, existe um primeiro motor cuja esséncia
consiste em ser eterno, ato puro e, exatamente por
ser pura atualidade, desprovido de matéria. Eis que
estd provada a existéncia da substincia supra-
sensivel, a qual identifica-se com Deus.

Talvez seja interessante notar uma sensivel
diferenca na exposi¢io que faz deste argumento o
filésofo contemporianeo Gabriel Garcia Morente
emsua famosaobra® . Diz Morente: para Aristételes
€ desnecessdrio provar a existéncia de Deus,
sobretudo porque ela é auto-evidente, pois se tudo
0 que conhecemos ¢ contingente, ou seja, é mas

Revista Reflexiio. Campinas, n® 78, p. 125-131, set./dez./2000



130 F.5. COVAL

poderia ndo ser, ¢ for¢oso que exista um Ser
absolutamente necessdrio, absoluto e perfeito, pois
do contrdrio nada existiria.

A explicacio de Morente talvez se baseie na
anterioridade que o ato tem em relacdo a poténcia
pois, segundo Aristételes, a poténcia s6 € anterior
ao ato quando consideramos um ente indivi-
dualmente, mas se tomamos algo como principio e
generalizado, é natural que o ato anteceda a poténcia,
pois para uma coisa passar da poténcia para o ato
€ preciso que existam causas jd em ato. A matéria
e a poténcia ndo se movem por si mesmas mas
precisam de um principio motor em ato.

E novamente nos vemos diante do problema
da sucessao infinita de causas moventes e
novamente somos forcados a admitir um principio
primeiro que mova e que permaneca ele mesmo
imével. E isso é possivel porque o Primeiro Motor
move enquanto causa final e nilo enquanto causa
eficiente, posto que Deus é amado, é objeto de
desejo.

Em uma das pdginas mais belas de toda
literatura filoséfica em todos os tempos, 1é-se: “Tal
€ o principio a que estdo subordinados os céus e
toda a Natureza. E é uma vida semelhante a melhor
que gozamos aqui na Terra, mas apenas por pouco
tempo, visto que ele se encontra perpetuamente
neste estado, o que a nés € impossivel, e porque a
sua atualidade é também prazer.(...) Se Deus goza
eternamente essa felicidade que nés sé conhecemos
por instantes, tal coisa nos enche de admiracio, e
mais ainda se a sua felicidade é maior. E maior é,
seguramente. A vidareside nele, porque aatualidade
do pensamento € vida, e Deus € essa atualidade; a
atualidade auténoma de Deus é a vida perfeita e
eterna. Dizemos, pois, que Deus é um ser vivo,
eterno, supremamente bom, de sorte que a ele
pertencem a vida e a duragdo continua e eterna;
pois isso é Deus” (1072b 13-17, 25-30).

A despeito das consideragdes que se seguem,
arespeito de outros primeiros motores - que sio em
grande parte fruto da influéncia da mitologia da
época -, deixa em nés indelével marca a verdade
desta intuicdo fundamental que teve Aristételes da
existéncia do Divino.

Cabe agora discorrer sobre a atividade de
Deus. Sendo Deus puro pensamento, evidentemente
Deus somente pensa no que hd de mais elevado e

divino e o que é mais divino € aquilo que ndo estd
sujeito a0 movimento e a corrup¢do, portanto o
proprio Deus. Deus €, destarte, pensamento que
pensa a si mesmo.

Anaturezado pensardivino é puraatualidade,
nido cessa nunca, posto que do contririo teria
alguma potencialidade e isso lhe causaria
interrupg¢des, cansaco, o que seria absurdo atribuir
a Deus. A Deus, e somente a Ele, podemos atribuir
a coincidéncia plena entre Ser e pensar (célebre
doutrina de Aristételes), pois tudo o que nio ¢
mesclado com matéria possibilita a coincidéncia
plena e Deus € absolutamente imaterial.

Por fim, estabelece-se que o objeto do
pensamento divino é simples, pois sua imaterialidade
exige simplicidade.

Em suma, Deus é vida...Deus é amor...Deus
¢ beleza...E a ele todos buscamos.

V - CONCLUSAO

O objetivo deste estudo nio foi o de apontar
os possiveis problemas da Teologia aristotélica,
como suscitam alguns intérpretes mas, em
concordincia com a tese de Giovanni Reale a
respeito da unidade do pensamento do Estagirita,
apresentar sinteticamente a doutrina de Deus
segundo Aristdteles em dois momentos especificos
de sua producio intelectual.

Certamente, em tempos de desorientagiio,
como estes em que vivemos, quando nem a razio,
nem a ciéncia, nem a técnica dao conta de abarcar
os mistérios e as maravilhas do Universo, pelo
contrario, tudo o que fazem € produzir um
“conhecimento”(?) que revela um mundo
desencantado e sem sentido, Aristételes nos dd o
exemplo de como podem existir “esperancas”, de
como se pode filosofar, de como o humano pode
tornar-se mais humano. Nos mostra como ainda
podemos confiar na razdo. Nio que Aristdteles
deva desempenhar um papel de “clinico™ para
nossas vidas, mas o saber dos antigos pode seruma
terapia para os tempos atuais®' a medida que pode
“salvar” a racionalidade.

Como nos mostrou magistralmente Enrico
Berti em duas de suas obras (pequenas em extensio
mas grandes no contetddos e nosresultados), muitas
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foram as utilizacGes que Aristételes fez da razdo
humana® e elas ainda nos sao possiveis; muito vivo
permanece Aristoteles no meio de nés, prova-o
as tantas retomadas que foram e sao feitas dele,
posto que seu pensamento é um caso raro de
sistema aberto® com muitas possibilidades.
Quando nio mais aceitarmos a falta de rigor e
radicalidade - caracteristicas essenciais da
filosofia - que marca a atual filosofia, Aristételes é
uma fonte de riqueza incontestivel. A sua filosofia
€ viva, porque para a vida.

NOTAS

U “Todo homem, por natureza, deseja conhecer™. Arist. Meiafisica,
I,1.

@1 Refiro-me aos detratores do pensamento metafisico que, de uma

maneira ou de outra, instituem certos fundamentos cuja aceitagio
ndo depende de uma mera questio de coerénein que faltaria &
metafisica cldssica, como sustentam aqueles.
Sabemos, gragas aos testemunhos - sobretudo de D, Laéreio - ¢ aos
mais recentes estudos, especialmente de W. Jaeger ¢ E. Berti, que
os vinte anos que Aristételes passou na Academia, até a morte de
Platdo, foram decisivos para a formagio do pensamento
Aristotélico. Cf., de Jaeger, o seu magistral Arisrireles (1921).
Com o devido respeito aos helenistas, ¢ subendo que se trata de uma
incorregiio, outorgo-me o direito de ndo utilizar, por razdes de
ordem pritica, os acentos nas palavras em grego.
CI. Hamelin, O. Avistote, Plysigue 11, Paris, 1931 ¢ Mansion, A,
Introduction @ la Physigue avistotélicienne, Louvaine-Paris,
1945 APUD Reale, G. Introduccidn a Aristiteles, Madrid, 1998,
B curioso notar como alguns [isicos conlemporineos novamente
se véem as voltas com problemas desta ordem. Por mais que tentem
renunciar a isso, ¢ inevitivel que nos rendamos & Kant ¢ com ele
afirmemos: *0 elin metafisico ¢ inerente a razio humana” (Kant,
1. passini).

(&

4

7 Talvez seja relevante notar que a Metafisica de Aristételes, como
demonstra Reale em sua Hist. Fil. Antiga (vol 2), poderia receber
viirtas demoniagdes com referéncia nos seus objetos: Aitinlogia
(estudo das causas), Usiologia (estudo da substincia), Ontologia
(estudo do Ser) e Teologia (estudo de Deus).

(L]

Os escoldsticos medievais assim imortalizaram: Omne guod
maovetur aly alio movetur,

considerages precisam ser feitas: 1* O conceito de movimento
para Aristoteles ¢ mais amplo e profundo do que o modemno; 2* A
negagiio de que o movimento (de qualquer espécie) nio tenha uma
causa, revela, em meu modo de entender, estreiteza de pensamento
e superficialidade, pois mesmo um corpo em movimento inercial
em algum momento precisou ter uma causa.

1 Esta € a ¢élebre argumentagdo mediante uma reductio ad absurdim.

MY Aristoteles refere-se & teoria das esferas concéntricas, segundo a
qual cada wma ¢ movida por algo exterior, e nio exatamente a Deus,
a tltima esfera do Universo, por isso Aristoteles explicou (e nds
grifamos) que este primeiro motor ndo € entendido como fim. mas
como proximo.

120 Note-se que para 0§ antigos o conceito de infinito estid sempre
relacionado com imperfeigio,

9 Neste momento Aristételes também introduz o problema do
tempo, o qual também € eterno, pois “o tempo ¢ o nimero do
movimento” (251b 13), e se o movimento € eterno, assim o ¢ o
tempo.

U4 Ficaram imortalizadas as suas palavras na Filosofia Ocidental: to
on pollakwV legetai. (*O Ser se diz de muitas maneiras).

Uh Cf. Arist. Fisica, 256a | - 6

1A este respeito, como nota Guillermo R de Echandia, di-se por
aceita a impossibilidade de uma série infinita de causas motrizes.
A argumentagio estd efetivamente na Metafisica (994a 1-31).

UM Cf. Arist. Fisica, 256a 13 - 22

(8 CF, id, ibid, 250b 11-252b 6.

" Como indica G. Echandia, Conford observou que Aristiteles
aceitou que o peperasménon ¢ melhor que o dpeiron seguindo a
suposigio de um nimero limitado de elementos de Empédocles,
contra 0s atomistas ¢ Anaxdgoras.

& Fundamentos da Filosofia, passim.

=1 Célebre expressio de G. Reale que serviu de titulo a wma de suas
obras.

1 As razoes de Aristételes.

20 Aristateles no século XX.
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RESUMO

O presente artigo pretende expor os temas da Etica de Julidn Marias. Sua teoria é
fundamentada sobre o raciovitalismo orteguiano e compreende a nogdo de homem
enquanto estrutura empirica. A vida é entendida em seu aspecto biogrdfico e o seu

critério ético é a intensidade. O projeto moral deve atender a realizagdo da pessoua

em seus projetos imagindrios.

RESUME

La presente étude prétend exposer les thémes de I'Ethique de Julidn Marias. Chez
théorie est fondé sur le raciovitalisme ortéguienne et comprend la condition de
I"homme en tant que structure empirigue. La vie est entendu en sa notion biographique
et son critére éthique c’est la intensité.. Le projet moral dotvent servir a la réalisation
de la personne dan leurs projetes imaginaires.

Para Julian Marias a concepgdo do sujeito
moral, na forma mais acabada em que podemos
menciona-lo - enquanto membro e executor da
humanidade -, estd sob a perspectiva da vida
humana. Sua andlise pressupde uma metafisica
antropolégica que compreende o homem como uma
estrutura concreta e empirica. Emmeio as vigéncias
operantes, o homem se faz através de sua biografia
inserido num complexo sistema de instalagoes
vetoriais. O mundo pessoal - dramadtico - é o ponto
de partida, referindo-se auma trajetéria argumental
somente justificada junto ao projeto imagindrio e
auténtico desde a perspectiva de si mesmo. A vida
moral é tomada em consondncia com sua vocagao
e sua absor¢do com a circunstancialidade, cuja
relacdo amorosa tem seu lugar privilegiado. O
objetivo deste texto é apresentar, através da
recuperacio de argumentos na obrade Julidan Marias,

aedificacao desta teoria moral na qual a intensidade
do viver define-se seu como critério. Este exame
estard compreendido em trés partes - 1. As
estruturas empiricas da vida humana; 2. As
trajetorias vitais e os argumentos biogrificos; 3.
Projeto moral e justificativa pessoal - em que serio
analisadas as respectivas obras: Antropologia
Metafisica (1970); Mapa do Mundoe Pessoal
(1993), e Tratado do Melhor (1995).

1. AS ESTRUTURAS EMPIRICAS NA VIDA HUMANA

Para examinar o lugar teérico da realidade
do homem na vida humana, cabe nido s6 uma
fenomenologia analitica de sua estrutura comum a
todos os homens, mas algo que aponte para a
histéria narrativa da vida pessoal. Esta zona da
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realidade recebe o estatuto de estrutura empirica e
a ela pertencem todas as determinacdes. Tema ja
contemplado desde a teoria aristotélica dos modos
de ser, em particular o modo préprio de uma
substincia (idion), categoria que figura entre o ser
essencial (kdath’auté) e o ser acidental (kata
symbebekds), porém designado ao ser de todas as
coisas e ndo especificamente a realidade dramatica
da vida humana como pretende Marfas.

Neste sentido o homem € definido como um
conjunto das estruturas empiricas, ou formas
concretas da circunstancialidade. Desta maneira,
acontece na vida humana niio como requisito, mas
inseridana sua variacao histéricae pessoal, incluindo
o mundo intransferivel com o que nos ocupamos.

Esta circunstancialidade remete necessa-
riamente ao estar. Ndo um simples estar entre
coisas, mas um estarvivendo. A condicao dinimica
deste estar adquire uma estrutura metafisica e
biogrifica quando a compreendemos como forma
mesma da realidade radical, por vezes confundida
com a no¢ao de ser, mas que € sempre posterior ao
viver. Estar refere-se a uma situacdo unica e
concreta e compoe-se de minha circunstincia e
minha prerensdo. Situar-se, entio, inclui a
possibilidade do voltar-se para outro objeto orientado
para outra situagio.

Diferentemente da situa¢do - dinimica - a
instalagiio se apresenta como algo estdvel ao menos
a ponto de podermos contar com sua duragio, e que
nos permite reconhecer o que estamos vivendo.
Por instalacdo deve-se associar a operagdo que a
vida executa em dire¢do ao futuro, no sentido em
que adefine como o ponto de partida destatrajetéria.
Nota-se o cariter fruitivo do estar, ji que sua
realidade estd associada ao fazer algo que por sua
vez € reflexivo, ou seja, volta-se a uma instalacio
prévia em mim mesmo na qual me encontro.

A instalag@o enquanto estrutura empirica é
pluridimensional, ou seja, apesar de unitiria é uma
operacao que se dd em varios sentidos. A prépria
andlise das vidrias dimensdes da instalagio é sua
forma concreta de ser. Assim o exercicio de articular
os projetos do eu vivente € necessariamente
dispor-se com os ingredientes da instalagdo. Das
formas de instalagio pode-se assinalar inimeras,
dada sua generalidade, o que sugere uma
aproximagdo com a prépria condi¢io humana na

sua dramatica condi¢ao, masatitulo de simplificacio
pode-se assinalar: a condi¢ao sexual, classe social,
idade, corporeidade e cultura.

Estamos instalados nestas diferentes formas,
e pode-se dizer que sido as préprias formas do
acontecer, que se efetivam historicamente. Marfas
recorre a imagem de um leito em que as dguas
transcorrem por correntes maritimas feitas de
tensdes e de diferencas de pressdo ou temperatura.
Nesta metdfora o fluxo da corrente representa
o movimento futurico e a retengio - antecipaté-
ria - no presente da instalagio é que me possibilita
o estar projetando-me: ja ndao me encerro, nem
unicamente no presente, e tampouco no futuro, mas
COmo prospeceio.

A este mecanismo de mobilidade em que as
formas de instalagcao se organizam - como que em
feixes ou perspectivas - que projetam suas vdrias
dimensoes em um determinado objetivo, di-se o
nome de estrutura vetorial da vida. Esta estrutura
¢ definida pela sua intensidade e dire¢do e através
da qual se efetiva concretamente o sistema da
instalacdo. Termo extraido da mecdnica, o vetor
representa a direcdo ou resultado de uma forca. Na
abordagem de Marias ¢ um simbolo paraarealidade
da agio vital ou, seu sentido biogrifico. A este
rumo vetorial de significacio em que a vida se faz,
hd de se distinguir o cardter psicologista que reduz
o telos humano em desejo e vontade, jd que estes
ocorrem no interior da vida humana e ndo a
determinam. A estrutura vetorial é, portanto, o que
permite o surgimento vivificado das coisas em
argumentos ou fei¢cdes, e sua relacio com a
instalacdo é de reciprocidade.

A instalagdo corpérea designauma condicio
sexuada. Nela a vida humana se realiza como
figura viril, polarizada e intencional, que necessita,
para sua realizacao integral, da convivéncia entre
as figuras femininas e masculinas - na dimensio
exata em que elas atualizam seus arquétipos. Das
formas em que as estruturas empiricas se
apresentam, a que adquire mais importincia € a
condi¢do amorosa, ao fazer convergir para si as
demais dimensdes da vida humana ja mencionadas.

Retomando a abordagem orteguiana do ser
como indigéncia, posto sua caréncia constitutiva,

pela qual se orienta a circunstincia, Marias
reexamina a situacdo primordial da vida humana
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como necessidade - o que traduz a permanente e
intrinseca condicao biogrifica. Diferentemente do
simples faltar-me, o necessitar inclui também o que
hda em posse. A posse humana, diz, “ndo é um
simples rer e sim um estar tendo, de cariter
programatico, que se diversificaem formas distintas,
segundo a qualidade do possuido”(AM, p. 173)".
Daf a diferenciagdo com a necessidade bioldgica,
no sentido em que a necessidade pessoal, mesmo se
dirigindo as coisas, estd no dmbito e perspectiva de
um argumento vital.

De um modo distinto e mais profundo, esta a
necessidade que se refere a outra pessoa. A
necessidade de alguém tem seu conteddo
inapreensivel, por tratar-se de uma realidade
dramdtica e inacabada, que ndo estd af, mas em
constante devir. E unicamente através de uma
narrativa que adquira significacdo na biografia
pessoal, que posso responder a demanda do para
qure deste alguém da necessidade. Cabe mencionar
que este necessitar é projetado de uma condicio
sexuada, surgindo de dois modos: dentro do préprio
sexo e emdire¢do ao outro, sendo que a necessidade
pessoal € antes de tudo heterossexuada - nota-se
que prescinde da determinag¢do de ser ou nao
sexual. Neste sentido o amor € compreendido
como uma instalagdo a partir do qual se erradiam
atos.

A instalagdo empirica pode-se encontrar em
virias dimensoes e possibilidades, o que garante as
virias perspectivas concretas do estar ¢ do
acontecer biogrificos. Esta amdlgama de matizes
que se refere & vida humana em suas instalacdes
recebem o nome de témpera. Como modulagio da
instalacdo representaa variedade de possibilidades
através das quais se radicam modos pessoais sob a
estabilidade das estruturas da instalacao. Como
exemplo podemos notar ouso dalingua, que mesmo
participando de uma instala¢io comum, ora falamos
portugués, a cada momento ¢ em cada condi¢io
pessoal se modelaemumadisposicio determinada,
ou em té€mperas que se movem dentro da condigio
lingua portuguesa na qual estamos instalados,
assim podemos usa-la de forma efusiva, laconica,
coloquialmente, etc.

Dada arealidade em que as témperas da vida
se encontram - como estruturas empiricas - seu
lugar tedrico estd alocado no plano antropolégico,

enquanto que, ontologicamente pertence a vida
humana uma témpera. Biograficamente, ou seja,
radicadas nas instalagdes, elas se dido efetivas em
sua pluralidade. A témpera vital e pessoal € assim
imbricada de determinagio heterébnoma, ou seja, o
habitual na conduta € influenciado e regulado em
certa propor¢do por estas determinagdes. A
expressio témpera se associa a nogao de modera-
¢do - tema ji abordado nas chamadas filosofias da
existéncia-e omesmo sentido é empregado também
pela miisica. Mas ainda o termo se identifica, assim
como apresentado por Ortega, com tessitura, no
sentido em que seu modo varia sob determinagdes
e representa uma versio empirica da instalagio.
Em seu fendmeno convergem as diversas dimensoes
da vida humana. A irrestrita adesio e
consubstancializa¢cdo da témpera habitual com a
que estamos socialmente instalados gera a
inautenticidade, ou vida desterrada, ao
compreender que a disposi¢do individual cedeu
lugar para aquilo que ndo lhe € inteiramente proprio,
para uma situagdo fora de sintonia com sua
singularidade e vocagio.

A realizacdo da pretensdo de minha biografia
é o que se pode chamar de felicidade. Ao nos
encontrarmos no mundo concretamente o fazemos
em estimativa, ou seja, bem ou mal. A felicidade
estd relacionada a esta gradagdo, quando tal
estimativa afeta a vida empirica em sua estrutura
prospectiva. Portanto, a expressio estar feliz
comportaem si uma projecio destacondi¢io mesmo
que ndo alcance a vida integralmente.

Tal pretensdao a felicidade que ocorre no
interior da estrutura da vida, é paradoxal com
relagdo asnarealizacio. Segundo Marias: “o homem
€ 0 ser que necessita ser feliz e que niio o pode ser.
A pretensdo a felicidade € irrenuncidavel, porque
coincide com a que constitui nossa vida”(AM, p.
229). Atender ao apelo desta pretensdo significa
uma aproximacao a partir da instalacio biogrifica,
deficiente, pois realizd-la € intrinsecamente
impossivel. Representa notoriamente a prépria
inquietagdo e instabilidade pelas quais a vida
transcorre por revelar a descontinuidade do tempo,
que se estende em sucessdes de momento, e da
inapreensdo da vida mesma na forma unitdria e
inesgotdvel. A felicidade estd determinada pela
imaginag¢io e ocorréncia, mesmo que fruitiva, esta
associada ao imperativo de autenticidade da nossa
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vida afirmada em sua autonomia. Seu preenchimento
ou atualidade necessita da relagio assertiva com a
circunstincia, uma resposta ao nosso destino. Em
termos vetoriais pode-se dizer que a felicidade
acontece quando sua orientagiio resultante, nosso
estimulo programadtico, atinge seu objetivo. [stondo
como estado estdtico, mas no leiro dramitico de
uma instalacdo que se da num fluxo continuo de
virias determinacdes vetoriais.

A férmula da felicidade - o impossivel
necessirio - abrange ainda a atitude humana da
esperaapartirde um programaimagindrio convertida
em sua vivenda - coisas com as quais e nas quais se
vive - reabsorvidas, tornadas reais e assimilados na
pessoa. Duas metdforas nos sugerem a atualizagdo
desta felicidade empirica: a posse e a efusdo. Se
compreendemos a felicidade como posse da
realidade temos que nos limitar ao conceito quanto
ao seu conteido e sua fonte origindria. Sobre o
primeiro hd de se diferir entre pessoas e coisas, ji
que a felicidade: “é sempre pessoal e afeta-nos
enquanto pessoas (...) porém, o pessoal € justamente
o que ndo se pode possuir” (AM, p. 235). Parte-se
vetorialmente na posse de si, projetados para
personalizar o objeto, converté-lo segundo a
pretensiio de tornd-lo realidade pessoal e nao
coisificada. Cabe predicar a forma desta posse
para fazé-la realidade vital e para isso introduz-se
anocdo deefusio. Semelanio temos o incitamento
da posse na nossa realidade intima como assinala:
“o tdnico modo de posse de um pessoa é sua
inclusdo na textura de nossa vida, que sobre ela
se verte e a envolve, posso fazer minha uma
pessoa porque, em virtude da efusio, incorporo-a
a minha vida tendo-me feito previamente seu”
(AM, p. 236).

Aspecto limitrofe, mas também pertencente
a estrutura empirica da vida humana, passaremos
ao exame da nocio de morte como realidade
radicada na biografia. Partimos daidentificagdo da
palavra mortal com a prépria condigdo pessoal - em
contrapartida a imortal designado aos deuses - para
percebermos sua significagiio intrinsecanarealidade
humana. Num sentido amplo a mortalidade é uma
contingéncia presente de duas formas: enquanto
eventualidade, pois sua possibilidade € ocasional e
incerta; e como inevitabilidade, o que expressa a
condic¢iio necessdria de sua ocorréncia. No sentido
estrito, aqui interpretado enquanto estrutura

empirica, a morte é tomada dentro da biografia e se
revela ao projetar-me, pois na experiéncia de
futurizacdo descubro-me como necessariamente
mortal - meriturus - ainda que aceita sobre um véu
de irrealidade e certo distanciamento. Cabe distin-
gui-la do seu aspecto meramente biolégico,
psicofisico e espiritual, pois esta modulagao
desqualifica a morte a partir da minha vida e afeta
0 meu corpo, no qual ndo me reduzo. A morte
biogrdfica e pessoal, por outro lado, é algo que
ocorre a mim. Para uma aproximacido lancamos
mio de certas analogias que indiquem uma
compreensio da realidade da morte pessoal. A
primeira forma analégica, quando refere-se a morte
alheia, de outra pessoa é a auséncia e despedida.

2. AS TRAJETORIAS VITAIS E SEUS ARGUMENTOS
BIOGRAFICOS

O primeironivel dacondic¢do pessoal da vida
humana é a convivéncia. O homem como herdeiro,
necessita da convivéncia essencial na qual
ultrapassa o individual em direcdo ao social.
Depositarios de vigéncias operantes do meio
histérico-social se mostram concentradas em
culturas primitivas que regulam de forma mais
severa o codigo que define o repertério de agdes. O
sistema de uso social daconsciéncia, caracteristica
que irrompe no mundo ocidental, figura sendo o que
permite ainclusio nacoletividade . O segundo nivel
¢é o psiquico como ingrediente que corresponde ao
volitivo, perceptivo e estimativo. Revela-se como
possibilitador, dentre outras coisas, da convivéncia.
O terceiro nivel € o pessoal e varia de acordo com
fatores culturais, histéricos e individuais que
condicionam, em parte, a perspectiva prépria
pessoal. Também vimos que a vida humana €
futurizacio - projeto de antecipacdo do porvir. O
que interessa neste pressuposto é a incidéncia e
transformacdo ocorrida na prépria pessoa e sua
realidade. Ao langar-se no futuro o humano relabora
em seu imagindrio, como um outro de si mesmo,
uma nova realidade. Esta condicio é reconhecida
no trato com o outro pelo fato de identificarmos a
presenca do projeto na intimidade que se desvela,
sobretudo, através da face humana. Percebemos
parte do outro no que ele se imagina - efetiva e
paradoxalmente naquilo que ele niio é.

Revista Reflexio, Campinas

L0 T8, p.o 133-144, set/dez./2000



ETICA ANTROPOLOGICA EM JULIAN MARIAS 137

Outro caracter constitutivo do mundo pessoal
é odramadtico que define o humano emuma trajetéria
argumental. Caracteristica que inclui justificagao,
finalidade e responsabilidade na acio humana, um
acontecer para alguém, que se projeta
singularmente sobre as possibilidades assinalando
sua personalizacao sobre o mundo. Se o mundo
pessoal relativo a cada um de nés é fundamentado
pela convivéncia ou pelo encontro com outros que
surgem em suas condi¢coes dramiticas, pode-se
afirmar que o sistema do mundo pessoal possui as
mesmas caracteristicas. Dai a fonte para
compreendermos o objeto do mapa do mundo
pessoal. O que ele narra - e nido o que descreve,
posto se tratar de uma obra intrinsecamente aberta
- SA0 pessoas como tais e nio coisas, atos psiquicos
ou vigéncias sociais. Neste sentido, o mapa
corresponde ao propdsito das trajetérias argumentais
e dramdticas, e ao contd-lo se faz na perspectiva da
mundaneidade em que cada um se encontra langado.
Lancado ao risco de efetivar seu projeto dentre as
tensoes e movimentos das possibilidades e relagoes.

Duas das formas radicais de realizacio da
vida como inicia¢ao do dramatismo se apresentam
nacondi¢cio do homem e da mulher. Estareferéncia
implica numa projec¢io de uma forma de vida a
outra, ja que suas realidades insuficientes carecem
daconvivénciaespecifica, mesmo preservandouma
identidade constitutiva. A condigiio sexual em que
estamos instalados ¢ pressuposto para que a vida
pessoal se lance as suas trajetérias argumentais é
o fundo que da origem a atragiio exposta pela
corporeidade.

A relagcdo homem e mulher tém ainda como
fungio o descobrimento préprio de si pela
interlocugio com o outro que me surpreende pela
inequivoca presenga daquilo que corresponde ao
reflexo da condi¢ao polar de reciprocidade - o
contorno da prépria realidade pessoal - como
observado na seguinte passagem: “a experiéncia
imediata, individual, da mulher por parte do homem,
e a inversa, me parece um fator do descobrimento
da propria condigdo pessoal. Eu me conhego como
tal pessoa frente & outra, que conservando os
tragos de tal, é radicalmente diferente e me reserva
surpresa apés surpresa” (MMP, p. 35).

A aproximagdocomo outro dareciprocidade
é, portanto, o principio mesmo da génesis da pessoa

que se projeta desde si mesma tomando posse de
sua personalidade e ao reconhecer o outro como tu,
se descobre como eu. Toma lugar junto ao corpo
que se personaliza pela freqiliéncia, intensidade e
qualidade do contato com o outro, e, neste sentido
a constituicdo da pessoa também diz respeito a
corporeidade para se chegar a instalagdo mundana.

A constitui¢io humana, a partir desta
realidade que privilegia a interdependéncia, parte
de uma profunda inseguranga em que a pessoa se
realiza num constante fluir intencionalmente pelas
possibilidades e riscos com um nucleo de identidade
pessoal a ser conquistadas nestas variagoes
dramdticas. Dai o ser pessoa nio resulta
necessariamente em ser pessoal. Na dimensio da
seguranga, por outro lado, temos as vigéncias e
pautas de conduta que se referem ao trato social.
Entre o social ou coletivo e o niicleo pessoal haverd
uma tensdo inerente. Naquele ndo s6 hd uma
interacdo interindividual, mas a apari¢ao dos usos
comuns. Nesta condi¢do evidencia-se o apelo a
despersonalizagio quando o humano se esvai na
pressiao exercida para o nivelamento da
impessoalidade que se apresentam como arealidade
mesma. Estado denominado de conformismo, ou
seja, abandono do pessoal que é somente uma parte
do mundo humano da convivéncia.

Omundo pessoal implicaem ingredientes ou
condi¢Oes préprias como generosidade na relagio
com o outro que prescinde da nogao de relagio
utilitdria, bem como a memoria e a imaginagio, que
compreendem aspectos de continuidade e criagio
nadiversidade intrinseca as relagoes. Da imaginacio
temos a via de acesso ao quem da interlocugio, ji
que nos aproximamos idealmente da perspectiva
emque o ouro estd instalado. Quando esse processo
€ atingido, tem-se uma relagio eminentemente
pessoal com cardter argumental e programiitico.

O descobrimento de uma pessoa - de alguém
na sua dimensio essencial de irrepetibilidade - é
concomitante ao descobrimento da minha prépria
realidade como pessoal e singular. O processo de
desvelamento da relagdo pessoal se inicia pela
impressdo imediata do outro em manifesta
transparéncia. Seguem-se os registros da
comunicagio ndo verbal - gestos e marcas da
presenga-euma vezestabelecidaarelagio pessoal,
as duas vidas tendem a preservar seu argumento
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vital mesmo que nesta necessdria convergéncia as
experiéncias sejam compartidas. Pressupoe-se
entdo, que haja trajetérias comuns para a relacio,
como agente facilitador da comunicacdo, sendo
que a principal refere-se a temporalidade como
estimulo.

Nesta andlise da cartografia biogrdfica
encontramos como relevo do mundo pessoal a
temporalidade, ou dindmica entre passado e
projetos. Emumarelago concretade convergéncia
entre duas realidades argumentais equilibradas
temos a necessidade de uma comunicacio de
passados. Mesmo que este nivel de informacgao nio
venha a ser de plena absor¢io, seu intento miituo
definird a prépria relagdo pessoal. O contetido
compartido para ambos €, a principio, o que se tem
como necessario ou relevante, e se articula mediante
ademandanos movimentos da relagdo criando uma
possibilidade de referéncia, tal como assinala:
“por¢des da vida pretérita das duas pessoas vio
ingressando em uma espécie de fundo comum que
vai sendo um tesouro de amizade ao qual se pode
recorrer quando faz falta” (MMP, p. 77).

Nabuscade preencher adiversidade primadria,
hd que conferir uma fracdo de nivelamento, ou
aspectos comuns, para que um conjunto de
significacoes tenha solo fértil para recepcio e
assimilacio na histériaem que o outro surge. Neste
sentido, pessoas coetineas encontram melhor
mobilidade para a convergéncia biografica. Dois
requisitos imprescindiveis, porém, paraesta relagao
pessoal sdo: a combinagido entre veracidade e
abertura, bem como a convergéncia d projetos. Do
primeiro tem-se a possibilidade de nio falseamento
de esquemas recebidos, tomados por perspectivas
que os reduzem a modos arbitririos. Do segundo, a
condiciio que define a disposicio e qualidade das
relacdes, pois sdo nas modificacdes sofridas pelos
projetos pessoais que se confluem. Esta
disponibilidades de abertura e modificacio, serd
critério de intensidade e enriquecimento para a
realizaciio pessoal na relagdo.

As formas de proje¢io no mundo pessoal
que definema constituicdo do mapa, ndo seesgotam,
porém nas relacdes interlocutivas ou sociais, mas
também ocorrem em zonas limitrofes, ou fronteiricas,
cujo contato, mesmo nio sendo pleno, é ainda
pessoal. Nesta perspectiva teremos como fronteiras

as relacGes com os mortos, com a personaliza¢do
do ndo pessoal, e com adimensio da religiosidade.
Os mortos pertencem ao nosso mundo pessoal na
forma de auséncia definitiva e desvelamento nés a
estrutura mesma do nosso mundo, seja pela meméria,
seja pelas variagdes de distincia em que os
conservamos. Personalizar o ndo pessoal significa
intervir representativamente e projetar sentido
pessoal na circunstbancia alheia e desprovida de
capacidade respondente - como exemplo a relagio
com o mundo social. A dltima relagdo refere-se a
uma realidade que se manifesta pela crenca,
esperanca e imaginacdo: a religiosidade. Figura
como extremo de toda realidade conhecida e o que
a torna pessoal é a disponibilidade ao amor
cristalizado, em muitas culturas, na forma suprema
de Deus como o grande ausente.

Ocupando uma porgio significativano mundo
pessoal e exigindo um encontro real tendo a
intensidade como critério, estio os amigos. Para
incluir esta categoria dentro do mapa biogrdfico hi
que especificar a amizade como inter-relagio que
ndo se esgota como ponto de intercessio tangencial
de zonas comuns entre pessoas, mas que se efetiva
como interpenetracio duradoura.. A simpatia figura
como terreno para o seu surgimento e se baseia na
apreensao global da pessoa - énfase que prescinde
de uma percepcio analitica. Tanto a simpatia como
aantipatia sdo passiveis de ratificagao e renovagao,
logo, sao relativas entre pessoas concretas. Ser
simpdtico significaadescobertade umapossibilidade
de aproximacio e encontro efetivos, mutuamente
namaioria das vezes. Descobrimento no sentido do
efeito produzido na pessoa mesma, e assim é
provivel que uma pessoa introduza ou desperte na
outraa possibilidade de transformacio. Umestimulo
positivo € aquele que seja catalisador para
potencialidades inerentes a autenticidade de cada
pessoa, dai seu cariter de libertacdo. Por outro
lado, no sentido negativo, teremos a corrupgio de
quem de fato somos. Estes processos podem ocorrer
mesmo nas amizades fraciondrias, as quais, mesmo
sendo aproximacdes de micleos e projetos préprios,
siio apenas parciais. Uma delas se refere ao tempo
e sua duracio, - uma ligacio que se esvai e afeta
diferentes dimensdes das trajetdrias vitais
exemplificadas, sobretudo nos grupos de afinidades.

Mas a amizade em sua plenitude, em que
algo de essencial é compartido, estd naexpansdo da
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propria pessoa como suprassuncido da prépria
solidao, sem o seu anulamento. Marias sustenta
ainda que essa forma de plenitude é mais
intensificada narelagio inter-sexuada, entre homens
e mulheres?, ji que a mobilizacio da personalidade
e o elemento de ilusdo potencializam a realidade
pessoal de modo mais genérico, e a compreensio
mutua, companhia, abertura e receptividade se
elevam. Assim, diz: “a mulher para o homem [e
também o contrdrio] significaumaapelagio imediata
ao pessoal; ante amulher vivida como tal o homem
reage de uma maneira global ou conjunta, nio em
uma direcdo particular e abstrata; percebe a
diferenca polar, areferéncia mitua de duas maneiras
de ser pessoa (...), sobretudo, a reciproca projecio
argumental chaga ao mdximo, porque se superpoe
a que ja significa a disjun¢io polar entre duas
formas de vida que consistem em mutua referéncia”
(MMP, p. 113).

No dmbito do amor pessoal, que incorpora -
porém ultrapassando - a condi¢do biolégica da
sexualidade encontra lugar na vivénciade imagindria
unicidade seu verdadeiro e radical sentido. Qual é
aespecificidade deste outro que irrompe da condigiio
anonima que pertence os demais para tornarem-se
um guem exaltado pelo meu desejo? A principio
este outro da atracdo - e aqui Marfas mantém-se
fundamentado na relagio inter-sexual surge como
realidade nova, tinica e como causa de abertura da
minha curiosidade e adivinha¢do. Adivinhagdo
em forma de promessa, no sentido em que este
outro se mostra como realidade inapreensivel mas
animada pela atragao de traduzi-la, jd que incita -
promete - a uma configuracio humana nova,
Cumpre-se entdo a exigéncia de compreensio,
mesmo que radicalmente o outro escape a minha
demanda. A capacidade de imagina¢io conjugada
com o entusiasmo da atragao compde a disposi¢ao
do amor como incorporacdo de realidades.

Exemplo da insuficiéncia do ingrediente
imagindrio se dd na figura de Don Juan - sobretudo
o personagem de Zorrilla na peca Don Juan
Tendrio - que, para Marias, no que diz respeito ao
trago de sedugido do mito, representa o processo de
descobrimento da mulher pelo homem interrompido
pela incapacidade de imagind-la ou retnventi-la, o
que permitiria a superacdo da fugaz condi¢io de
inconstincia que orienta sempre o desejo de Don
Juan para outramulher. Neste sentido, o personagem

encerra a ilusdo como conquista: “a [sua] grande
delicia € assistir ao processo em virtude da qual a
mulher o individualiza, o consideratinico, lhe abre
sua intimidade, se lhe entrega. Assim termina a
histéria” (MMP, p. 130).

O amor que nasce com a presenca da
corporeidade como expressdo concreta e
perceptiva, se estabelece num descobrimento
progressivo daimaginacio. Portanto, o corpo ocupa
uma dimensao somente primdria que designa um
alguém que o habita - como expressividade de um
suposto amoroso, assume uma amalgama de
significagdes. Mas quando desprovido destas
fungoes o mero culto ao corpo serd somente infra-
pessoal.

A situagdo amorosa nio € fato consubstan-
ciado a priori em que contamos na relagio
experimentada entre homem e mulher, mas ates,
existe como possibilidade de tensdo na convivéncia.
Possibilidade que promove uma aproximagio capaz
de personalizar sua vida de forma assertiva e
singular desde que haja intensidade e realizag¢io
desde sua instalagao em dire¢io 4 uma pessoa do
acolhimento. Ao ser elemento de modificagiio da
realidade do outro, o amor nio pode ser confundido
meramente com sendo um senti mento, seniao como
condig¢do pessoal na qual supde uma instalagdo
cujos caracteres mais importantes sio os biogrificos
cambiantes segundo os argumentos da vida - ilusio
e desejo. O objeto do amor, o guem, é amado desde
uma realidade argumental, que o delimita e
presentifica a partir de si mesmo, tnica fonte de
emanagao, ou nos termos do autor: “os vetores de
qualidade amorosa partem de uma instalagiio na
rigorosa condi¢do pessoal, quero dizer que se ama
desde a pessoa que se €, e precisamente com uma
prévia possessdo desse modo de ser. A atitude
propriamente amorosa significa uma concentracio
na condigio pessoal, frente & habitual dispersio da
vida em outras dimensdes secunddrias” (MMP, p.
142-143).

A atitude amorosa intensificaa realidade das
pessoas que as experimentam ao descobrirem
convergidos os niicleos vetoriais interpessoais a
uma tinica forma de efetivacio. Das convergéncias
imediatas - efeitos - que resultam sobre a pessoa
temos inicialmente um modo de iluminacdo no
sentido de nova percep¢io, mais vigorosa e
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inteligivel sobre o outro do meu interesse. Sua
realidade se desperta & uma decifracio e mesmo
que se conserve sempre aspectos de inatingiveis
obscuridades jd que em tltima instincia o nicleo
pessoal pode ser apenas intuido. Esse é o
combustivel para a convivéncia impelida ao
descortinamento de apreensdo do outro. Tal
compreensio pode definir o que seja o amor
auténtico que se diferencia através de uma
orientagdo clarificadora sobre a realidade do objeto
amado.

Uma vez auténtico o amor tem certa
probabilidade a ser correspondido sobre a forma de
uma possivel simpatia e complacéncia reciprocas,
uma dupla iluminacdao, cuja forma suprema seria
a superacdo da soliddo, ainda que preservada sua
fungio. Sem ser possessiio nem fusio é, antes, uma
doagdo “de coisa nenhuma”, diz Marias, “doacdo
nem sequer de apoio, servico, calor humano, mas de
um mesmo, ou seja, doagio da pessoa que cada um
é” (MMP, p. 148). Nessa confluéncia de trajetérias
que adquire argumentos conjuntos o entusiasmo
reciproco € ingrediente indispensdavel para a
vitalidade do amor compartido, o que designa a
exaltacio de cada um, cuja intensidade oscila no
decorrer do drama biogrifico.

Da estrita relagcdo entre o amor e a
constitui¢io pessoal de cada pessoa, extraimos o
cardter de dependéncia. Cabe concluir que quanto
mais intenso, profundo e pessoal, o amor com maior
expressividade faz irromper a prépria pessoa.

3. PROJETO MORAL E JUSTIFICATIVA PESSOAL

Numa primeira aproximacido ao tema da
moralidade, de forma ampla, surge a necessidade
de reconhecer os pressupostos que a sustenta.
Frente a espontaneidade da vida humana somos
delimitados por certas normas cujo contetido
impdoe-se como ordenagio ou delimitacdo para a
realidade concreta. A primeira forma desta
delimitacdo, ou moralidade, advém dos costumes
que determinam as normas para o individuo que se
orienta no grupo social. Costume, moral e ética
encontram sua identificacdo nos seus significados
quando tomados em suas radicais semdinticas
empregadas junto a nogdo de uso social. Um dos
temas complexos encontrados nas diversas teorias

éticas, e quase se confundindo com seus objetivos
estd na necessidade de universalizacdo para a
conduta do sujeito moral, de forma a se contrapor
aidéiade espontaneidade. Naética aristotélica, por
exemplo, o fim necessdrio a toda acdao moral tem
seu objetivo narealizacio do bem - agathon - assim
pode-se afirmar sua pretensao a universalidade no
sentido em que a conduta moral, dentre outras, é
normativa e qualifica-se como dever. Estas normas
que visam o bem se justificam além das préprias
demandas sociais e se fundamentam no dever
racional e ndo na obrigacdo gerada pelas vigéncias
ou costumes. E, portanto o atributo da justificacio
do bem a qual persegue que define o cardter da
universalidade moral. Mantidaa exigénciaformal e
deontolégica desta universalidade ética nao
estarfamos nos opondo ao fluxo mesmo da vida na
diversidade, inconstincia, realizada dentro de uma
consciénciahistérica? Neste sentido amoral tomaria
tragos de imoralidade, pois se levantaria contra a
propria vida em sua esséncia. Esta postura €
abarcada, sobretudo pelos acéticos, que
compreendem a distincia e o comprometimento
entre os esquemas normativos e a realidade vital.
Porém, aproblemdticando se resume simplesmente
a subtracdo do dever e uma apologia desmesurada
a espontaneidade: “se suspeita que a vida estd
unida a certa necessidade de moralidade”, diz
Marias, “mas que esta pode exercer violéncia sobre
ela, ou seja, encerrar algum risco de imoralidade.
Isto levaaexigénciade uma fundamentagao moral”
(TM, p. 16).

Uma vez aceita como evidente, necessdria e
inserida na estrutura mesma da vida, cabe examinar
sua justificagdo em uma proposta que considere a
diversidade das formas de interpretacio que a
validam. Ou seja, identificar o nicleo invaridvel e
primdrio estabelecido dentre as multiplas
possibilidades de interpretaciao representadas em
altima andlise nas préprias doutrinas morais. Uma
das dificuldades inerentes a sua problematica recai
sobre sua fundamentacdo - quando ndo reli-
giosa - ao apelar a uma natureza humana a priori.

Quanto a natureza humana - conceito nascido
na tradi¢do ocidental - hda de se reconhecer sua
fragilidade como lastro para uma pretensio a
universalidade ndio s6 pela exclusio que representa
ao fato empirico da realidade pessoal, quanto pelo
questionamento da prépria existéncia intrinseca
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como pressuposto. Ha de situar a questio da
moralidade na vida humana afim de preservi-laem
seu cardter pessoal e exclusivamente humano, a
partir, portanto, de toda dramaticidade em que o
projeto do ser vivente se realiza.

A espontaneidade é condig¢do importante,
mas nao primdria quando se trata da vida humana.
Assim a natureza do homem ocupa uma por¢ao
limitada dentro de uma realidade que abrange um
repertério maior de aspectos que os influenciam.
Podem as vigéncias sociais, por exemplo, exercer
tal comunhio e participacao pessoal que nasce no
individuo como uma formaidentificadacoma propria
natureza. Embora nio seja absoluto este poder da
vigéncia social como anulagdo de diferencas e
submissdo ao coletivo, se did como um dispositivo
imperativo. Frente a essa adesiio prévia ao alheio,
estiadeliberagio como conseqiiéncia daimaginagao
que elege dentre virias possibilidades, ou seja,
atribui-se arealidade humana o critério de justificar
sua preferéncia em consonincia com seu projeto
pessoal. Viver € estimar, preferir, e neste sentido
surge a vocacdo do melhor associada a idéia
pretérita do bem, mas compreendida em sua forma
empirica. Para atingi-lo a trajetdria se inicia pela
decisio justificada - o que representa a prépria
moralidade - na qual sou responsivel, mesmo
reconhecendo que esta aciio nio emana de mim tal
como conclui Marfas sobre este paradoxo que é o
“micleo mesmo da vivéncia da moralidade ou
imoralidade da conduta”, ao afirmar: “fui ator, mas
ndo autor dele” (TM, p. 24).

Ao conjunto de possibilidades em que cada
acéo vital € compreendida e exercida dentre erros
e acertos de escolhas livres, dd-se o nome de
argumento. Este conjunto argumental €
impulsionado sempre em forma projetiva a partir e
apoiado na vida jd vivida. Dai a obra vital nilo ser
criacdo, mas encontro com o jd disposto. O sentido
da valoragcdo moral deve ser compreendido no
interior da vida mesma, em conexiao com seus
ingredientes e circunstincias. Conexio prévia,
antecipada a si mesma que designa um projeto
argumental sob a tutela de realidade. Compreen-
de-se assim a moralidade como fator inerente e
radicado na vida, condigdlo mesma de seu
funcionamento que se executameio aos ingredientes
dados ao conjunto argumental com o fim de realizar

o melhor na forma de cumprimento radical do
destino particular.

Na discussio sobre a fundamentagio racional
da moralidade encontra-se a ainda problematica
da instdncia em que se principia a norma: no
sujeito - consciéncia moral - ou fora dele, ou seja,
autonomia ou heteronomia. Tendo como ponto de
partida o pensamento kantiano, e sua tentativa de
conjun¢io entre natureza e liberdade, a moral
adquire aspecto formal-deontolégico e seus
postulados submetem a pessoa individual a um eu
puro ou ideal. E moral o ato realizado segundo uma
vontade imperativa na qual se objetiva sua
universalidade como lei; formal no sentido de nao
especificar o contetido - material - concreto que
objetiva o dever. Assim a moralidade atende a
autonomia, uma vez que a obrigacdo ao dever estd
relacionada a uma autolegislacio que descortina
em si o imperativo categdérico a priori. Além do
cumprimento desta vontade pura teremos
simplesmente uma moral heterénoma. O autorainda
assinala a insuficiéncia deste formalismo ao nio
preencher a moralidade com contetido materiais.
Como suplementaciio a teoria kantiana considera
Hartmann e Scheler como os seus realizadores com
a chamada filosofia dos valores, projetados desde
as abordagens de Lotze, Nietzsche, Meinong, von
Ehrenfels e delegadas a improficuidade, sobretudo
pelas teorias econdmicas e psicolégicas. Encon-
tram-se, porém, certas limitagdes que provocaram
suadesatualizacio ainda que nio tenham se esgotado
em sua possibilidade de compreensiio.

Orisco que inserem as perspectivas idealistas
que tomam amoralidade como principio reduzido a
realidades abstratas e utépicas, é seu distanciamento
da condig¢do vital com seu variado matiz de
manifestacdes. Antes de se conceber um modelo
de perfeicdo o esquema de principios arbitrarios se
mostra como uma construgdio que nega a condi¢ao
moral da vida humana e se justifica em uma
contraditéria pretensiio auniversalidade. Exemplos
foram dados na Declara¢doe dos Direitos do
Homem e do Cidaddo - iluminismo francés do
século XVIII -, e na Declaraciao dos Direitos
Humanos - 1948 - cujo projeto estava na nocgio de
homogeneidade, formalismo de principios e
nivelamento da diversidade.
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Emdefinitivo, ainconsisténcia dessatentativa
de abstragio em detrimento do real, elimina a
razao histérica além de interpenetrar formas
possiveis de vidaatravés dadifusdo de mentalidade
que prescrevem interpretagdes e tendéncias para
as varias zonas da realidade - casos expressivos
encontram-se no setor juridico e religioso. As
conseqiiéncias paradoxais que representam estas
disposicoes abstratas da moral estdo na perspectiva
e raiz de sua formulacao, “toda moral abstrata, que
parte de uns principios que se proclamam universais
e aspiram auma vigéncia absoluta, mas que de fato
tém uma origem circunstancial e até local, envolve
o homem em uma rede de preceitos que pode anular
sua espontaneidade”™(TM, p. 40). Se na moral
identificamos a possibilidade da vida pessoal se
desvelar em plenitude, a perspectiva abstrata
irrestrita se mostra como uma inversao que subleva
a realidade vital a limites inauténticos. Além de
afastar a nogdo de plena abstragao, cabe assinalar
seu conteddo sem que para isso se imponham os
valores como tinico recurso.

Neste sentido hd de se ter em conta que a
vida flui de modo criador, movido dentro da sua
circunstancialidade, pelo desejo transformador do
homem que o encerra vetorialmente no soloempirico
de seu dramatismo e originalidade. A tnica
possibilidade do agir moral &, portanto, levaracabo
este programa vital de inovagao, a partir da pers-
pectiva singularissima e auténtica. Reconhece-lo,
nio na forma analitica, mas empirica, no interior da
realidade humana vivida a partir de sua intuicio
imediata. Deste modo, conclui: “portanto toda
doutrina moral que pretenda dar razdo dessa
condig¢do, acontece no nivel da antropologia, sem
que isto lhe faca perder nada de seu rigor”(TM, p.
42). O nivel de realidade que se projeta a
problemitica moral corresponde, entio, a vida em
sua concretude, ou seja, ao homem individual.

Desde a tradi¢do cultural greco-romana as
formas de moralidade sao compreendidas
estritamente determinadas pelos costumes da
cultura dentro de supostos e repertérios invaridveis.
A primeira grande crise neste modelo talvez tenha
sido ocasionada em decorréncia do descobrimento
da América. Fato de evidente revelagdo de uma
consciéncia moral funde-se em crencas conflitivas
quando interpretadas sobre o lastro cristdo europeu,
cuja imagem ética é a comunidade dos homens

vivendo em irmandade, criados a semelhanca de
Deus. Esta perspectiva de considerar a variedade
da condi¢@o humana resulta do encontro e surpresa
com a alteridade e incapacidade de abarcar seu
codigo de referéncia antropolégico.

Também outro aspecto introduzido na atitude
dedutiva é a consciéncia histérica. A situagio
estabelecida e toda a realiza¢do individual e social
passa a ser compreendida a partir da determinagdo
do tempo vigente. O tempo estd na base da
explicacio e justificativa das condutas dos homens.
Marias aponta, porém, que este determinismo €
parcial, poisuma vez configuradaemuma hierarquia
de crengas, hd de se distinguirem sua funcionalidade
quais siio as elementares - que ocorrem em pequenos
nimeros - das secunddrias e marginais - simples
opinides. O meio efetivo de orientagdio sobre as
crengas - aceitac@o ou nio de seu estabelecimen-
to - estd na consciéncia moral concreta que atua
diretamente sobre o juizo e a conduta. A esta
afirmacao ou negacdo das crengas tem papel
importante a qualidade das pressoes sociais que
tem capacidade de influéncia na hierarquizacao de
crencas. Se pelo conjunto de vigéncias compreende-
se a verdadeira textura de uma sociedade, é
necessdrio tomd-la desde sua origem que remonta
aumimagindrio individual até seu uso impessoal na
sociedade e também seu cardter de contingéncia
necessdria. Sua dindmica e atualidade dependem
da interag@o entre os individuos e a histéria. Os
mecanismos que envolvem suas variagdes s$ao
capitais - e pouco explorados - para compreensiao
do préprio sentido aceito como sistema. Pode-se
atestar a importincia de seu reconhecimento como
objeto de exame, sobretudo quanto a valoragao em
que se justifica seus contetidos, seu estabelecimento
e modo dé pressdo. Se podemos contar com ela niao
significa uma adesdo irrestrita pois nos resta
liberdade frente a ela, mesmo que através desta
resisténcia tenha-se que abdicar de sua pretensa
comodidade oferecida como forma de proporcionar
vantagens sociais - o que pode culminar numa
adesio A tirania do coletivo na consciéncia pessoal.

A moralidade relaciona-se e afeta a vida
humana em todos os seus conteidos e condutas.
Para sua andlise faz-se necessdrio considerd-la a
partir do modo como a vida humana se realiza
unitariamente, ou seja, através de instalagoes das
quais o homem se projeta vetorialmente. A
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consideracio moral nio deve se esgotar no ato em
desacordo com suas determinacdes intrinsecas,
mas nas instalagdes prévias que ddo sentido as
estruturas empiricas. O estarinvaridvel, cujanogdo
de instalagdo nos remete nao implica algo estitico
e diferente dos atos a que a moralidade se articula,
mas antes, e exatamente, como atitude mesma do
ser vivente. Como conclui: “nada é estitico na vida
humana, estar nio é um mero estar entre as
coisas, pois a realidade pessoal ¢ inteiramente
distinta da que pertence as coisas, € o estar do
homem € estar vivendo. Os tragos morais ou
imorais se dao jd na maneira de estar instalados”
(TM, p. 60).

A moralidade deve ser condicionada
diretamente com as instala¢des concretas com as
quais a trajetéria biogrifica é afetada enquanto
supostos circunstanciais. Uma das instalagdes
fundamentais da vida humana que retifica a moral
€ aidade. Antes de se articular num fluxo continuo
e homogéneo, o que designaria sua perfei¢io
incondicional, a moral atende a determinagdo da
idade e em suas particularidades que a definem, ou
seja, € sempre transitoria, sucessiva e argumental.
Estarem consonanciacom o horizonte circunstancial
de cada idade significa seguir fiel e autenticamente
a sua moralidade - o contrdrio consiste em
desperdigar as possibilidades definidas nas geragdes
a contar desde a primeira infincia.

Outra instalagdo empirica através da qual se
radica e manifesta a moral € sob a forma sexual, no
sentido em que a vida se realiza como pessoa
masculina e pessoa feminina. Ser plenamente
masculino ou feminino consiste sé-lo vigorosamente
moral, e esta intensidade define o préprio critério de
autenticidade. Assim pode-se considerar moral o
interesse projetado ao outro sexo, processo realizado
nodominiodadisjuncdo polar, no influxo de atragdao
e referéncia mitua. A moral sexuada privilegia a
sua configuragdo concreta exaltando seu cariter
pessoal em detrimento ao coletivo. Embora este
descreva um repertério vigente a margem de
originalidade em que a moral se realiza estd na
condutaespecificadoindividuo livre e responsavel
pela qualidade nas relagdes. A moralidade, em
definigao, “consiste em evitar a degradagio da
convivéncia, aumentar sua intensidade, escapar a
rotina, vivificar tudo isso mediante a imaginacio e
ainclusdodo cardter pessoal, sem reduzir o sexuado

ao meramente sexual ou as relagdes pertencentes
ao social, a vida coletiva”(TM, p. 94).

Das suas vdrias formas reducionistas que
desfiguram a efetiva compreensio da moral como
atributo biogrifico, encontramos um posicionamento
doautor que define alguns modos de imoralidade na
questdo sexual, asaber: o matriménio decidido fora
dos interesses dos contratantes; auséncia do uso
imagindrio de se aproximar da perspectiva do outro;
as abordagens que esgotam a sexualidade no sentido
bioldgico -em vista a fecundidade - ou psicolégico;
¢, no caso extremo de deformagio, estaria a
aceitacdo social do aborto.

As condutas fundadas na condi¢io sexual
que se demonstram morais, tem por definitivo,
em seu campo magnético de convivéncia, o
sujeito pessoal como primado da relagio.
Prescindirda condic¢ao de reconhecer a dimensio
de irrepetibilidade do sujeito, converté-lo em
coisa - impessoal - é mostra de constitutiva
imoralidade.

As instalagdes vetoriais estruturadas na vida
humana definem a possibilidade do direcionamento
quantitativo em que uma magnitude vital se orienta
auma qualidade, ou seja, a intensidade com que se
programae executa o argumento pessoal é o impulso
vetorial para sua realizagdo. A moral depende da
intensidade como seu critério que a define: maio a
intensidade, mais expressiva e auténtica a vida. Na
chamada vida intensa, se conjugam dois fatores de
magnitude e vigor energético como esforgo vital de
plenitude. Intensidade, neste sentido, identifica-se
com o préprio gesto moral quando completado seu
conteddo qualitativo requerido - significa exaltacio
valorativa & vida.

O éxito da intensidade da vida, necessidade
inerente ao plano biogrifico, se apéia na plena
vontade de acerto e ademais com o reconhe-
cimento e ndo rentdncia a inseguranga e ao
fracasso - caracteristicas da dramaticidade da
condigdo humana. Necessdrio para suaqualificacio
moral é uma justificagdo geral prévia que defina
o sentido mesmo do viver. Contririo a esta vida
intensa e moral € a vita minima como recusa e
imobilidade frente a originalidade espontinea do
homem. Definido como “formas timidas de suicidio”
(TM, p. 102), estaatitude de imoralidade representa
a incapacidade de entregar-se, negar a vida e
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atomizar seu talante positivo emuma possibilidade
restrita a sua avareza vital. Na vida moral hd de se
compreender os seus contetidos particulares num
sistema integral de justificacGes, ancorados pelos
argumentos que expressam a razdo pessoal.

CONCLUSAO

A guisa de conclusio, cabe um breve
comentdrio sobre este projeto de “continuidade™ de
Julidn Marfas. Ao propor uma andlise ética que se
fundamenta na combina¢do de ontologia e
antropologia, realiza, em parte, o préprio projeto
orteguiano. Traz a luz uma hermenéutica da vida
pessoal inserida como realidade na estrutura
primordial da razdo vital e histérica. Em dltima
instancia nos ajuda nao s6 a compreender as faces
da vida humana - como o solo em que todas as
realidades presuntivas irdo se manifestar, e ao
mesmo tempo como algo que nos remete a nés
mesmos, que nos identificamos -, mas aindaelabora
um plano de resposta a pretensio de Ortega, que
em 1920, se propds a elaborar uma fundamentacao
ética que tivesse as ilusdes como critério estimativo.
Com propriedade, Marias nio s6 dia forma ao
problema do critério ético, colocando-o no plano
das estruturas empiricas e ao mesmo tempo
preservando uma axiologia que inclui o a priori,
como também desvela a dinimica do projeto
argumental a qual as ilusées, ou simulacros
biograficos, se identificam como futurizagdes. As
tendéncias explicitamente encontradas no decurso
do pensamento orteguiano, que parte de uma adesao

ao vitalismo e culmina com a perspectiva da razio
histérica, parecem encontrar sua sintese e
aplicabilidade nos argumentos de Marias. O modo
acabado como nos apresenta o instrumental de
leitura para compreensdo da passagem entre o
individuo singularizado e uma Etica que apela ao
ideal de autenticidade, dd conta também das
antinomias geradas pelos deotologismos e teorias
situacionais. Parte da exceléncia e fecundidade
desta sua abordagem estd na prépria linguagem.
Ao se utilizar de conceitos oriundos de saberes
particulares - tomados emprestados da Fisica,
Antropologia, e Andlise literdria -, o faz humanizan-
do-os, interpretando-os natnica realidade aos quais
tém razido de ser, ou seja, na vida humana.

NOTAS

" As siglas para a obra de Murias referem-se a: AM - Antropologia
Metafisica; MMP - Mapa do mundo pessoal; TM - Tratado do
melhor.

' Tema recorrente encontrado em: “A mulher no século XX “A
mulher e sua sombra”; “A felicidade humana™; “A educagio
sentimental”.
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ARTIGO

A CRITICA DA MODERNIDADE EM VAITIMO

Constanca Marcondes CESAR

Professor de Filosofia em Turim, Vattimo €
um dos mais importantes estudiosos italianos da
hermenéutica. Tradutor e divulgador dos autores
alemies, publicou, em 1967, um livro sobre
Schleiermacher; em 1971, uma Introdugdo a
Heidegger; em 1980, As aventuras da diferenga,
cujo significativo subtitulo é: que significa pensar,
depois de Nietzsche e Heidegger?; em 1985, a
Introdugdo a Nietzsche.

Critico da modernidade, pensador da
decadéncia e do declinio, na esteira de Nietzsche e
Heidegger, busca ir Além do sujeito (texto
publicado em Milio em 1981) e constituir um
Pensamento débil (livro editado em Mildo em
1983), capaz de expor o sujeito fragilizado, o ser-
para-a-morte.

E no horizonte da critica da modernidade que
podemos agrupar os escritos de Vattimo
desenvolvidos nas décadas de 80 ¢ 90. O fim da
modernidade (1985), obra chave traduzida para o
inglés, francés, alemido e portugués, mostra o
fracasso do ideal moderno do progresso, e aponta o
nihilismo alegre, a gaia ciéncia, como caminho de
sua superacio. A apologia do nihilismo €
acompanhada pelo exame da crise do humanismo e
de suas implicagdes econdémicas, religiosas e
filos6ficas. Diz Vattimo: “O tema deste livro é o
esclarecimento darelagdo que vincula os resultados
da reflexdo de Nietzsche e de Heidegger (...) com
os discursos, mais recentes, sobre o fim da época
moderna e sobre a pés-modernidade™ (op.cit.,
Introducido, p.9). Trata-se de examinar a superagiio
da modernidade, via consideragdo do pensamento
como retorno ao fundamento origindrio; as
revolugoes artisticas af exercem papel essencial.

Publicados em 1989, A sociedade
transparente e Etica da interpreta¢do,

respectivamente em Mildo e Turim, desdobram e
aprofundam tais reflex&es.

E um dos escritos mais recentes de Vattimo,
Oltre l'interpretazione, publicadoem 1994, mostra,
mais uma vez, o papel da hermenéutica na filosofia
contemporinea: o da “reconstrugiio da raciona-
lidade”, meditando sobre ciéncia, ética, religido e
arte.

Vamos nos ater as fontes mais importantes,
anosso ver, dacritica da modernidade em Vattimo:
Nietzsche e Heidegger; ou melhor, Heidegger e
Nietzsche, via Heidegger, pois acreditamos tenha
sido esse o percurso do filésofo italiano.

Assim, recordaremos primeiro, como se
desdobra a reflexdo heideggeriana, e como os
temas do poetar pensante, da relagao poesia-filosofia,
arte e sagrado, e do nihilismo ai sio abordados,
servindo como fonte direta da critica da critica da
sociedade atual em Vattimo.

Heidegger se caracteriza pela critica ao
mundo contemporineo, o mundo da “firia da
técnica”, o mundo “dos deuses em fuga”, do “tempo
de caréncia” (Introdug¢do a Metafisica, cap. |,
passim). E recorrendo aos poemas de Holderlin e
aos de Rilke, sobretudo, que o filésofo denuncia a
dessacralizacdo, “a avalanche do demoniaco™, a
massificacio e amediocridade dacivilizaciio técnica
(id. e também cf. Sauer, Filosofos Alemanes,
Meéxico, Fondo de Cultura, 1973, pp. 287 e segs.).

Essa critica se inscreve numa perspectiva
mais ampla, de recusa e superacao da filosofia tal
como esta foi entendida a partir de Platio até hoje:
como medita¢io sobre o ente (O fim da filosofia
ou a questdo do pensamento, passim). A
civilizacio ocidental esqueceu de seus pensadores
origindrios, os pré-socriticos - que meditaram sobre
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o Ser enquanto abismo informe, pleno de
possibilidades (Introdu¢dao a Metafisica,
Herdclito, Sobre a esséncia do fundamento,
passim; cf. também Mac Dowell, A génese da
ontologia fundamental de Martin Heidegger,
SP, Loyola).

Nossa época, para o mestre da Floresta
Negra, se caracteriza pelo abandono da questio do
Ser, pela negligéncia da pergunta fundamental:
“Por que existe o Ente, e ndio apenas o Nada?” A
questdo leibniziana, retomada por Heidegger,
mostra a filosofia como “a vida livre no alto das
montanhas™, a indagac¢do que “ndo se acha a beira
do caminho” (id.), a pergunta mais profunda, mais
origindria - porque toca o abismo de nossa
proveniéncia, porque estd na génese de todas as
demais perguntas. Assim entendida, a filosofia nio
€ ciéncia - saber do ente, do mundo circundante;
seu parentesco maior é com a arte, a poiesis, a
atividade criadora; sua tarefa € investigar o extra-
ordindrio, o que estd para além de toda a
manifestagio. Para Heidegger, “o pensador diz o

Ser; o poeta enuncia o sagrado” (Que ¢

Metafisica?); “poetar e pensar siio ramos de um
mesmo tronco, o filosofar” (Da experiéncia do
pensar).

Filosofia niao € ciéncia; é poetar-pensante,
meditacdo sobre o abismo, criagdo da linguagem
para tentar dizer o indizivel (Introdug¢do a
Metafisica, passim). Para além da oposigio
razao/ irracional, a filosofia é, antes de mais nada,
um caminho, é mostrar uma dire¢do - a do pensar
sobre o Ser. O filésofo €, para Heidegger, o que
ama o todo, o um; o que estd recolhido ao Todo por
amor (Que ¢é isto - a Filosofia?).

A filosofiaé, antes de tudo, procura, indagar
sobre a questio: “que € o ente, enquanto €?” (id.).
E corresponder a um apelo, que nos ad-vem, do
mais profundo e distante; € manter-nos déceis a sua
inspiragiio (id.). E espanto, “deixar-se levar por,
deixar-se con-vocar por”, é por-se “a escuta da voz
do ser” (id.).

Heidegger nos fala do fim da Filosofia
enquanto meditagdo sobre o ente., enquanto
metafisica, tal como se desenvolveu no Ocidente; e
afirma que essa expressdo extrema da filosofia
representa o surgir de umoutro tipo de pensar, “que
nio pode ser nem metafisica nem ciéncia” (O fim

da filosofia ou a questdo do pensamento), e que
se propoe a questio origindria, a da Alétheia, a do
desvelamento do que “ficou impensado nafilosofia”
(id.). Um pensar, “fora da distin¢io entre racional
e irracional, mais sdbio que a técnica apoiada na
ciéncia” (id.), que seja capaz de se abrir ao ainda
nio pensado, a uma plenitude origindria que estd
além de todas as categorias conhecidas, além de
toda a linguagem voltada para o mundo dos entes.

Construir uma nova linguagem, para tentar
dizer o ainda nio dito, € a tarefa da filosofia e da
grande poesia de nossa época.

“Que quer dizer pensar?” Antes de mais
nada, € situar-se alémdo dilemaracional-irracional,
respondendo ao apelo do ser (Sobre o problema
do Ser, p. 17). E superagio do saber cientifi-
co-técnico, da razdo tal como a concebemos, pois:
“A razio e a sua representacdo constituem apenas
uma maneira de pensar e de nenhum modo sio
determinadas por si mesmas, mas por aquilo que
ordenou ao pensamento pensar a maneira da ratio”
(id., pp. 16-17).

Pensar € por-se i escuta de “uma distante
Origem, onde a terra natal nos é devolvida” (O
caminho do campo, p. 72), recuperacio do
esquecimento do Ser, desvelamento, Alétheia.

Essa temdtica perpassa os Ensaios e
Conferéncias de Heidegger: a meditacdo sobre a
técnica, a superagio da metafisica, a caracterizacio
de um novo tipo de pensar, através da reflexdo
sobre as palavras gregas: logos, moira, alétheia.

Pensar é indagar sobre o que se retira, o que
se afasta do homem, atraindo-o a si; buscar o que
se oculta, miticamente expresso, entre os gregos,
por Mnemosina, a memoria: “... a recordagio
recolhida, voltada ao que € preciso pensar (...), solo
donde jorra a poesia (Ensaios ¢ Conferéncias, p.
161).

O pensar volta-se ao “ponto mais critico”,
superando a filosofia que se moveu no dmbito do
perceber e darazio, no horizonte da representaciio.
Aborda o ser do ente; responde ao apelo do Ser,
poe-se em consondncia a uma plenitude oculta, a
um sagrado impessoal (id., p. 220).

Nossa época € a que se caracteriza por
podermos “arriscar o passo que nos faz retornar da
filosofia para o pensar do Ser” (Da experiéncia do
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pensar, p. 43); trata-se “de um meio-poético
entendimento” (p. 47), uma vez que o poetar-pen-
sante € na verdade a topologia do Ser” (id.).

Esse novo tipo de pensamento ¢ aquele em
que “cantar e pensar sdo troncos vizinhos do poetar.
Eles crescem do Ser e alcancam sua verdade” (id.,
p. 49).

O poetar pensante medita sobre o Nada,
desdobrando a questiao fundamental: “Por que existe
o ente e ndo apenas o Nada?”, eixo da Introdugdo
a Metafisica. Esse pensar é Logos, Moira,
Alétheia.

Heidegger recolhe em Herdclito (fr. 16, fr.
50) e Parménides (VIII, 34-41), as palavras
condutoras de sua meditacio (Ensaios e
Conferéncias, pp. 211-343).  Analogamente, na
Introducdo a Metafisica, também fazendo apelo
a Herdclito e Parménides, assinala a reflexao atual
a exigéncia de um retorno aos pré-socriticos.

O pensar auténtico é, para Heidegger,
recuperacao, de um lado, da senda indicada por
esses filosofos: meditacdo sobre o Ser enquanto
Logos, Alétheia; de outro, compreensio do homem
como o ente que se caracteriza pelo polemos, a
estranheza, a luta com os demais entes, para
instaurar, no meio deles, um mundo.

O Logos ¢ o Simples que permanece
(Ensaios e conferéncias, p. 249); é razio, lei do
mundo, sentido; provém de um verbo, legein, que
quer dizer falar, reunir, recolher, apresentar (id., p.
251 e segs.); o Logos é o que mantém as coisas na
nao-ocultacao, é o ser enquanto totalidade
unificadora, a divindade. Logos é o Ser enquanto
destino (Moira) (id., pp. 271-272), a presenga das
coisas presentes (id., p. 275).

E meditando sobre o fragmento de
Parménides: pensar e ser sdo o mesmo, que
Heidegger afirma que o pensamento grego “atribui
o pensamento (...) ao ser, isto é a presenca”
(Ensaios e conferéncias, p. 286). Moira é, pois, 0
Ser enquanto dddiva, “presenga das coisas
presentes” (id., pp. 304-305), mas também modo de
um poder que permanece impensado. Enquanto
Moira, o Ser € o fazer aparecer, € physis, “vigor
imperante do que brota e permanece”,
desvelamento, Alétheia.

Diz Heidegger: “(...) repetimos (...) o
significado literal de alhQeia como ‘nao-ocultagdo’
(id., p. 313). Ou seja, “Estar presente, € se ocultar
e, a0 mesmo tempo, ser iluminado” (id., p. 319). A
ocultacio € vistacomo esquecimento e destino (id.,
p. 320).

O Ser arrancado de sua ocultacdo, € physis,
“o que emerge sem cessar” (id., p. 324), o que
nunca desaparece (p. 326), o que sempre dura; mas
também o que “ama esconder-se” (Herdclito, fr.
123). Dai Heidegger dizer: que “emergir (se
desvelar) e se ocultar sio nomeados em justaposicio
(...). O se-desvelar ama o se-ocultar” (Ensaios ¢
conferéncias, p. 237). Ou seja, ndao é a physis
como tal a esséncia das coisas, mas o ser da physis
(id., p. 328).

O acontecimento da iluminagio, o
desvelamento, repousa na ocultacio; esse
acontecimento libera o surgimento do mundo, é
outorgar de uma presenca; é Alérheia.

Em comum com Nietzsche, Heidegger faz
da meditagio sobre o nihilismo um ponto de apoio
paraacriticadacivilizagdo ocidental e seus valores,
a critica da civilizagio técnica.

No Introdug¢do a Metafisica (cap. 1,
passim), em Sobre o problema do Ser (passim),
dentre outros escritos, Heidegger desenvolve sua
meditacao sobre o assunto. Fala, ai, do
“esquecimento do Ser”, do abandono da questio
fundamental sobre o Sere o Nada. O nihilismo tem,
entdo, numa primeira aproximacgio, o significado
negativo de nadificagiio, de planetarizagio da
técnica, de abandono e inautenticidade.

No sentido positivo, é meditacio sobre o
Nada, entendido este ndo como o nio-ser, mas
como plenitude do Ser, para o qual nido temos ainda
categorias, Rompendo com a representagio
cientifica e com a metafisica tradicional, a qual
“somente reconhece o ente”, aborda “aquilo que de
nenhum modo € o ente (...) [e] que apenas se pode
oferecer como o nada” (Sebre o problema do ser,
p. 54). Para Heidegger, “Este nada que nio € o
ente e que, contudo, se dd, nio ¢ o nada que
nadifica. Pertence ao presentar-se” (id., p. 55).
Esse nada, que niio é o niio-ser, mas sim o Ser na
sua plenitude abissal e originaria, “deveria ser descrito
como isto &, ser pensado” (id., p. 45. Ver também
Introdugdo a Metafisica, cap. |, passim).
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Na dire¢do que apontamos, Hirschberger
assevera: em Heidegger . 0 ser como tal (o
ontoldgico), por oposicao ao ente (o dntico),
desprovido como estd das determina¢des completas
deste ultimo, aparece como o nada (nada
determinado), (Histéria da Filosofia Contem-
pordnea, p.213). Namesma linha de reflexio, diz-
nos M. Dupuy: em Heidegger, o “Ser permanece
indeterminado e indeterminavel: diferente do ente,
nio sendo nada do ente, sé pode nos ser dado como
o Nada...” (La philosophie allemande, p. 169). E
também Corvez (La filosofia de Heidegger, p. 82
e segs.), quando afirma que o Ser, “na sua esséncia
mais intima, nio € este mundo de existentes; é sua
negacao ontolégica: o Ser é o Nada” ou, melhor
dizendo, se nadifica (id., p. 90). Posicao andloga
veja-se ainda no excelente texto de Mac Dowell. (A
génese da ontologia fundamental de Martin
Heidegger, p. 163).

No seu estudo sobre Nietzsche, Heidegger
aborda a questio do nihilismo, no capitulo O
nihilismo europeu. Ai expde o conceito de
nihilismo, mostra o temacomoumdos componentes
da metafisica de Nietzsche e finalmente expoe a
sua prépria concepg¢ao. Apresentaremos, assim, o
desdobrar da reflexio heideggeriana sobre o tema,
no que segue. Por nihilismo Heidegger entende o
advento da “verdade de que todos os fins assinalados
para o ente até entdo [até agora] se tornaram
caducos” (op.cit., p. 33). Reconhece dois tipos de
nihilismo: o nihilismo cldssico, que se propde
como tarefa nova instituicio de valores
(transvaloracdo); o nihilismo estrito, com
significado negativo de aniquila¢io dos valores,
“desvalorizaciio dos valores supremos™ (pp. 41-42).

O nihilismo cldssico corresponde ao sentido
positivodado por Heidegger a palavra: € descoberta
de um novo principio, uma nova perspectiva para
abordar o ente na sua totalidade; é pensar o nada
“enquanto provém da verdade do ser do ente” (p.
39). Aqui, o nada é “negagdo do ente na sua
totalidade™ (p. 46); ndo € um ente. A esséncia do
nihilismo consistiriano “pensar seriamente a questio
concernente ao nada” (o nada niio é o nao-ser) (id.,
p. 48).

Para Heidegger, Nietzsche pensa
metafisicamente a critica & metafisica; ndo alcanga
a esséncia do nihilismo, porque pensa o ser em

termos de valor. Trata de mostrar que, para
Nietzsche, a degradacdo dos valores supremos
produz um tormento psicolégico, o sentimento de
vir-a-ser para nada. O homem perde “a fé em seu
proprio valor” (id., p. 50) e tenta superar o mundo
da ilusao atendo-se a uma verdade dltima, a uma
transcendéncia. O mundo material parece-lhe sem
valor (id., p. 51), o mundo como totalidade é posto
em questdao. Para Nietzsche, o nihilismo é visto
como um destino, como a lei oculta da histéria do
Ocidente (id., p. 53). Heidegger vé Nietzsche
como o “triunfo” de Descartes e nao como o
opositor radical deste; a doutrina do super-homem,
na verdade, ao afirmar a primazia do homem no
mundo dos entes, seria a perfeita realizacido da
metafisica moderna (id., p. 54 e segs.).

Nietzsche distinguiria, segundo Heidegger,
trés formas de nihilismo: a primeira consiste no
processo de desvalorizagio dos valores vigentes
até agora (p. 55); advém quando nos encontramos
no reino do absurdo, da auséncia de sentido, do
questionamento da ordem moral universal (p. 56);
nela, todo agir nio visa nada, ndo atinge nada, ndo
alcanca fins absolutos (p. 57); a segunda consiste
na perda do sentido da totalidade, na degradacio do
supremo valor, instaurando uma nova relaciio do
homem com o ente (pp. 58-39); a terceira, na
busca do sentido através do perecivel; postula um
“mundo verdadeiro” por oposic¢ao ao “mundo falso”
das aparéncias; advém quando se descobre que o
“mundo verdadeiro”, o mundo metafisico, comega
a vacilar e quando o mundo como totalidade, o
mundo sensivel, se torna insuportivel (pp. 59-60).
O mundo parece sem valor, exigindo a instauracio
de novos valores. Nietzsche vé nonihilismo aleida
historia, “sua légica interna...” (id., p. 76). Para
ele, a “histéria do pensamento ocidental se
desenvolveriacomouma desvalorizacdo dos valores
supremos (...)" (id., p. 93); o nihilismo é o nome
desse processo. O nihilismo completo, seria um
estado em que a moral estaria abolida, um estar
além de bem e mal, fora de toda lei, de toda ordem,
mas visando instituir uma outra ordem, contra o
caos (id., p. 98).

Assim, o nihilismo ndo € pura aniquilagio,
mas libertagcdo, via transvaloragdo (nihilismo
afirmativo) (id., p.223); ¢ a possibilidade de pensar
metafisicamente o dionisfaco (id., p. 226).
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Para além de Nietzsche, Heidegger pensa o
nihilismo como o abandono, pelo Ser, do ente na sua
totalidade (derelic¢ido ontolégica) (id., p. 285). O
nihilismo, em Heidegger, significaque o Ser mesmo
nio é nada quanto ao ente enquanto tal (id., p. 290).
A esséncia do nihilismo é a polaridade:
“Desenvolvimento e decadéncia, expansido e
declinio, elevacio e rebaixamento, construgido e
destruicdo...” (id., p. 291); a esséncia do nihilismo
é a descri¢iio do destino do préprio Ser, a promessa
do Ser na sua nao ocultagiio e também a histéria do
esquecimento do Ser (id., p. 296).

Assim, diz Heidegger: “A reclusio do sagrado
ensombrece todo luzirdo que édivino. Emsombrecer
que afirma e dissimula a falta de Deus (...) O
nio-familiar do ente enquanto tal traz & plena luz a
inquietacio do homem historial no meio do ente na
sua totalidade (...). A inquieta¢ao meio confessada,
meio negada, do homem quanto a sua esséncia é
compensada pela conquista organizada da Terra,
enquanto planeta, e sua expansiio no espago
césmico” (id., p. 316).

“Mais angustiante que a falta de Deus é,
porque mais essencial e mais antigo, o destino do
Ser, destino segundo o qual a verdade do Ser se
recusa no meio da pressio de tudo que € s6 o ente
(...) familiarizado absolutamente com toda a
realidade que o concerne e que o envolve, ou seja,
pelo préprio ente, o homem desse século nio sé
permanece, por isso, estranho a verdade do Ser,
mas (...) arejeitacomo fitil inanidade” (id., p. 317).

A compreensdo do significado do
esquecimento do Ser é também indicagio do que
devemos buscar. O lugar privilegiado onde o Ser se
manifesta ¢ a linguagem poética, forma suprema de
pensamento. A verdade do seradvém nalinguagem
e o pensador deve abandonar a linguagem vulgar,
degradada, habitual, voltando-se para as palavras
privilegiadas, onde fulgura o Sagrado abissal (cf. P.
Trotignon, Heidegger, Paris, PUF, 1965, p. 60 e
segs.).

O Serse didna linguagem: na palavra poética,
o sagrado abissal advém ao homem (Que ¢é
metafisica?, passim). O poeta, dentro todos os
homens, € aquele que estd mais préximo da Origem;
€ quem instaura um mundo ¢ o torna habitdvel,
desvelando um sentido no jogo —terra e céu, deuses

e mortais (Construir, habitar, pensar, passim; A
coisa, passim).

E como poeta que o homem habita o mundo
(...”Ohomem habitacomo poeta...”), diz Heidegger,
comentando o verso de Holderlin. Este habitar é
um medir-se comadivindade, umbuscaradivindade
tomando-a como medida do mundo dos entes. A
Divindade, que em si mesma se oculta, torna-se
patente no céu e na terra.

A esséncia da arte € por em obra a verdade
do ente (A origem da obra de arte, p. 27), revelar
a coisa na sua significacdo. Assim, por exemplo,
um templo grego nio é simplesmente um objeto,
uma edificagiio, mas “pelo templo, estd presente o
Deus” (id., p. 31 e segs.). O poeta funda um
mundo, desvela o ser (Alétheia): “toda arte é
essencialmente poema” (id., p. 56), enquanto
desvelamento do ente. Toda arte € poiesis, criagio,
projeto desvelador, que faz advir e que mantém a
consondncia entre os entes e o Ser: “A diccao
projetante € Poema: diz o mundo e a terra, o espago
de jogo de seu combate e assim, o lugar de toda
proximidade e de todo afastamento do ente. O
poema ¢ a fibula da eclosiio do ente (...). O dizer
que projeta ¢ aquele que no aberto do dizivel, faz
advirao mesmo tempo ao mundo o indizivel enquanto
tal” (id., p. 58).

Assim, para Heidegger, “a arte faz jorrar a
verdade (...) faz surgir (...) na obra enquanto
salvaguarda instauradora, a verdade do ente” (id.,
p.61).

No texto “Por que poetas?”, uma vez mais o
filésofo recorre aos versos de Holderlin: “Por que
poetas em um tempo de caréncia?” A descrigdo de
nosso mundo € a descri¢ao de uma sociedade onde
a vida se estreita, os deuses se ausentam; tempo
“danoite domundo” (Holzwege, p.221), no qual “a
esséncia da dor, da morte ¢ do amor nio estd
aberta” (id., p. 225). Nela, os poetas estio atentos
ao abismo, aos sinais do sagrado, apesar do
obscurecimento do mundo. Rilke e Hélderlin sdo os
poetas que, pondo-se a escuta do Ser, sio capazes
de perceber o Aberto, suspensos que estdo entre os
entes e o Ser. O poeta € o que denuncia a esséncia
inapreendida da técnica, a qual nos ameaga com o
esquecimento da nossa realidade essencial: “eles
[os poetas] trazem aos mortais o trago dos deuses
escondidos na opacidade da noite do mundo” (id., p.
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261). O poeta traz serenidade e alegria, a
possibilidade de salvacido (Aproximacdo a
Holderlin, p. 25 e segs.), de retorno & origem (p. 30
e segs.); nomeia o sagrado (Que ¢é Metafisica?,
passim, Aproximagcdao a Holderlin, p. 33 e segs.),
“e, ao dizé-lo, deixa-o aparecer...” (id.); “o poeta
nomeia os deuses e todas as coisas naquilo que elas
sdao” (id., p. 52). Mas se o poeta tem *a ocupagio
mais inocente” (Aproximacgdo a Hélderlin, p. 43)
tem também a mais arriscada: “estd exposto aos
raios do deus” (id., p. 56).

Nosso tempo é um tempo de caréncia, diz
Heidegger, “porque marcado por umadupla faltae
uma dupla negacdo: o ‘nido mais dos deuses em
fuga’ e ° o nao ainda do deus que advém’”
(Aproximacdo a Hélderlin, p. 60).

Nesse tempo, o poeta temum papel essencial:
o de “nomear os deuses e nomear todas as coisas
naquilo que sao” (id., p. 52). Interpelado pelos
deuses, o poeta € o ser humano por exceléncia, o
mediador entre os deuses e os homens,
testemunhando aquilo que € (id., p. 45), atestando
sua vinculacdo a terra, de quem ¢é herdeiro e
aprendiz (id., p. 45 e segs.). Mantém-se, assim, “na
presencados deuses e [é] atingido pela proximidade
essencial das coisas” (id., p. 54). A existéncia
humana é, fundamentalmente, poética (id.), uma
vez que a poesia ndo é passatempo, ornamento,
mero entusiasmo, mera exaltacdo. Ela “é o
fundamento que suporta a histéria” (id.); seu campo
€ alinguagem, pois 0o homem é, antes de mais nada,
um didlogo com o sagrado abissal (id., p. 54 e
segs.).

A palavra poética ndo tem seu fundamento
em si mesma; sua for¢a decorre da proximidade
com os deuses, porque “siio os préprios deuses que
nos impulsionam a falar. Como falam os deuses?”
(id., p. 58). Atravésde signos, de sinais, pelos quais
o poeta funda o ser, instaura um mundo. O poeta ¢
0 que estd entre dois mundos: vive no “entre dois
[ que estd ] entre os deuses e os homens” (id., p.
59). onde “se decide quem é o homem e onde est4
estabelecido seu ser-ai” (id., ).

O poeta pde em obra a verdade, desvenda o
significado do homem e do mundo e poe a luz o
apelo do Ser, assim como a maravilha que sido a
presenca e o poder da natureza (id., p. 69): A
Natureza € poderosa porque divina e bela” (id., p.

70). Ela mostra a simultaneidade do que cativa e
liberta, na qual Heidegger reconhece a esséncia do
belo (id.): “o (...) cativeiro tem (...) o aspecto da
libertacio e a libertagdo (...) cativa como um
encantamento” (id., p. 71).

-

Poeta nio é qualquer individuo que faz
literatura; poeta é aquele para quem a physis se
mostra como “o desabrochar no aberto™, o Sagrado
(id., p. 73 e segs.). A natureza, ao desvelar sua
esséncia, se mostra como o sagrado “anterior a
todo real e a toda realizagdo, anterior mesmo aos
deuses™ (id., p. 77); ela “reina sobre os deuses”
(id.). E inspiracgio, é a outra face do Espirito; é a
“Terra maternal”, mas também “éter e abismo”
(id., p. 79), amediacio de tudo (id., p. 80), arrancada
que foi do caos sagrado (id., p. 81). A natureza
representa a face desvelada do sagrado abissal, do
caos selvagem (id.). Os poetas siio os que “sabem
o Sagrado”, os que o pressentem e anunciam, os
que se postam a beira do abismo (id., p. 82),
respondendo ao apelo do Ser. Had um vinculo
reciproco entre o deus e 0o homem, que advém, que
¢ testemunhado na palavra poética (id., p. 89):
“como o canto foi bem sucedido em fazer advir o
Sagrado, os filhos da terra e os poetas se acham
transplantados, juntos, a um novo modo de ser...”
(id., p. 91); “o espirito da poesia funda, pelo oficio
daquele que anima, a morada poética dos filhos da
terra” (id., p. 115).

O poeta invoca a festa, o laco entre homens
e deuses (id., p. 131), o acontecimento da salvacio
(id., p. 134), o resgate do significado do mundo
(id., p. 136). O poeta € o profeta do tempo por vir
(id., p. 145), o navegante que faz a travessia do
mundo dos entes em dire¢do ao Ser (id., p. 121 pp.
177-184).

O que os poetas testemunham é o laco
essencial entre beleza e verdade: “a beleza ¢ a
presenca do Ser. O Ser é a verdade do ente” (id.,
p. 172), “a beleza € a prova grega da verdade...”
(id., p. 208).

A arte, “maneira de ser poética do homem”,
(id., p. 209), resgata o sentido do mundo, “fazendo
aparecer o invisivel” (id., p. 209).

A interrogacio de Heidegger é: seriamos
capazes, na época atual, de ouvir o grande poema
de Holderlin (id., pp. 198-203) e, como os gregos
evocados pelo poeta, apreender a verdade como
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beleza, o ser presente como esplendor? (id., p.
209). A Grécia, nos poemas de Holderlin, € a
metifora dessa experiéncia, identificada, por
Heidegger, ao exercicio da Filosofia (id., pp.
209-210).

O apelo aos poetas ¢, para o filésofo, um
apelo ao sagrado (id., p. 220); € evocacdo dos
esponsais entre “terra e céu, homens e deuses” (id.,
p. 226), fazendo, como no poema de Haélderlin, da
“vida dos homens — wma figura da divindade”
(id., p.229). Nés, homens daatual épocado mundo,
vivemos, no entanto, diz Heidegger, a indigéncia, a
necessidade, a expectativa e a inquietacdo da
auséncia, da oculta¢io do sagrado (id., p. 232 e
segs).

No seu estudo sobre Heidegger, Trotignon
diz que, para o filésofo, a linguagem poética é “a
forma suprema de pensamento” (Heidegger, Paris,
PUF, p. 63); nela, o Ser dialoga conosco: O poeta
é divino, porque na sua palavra nasce, em uma
lingua, a prépria possibilidade de dizer a verdade do
ser...” (id., p. 64).

A superagao do nihilismo negativo, expresso
pela sociedade técnica, € “retorno a origem™ (...)
“respostasilenciosaao apelodo ser”, que ocorre de
modo privilegiado na poesia, porque nelaalinguagem
recupera a sua originalidade, a manifestagdo
reveladora (id., p. 62). Umresumo dessa meditagdo
acha-se na Carta sobre o humanismo, quando
Heidegger evoca a defini¢io heraclitica do homem
pela proximidade com o daimen (op.cit., p. 85 ¢
segs.).

E nesse horizonte, da arte entendida como
salvacdo e antincio de um novo modo de ser, de
meditacao sobre o nihilismo, que Vattimo recorre a
Heidegger, para a sua critica ao mundo
contemporineo.

Vattimo se inspiraem Nietzsche e Heidegger,
para discutir o fim da época moderna e a pos-
modernidade. Considerando-os como introdutores
de um novo modo de pensar, Nietzsche, a partir da
meditagdo sobre o nihilismo, Heidegger, a partir da
critica do humanismo, Vattimo os aponta como
filésofos que promovem, nido apenas a dentincia da
decadéncia contemporinea, mas a reconstruciio da
filosofia. Ambos influiram no pés-modernismo, o
qual aparece, na perspectiva de Vattimo, dentro da
histéria do pensamento como progressiva

“iluminacdo (...), recuperag¢do, renascimento,
retornos (...) reapropriacdes do fundamento-ori-
gem” (La fine della modernita, p. 10). Trata-se
da busca de uma nova fundamentacio da filosofia,
da constituicio de uma ontologia, que assinala o
declinio do Ocidente e vive no horizonte da ameaca
de uma catdstrofe mundial. Heideggere Nietzsche,
contudo, ndo se caracterizam, segundo o pensador
italiano, pelo catastrofismo, tipico da Escola de
Frankfurt: a critica negativa da cultura. Ambos
propdem um novo tipo de pensar a experiénciae o
fim da histéria entendida como processo unitario.
A novaontologia hermenéutica por eles instaurada
trata de oferecer as bases para a constru¢io de um
nova imagem da existéncia, a partir da constatacio
do esvaziamento e secularizacio da nocio de
progresso. A des-historizagdo daexperiéncia, pelos
meios de comunicagio, coloca a totalidade da vida
no plano dacontemporaneidade, da simultaneidade
(id., p. 18). Pensar esta nova situagio, a partir das
contribui¢des de Heidegger e Nietzsche, é a proposta
de Vattimo.

Considerando-os inspiradores porque “menos
apocalipticos [que os frankfurtianos] e mais
referiveis a nossa experiéncia” (p. 19), o pensador
italiano faz da reflexdo sobre o nihilismo o eixo de
sua meditacio sobre a sociedade contemporiinea.
Na filosofia dos dois autores alemies, a superacio
da metafisica conduz a concep¢des em que a
verdade € pensada a partir da arte e do modelo da
retérica, e ndo do saber cientifico ou do senso
comum melhorado; a verdade se torna “uma
experiéncia estética e retérica” (pp. 20-21),

E no texto La fine della modernita que se
encontram expostos os grandes temas do
nihilismo como destino, da verdade da arte, da
reflexdo sobre a hermenéutica, da relacio entre
nihilismo e pés-modernidade, retomados em Otre
Uinterpretazione, La societa trasparente, Etica
della interpretazione. Esses temas, recorrentes
na obra de Vattimo, associam estreitamente a
meditagiio sobre o nihilismo e a critica da sociedade
contemporinea. Em todos os textos, a inspiragdo
em Heidegger e Nietzsche € evidente, para a
constituicao de uma perspectiva que, no entanto,
empobrece a leitura heideggeriana dos fendmenos
da arte e da técnica, como veremos.

O nihilismo vattimiano parte do Nietzsche de
A vontade de Poder, que entende o nihilismo como
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a situa¢ao em que o homem abandona todos os
valores supremos; e de Heidegger, para quem o
nihilismo € o processo no qual do ser como tal ndo
hda mais nada. Tanto em Nietzsche quanto em
Heidegger, o nihilismo “concerne antes de mais
nada ao préprio Ser” (id., p.28). Ambos concordam,
diz Vattimo, que o nihilismo estd associado a critica
da filosofia ocidental, sintetizada por Nietzsche
pela afirmac¢do da morte de Deus e pela
desvalorizagdo dos valores supremos, bem como
pela proposta de um pensamento ultrametafisico,
em Heidegger. Para ambos, diz Vattimo, onihilismo
é a “indevida pretensido de que o ser (...) esteja em
poder do sujeito” (id., p. 28), quer reduzindo-se a
valor de troca (Heidegger), quer produzindo o
desaparecimento dos valores supremos (Nietzsche)
e consumando, na sociedade tecnolégica, “o valor
de uso no valor de troca”™ (p. 29).

A experiénciade verdade, num mundo assim
caracterizado, implica, para Nietzsche, nadiluicao
das fronteiras nitidas entre verdade e mentira,
aparéncia e ilusdo. A mercantilizacio, dessacra-
lizacdo, desumanizacao daexisténcia se apresentam,
porsua vez, segundo Heidegger, como indicagio de
que o homem deve abrir-se a novas possibilidades
doexistir, voltando-se para o simbélico, retornando
a compreensao do ser como abismo (Tempo e ser,
passim). A crise do humanismo, a crise da
metafisica, a morte de Deus, de Nietzsche a
Heidegger assinalam o processo de ascensido da
técnica moderna, como também ja apontara Husserl.
Para Vattimo, Nietzsche e Heidegger jamostravam
a técnica moderna como aquilo que provoca a
emergéncia de novas condic¢oes de vida, aquilo que
arranca o homem das vinculagdes tradicionais e
abre a possibilidade de umanovaliberdade. A crise
que assinalam € sobretudo a crise do eurocentrismo,
como também Spengler e Jiinger, diz Vattimo,
também indicaram.

A criticado humanismo, em Heidegger, esta
associada a critica da metafisica, sendo a técnica a
expressdaododesenvolvimentodestatiltima. Técnica
e humanismo nédo sdo opostos, mas duas faces de
um mesmo processo. O desvelamento da esséncia
da técnica € o momento culminante da crise da
metafisicae do humanismo. Diz Vattimo: “A técnica
representa a crise do humanismo nido porque o
triunfo da racionalizagio negue os valores
humanisticos (...) mas porque, representando o

cumprimento da metafisica, chama o humanismo a
uma superacio , a uma Verwindung (“La fine
della modernita, p. 49). Antes de Heidegger,
Nietzsche jd pusera em evidéncia, afirma Vattimo,
aconexdoentre acrise do humanismo e aexpensio
da técnica. Na sociedade tecnolégica o sujeito é
reduzido ao cogito, entendido, na perspectiva da
metafisica tradicional, em termos de subjetividade
(id., p. 50). O anti-humanismo de Heidegger tem
cariter positivo, de reapropriacdo do sentido do ser
(p. 51).

O filésofo italiano sublinha, ainda, a
importincia, também assinalada por Gadamer, do
conceito de Erde (terra), no ensaio heideggeriano
Sobre a origem da obra de arte, para a critica do
primado do sujeito cognoscente, auto-consciente,
como eixo da existéncia. Trata-se, em Heidegger,
de afirmar o sercomo Grund (fundamento, origem),
como ji fora proposto em Ser e Tempo. Assim,
para Vattimo, a liquida¢do do primado do sujeito,
em Nietzsche e Heidegger, ndo tem apenas um
sentido destrutivo, mas fundador de um novo modo
de ver. Se vale o nexo estabelecido por Heidegger
entre humanismo, técnica e metafisica, o sujeito
que pretende defender-se da desumanizagio
produzida pela técnica é, ele préprio, raiz desta
desumanizacio (La fine della modernita, p. 54).
A superagdo do humanismo é, em Heidegger, na
otica de Vattimo, uma reviravolta, um retorno a
origem, um retorno ao ser como Grund; é condiciio
para tornar o homem capaz de ouvir o apelo do Ser
(op.cit., p. 55).

Enesse horizonte que € preciso compreender
o problema da verdade da arte, de sua morte ou
declinio.

O problema da morte da arte vem sendo
abordado pelos criticos da sociedade industrial,
como Marcuse: mostra a explosio da estética fora
de seus limites préprios, tornando-a instrumento de
agitacao social e politica. Ou, na perspectiva de
Benjamim, com o surgimento da cultura de massa,
a estetiza¢do da vida cala a arte auténtica, que
persiste como resisténcia ao kitsch. E a época de
percepcio destruida, de fruicdo distraida, andlogas,
no plano de estética, a perda da dimensio metafisica,
no ambito da existéncia.

A morte da arte € ainda descritivel, segundo
Vattimo, a partir da “no¢do heideggeriana da obra
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de arte como por em obra a verdade”, “exposicdo

de um mundo”, “producio daterra” (op.cit., p. 69).

Para Heidegger, diz Vattimo, a obra de arte
funda um mundo, donde seu cardter inaugural;
reconduz a terra a linguagem pois “terra, physis sao
o que Zeitgit: literalmente, o que amadurece, no
sentido de vivente; mas também o que se temporaliza
(...)" (p. 71). Assim, amorte e o declinio da arte s6
podem ser compreendidos no horizonte de uma
“ontologia dodeclinio”, vistacomo o outro aspecto
do fim da metafisica (id., p. 72). Para Heidegger,
a esséncia da obra de arte € a constitui¢do de um
horizonte histérico da humanidade, a constitui¢io
de ym mundo (id., p. 74). A arte é fundadora, isto
é, figura mundos possiveis, alternativos ao mundo
existente, mostrando a verdade como evento (id.,
pp. 75-83).

Recorrendo a Apel, Vattimo “poe a luz os
significados nihilistas da ontologia heideggeriana”
(id., p. 122). Mostraque o pensamento de Heidegger
tem paralelismos possiveis com o de Nietzsche, em
A vontade de porder.

Para Nietzsche, nihilismo é aquela situacio
na qual o homem se reconhece como eixo do
universo e na qual a auséncia de fundamento é
reconhecida como constitutiva de sua condigiio.

Ora, para Vattimo, a “nilo identificabilidade
entre ser e fundamento € um dos pontos mais
explicitos da ontologia heideggeriana” (id., p. 126).
Ou seja, para Heidegger, na opinidao de Vattimo,
encarar-se 0 homem como um ser que existe
compreendendo implica num pensamento que nio é
mais metafisico; e, ainda, a leitura da histéria da
metafisica como histéria do esquecimento do Ser é
convite para saltarmos no abismo e assim
contrapormo-nos a tal esquecimento. Parao fil6sofo
italiano, o salto no abismo, sugerido por Heidegger,
é um salto “no abismo da mortalidade” (id., p. 128),
porque “neste pensar [o de Heidegger], o ser como
tal ‘ndo é mais nada’” (id.).

Vattimo relacionaainda, a partir de Nietzsche
e Heidegger, o nihilismo e o pés-moderno em
filosofia. Assim, o Nietzsche da Segunda
consideracdo inatual; de Humano, demasiado
humano; de Aurora; de A Gaia Ciéncia, poe o
problemadamodernidade como decadénciaeexige
a busca de um novo caminho, que nos permita
romper com a decadéncia, através do mito e da

-

arte. Nietzsche desvaloriza a errincia, afirma a
impossibilidade do conhecimento da coisa em si
(Crepisculo dos idolos). E Vattimo aproxima
estas concepgdes da nogdo heideggeriana de
Verwindug (reviravolta). Em /[ldentidade e
Diferenca Heidegger falado fim dafilosofia, critica
o mundo da técnica e propde a superagdo da
metafisica, de modo andlogo ao que Nietzsche faz,
quando propde a filosofia da manha. E falando da
Kehre, da passagem do fulcro de meditagio do
homem ao Ser, do esquecimento do Ser, que
Heidegger se aproximade Nietzsche. Diz Vattimo:
“o efeito nihilistico da autodissolucgio da nogio de
verdade e da de fundamento, em Nietzsche, tem o
seu paralelo na ‘descoberta’ heideggeriana do
cardter ‘epocal’ do ser; também em Heidegger o
ser nao pode (mais) funcionar como o Grund, nem
para as coisas nem para o pensamento” (op.cit., p.
183). A filosofia de Heidegger € uma ontologia
hermenéutica, que mostra o sercomo “a transmissio
das aberturas histérico-destinais que constituem,
paracadahumanidade histérica(...) asuaespecifica
possibilidade de acesso ao mundo” (id., p. 184).
Assim, a partir de Nietzsche e Heidegger,
Vattimo busca indagar: que ¢ a pés-modernidade, e
que tipo de pensar € o pensamento da pés-moder-
nidade. Reconhece trés caracteristicas, como
distintivas do pensamento pés-moderno:

a) ¢ um “pensamento de fruicdao”, de
emancipagio e “abandono de uma concepgio
‘funcionalista’ do pensamento” (id., p. 185); implica
uma ética dos bens, de modo que “are-memoracio,
ouantes a frui¢dio (o reviver), também entendida no
sentido ‘estético’, das formas espirituais do passado,
nao tem a funcao de preparar algo diverso, mas tem
um efeito emancipador, em si mesmo. E a partir
daqui, talvez, que uma ética pés-moderna poderia
vir a ser oposta as éticas — ainda metafisicas — do
‘desenvolvimento’, do crescimento, do novium como
valordltimo” (id.):

b) é um “pensamento da contaminagdo”,
uma vez que a aproximacao, feita por Vattimo, das
filosofias de Nietzsche e Heidegger pde em relevo
o lado nihilista do pensamento heideggeriano, que
se propde a ir além do ser (O fim da filosofia,
passim). O parentesco entre Nietzsche e Heidegger,
entrevisto pelo filésofo italiano, consiste em tender
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a um pensamento totalmente outro, caracterizado
pela repeticao-distorcio (id., p. 186);

¢) ¢ um “pensamento da Ge-Stell”;
Nietzsche e Heidegger. aquele falando da morte de
Deus, este da organizagao total do mundo segundo
a técnica, puseram em relevo o surgimento de uma
novasituagiio nos planos das existéncias individual
e social. Para Vattimo, sé uma “ontologia débil”
pode permitir a superacdo da metafisica; a
ontologia torna-se hermenéutica e as nogoes de
verdade-fundamento, sujeito e objeto, perdem o
significado, exigindo do filésofo um recomego
“deébil”.

Em outros textos, Oltre ['interpretazione,
La societa trasparente, Etica della
interpretazione, Vattimo retoma, como dissemos,
a problemdtica do nihilismo e da critica da
modernidade.

Assim, em Oltre interpretazione, ele
retoma a discussdao da vocag¢do nihilista da
hermenéutica e suas implicacoes; dentre outras,
nos campos da ética e da estética. Mostraremos,
no que segue, como se desenrola sua meditacao,
pondo novamente em relevo suas fontes em
Nietzsche e Heidegger e a repercussio das teses
destes na sua critica da modernidade.

Para Vattimo, a hermenéutica é anova koiné
da cultura ocidental; assim, Heidegger, Gadamer,
Ricoeur, Pareyson, Habermas, Apel, Rorty, Taylor,
Derrida, Lévinas — vivem numa atmosfera comum,
enquanto pensadores hermenéuticos.

No eixo Heidegger — Gadamer, a vocacdo
nihilista da filosofia hermenéutica se desdobra
entre dois polos, dois limites extremos: a ontologia
e a linguagem. A hermenéutica se caracteriza
poruma teoria da historicidade da verdade: pelo
antincio de morte de Deus (Nietzsche); pela
transformacdo do mundo verdadeiro em fabula,
jogo de interpretagdes; pelo perspectivismo—elase
torna a “meta-teoria do jogo das interpretagdes”
(Oltre Uinterpretazione, p. 13). Dai Vattimo
reconhecer uma conexdo entre filosofia da
interpretaciio e nihilismo: nela, a verdade nao é
mais identificada coma objetividade cientifico-expe-
rimental, pois o Ser ndo € mais visto como coisa,
mas como evento. Para o filésofo italiano, a
hermenéutica nasce com Heidegger, quando este
repensa o sentido do Ser e quando — com

Nietzsche —estabelece uma relaciio entre teoria da
interpretacao e nihilismo: “nao ha fatos, s6
interpretagoes”.

A meditaciio ulterior a Heidegger desdobra-se,
segundo o pensador italiano, em duas diregdes: uma
“direita” heideggeriana, a ontologia hermenéutica,
ontologia negativa, que propoe o retorno ao ser; e
uma “esquerda” heideggeriana, que evidencia a
fragilizacdo intermindvel do ser, pondo em relevo
os temas dadiferenca ontolégica, do nihilismo —e
que recorda que o ser estd sempre além de toda
formulagdo. Nesta dire¢do é que Vattimo se
inscreve, lembrando que o nihilismo € tendéncia:
para a fragilizag¢do, para afirmar a morte de Deus
e para a dissolug¢io da verdade como evidéncia
(id., p- 19). As implica¢des do nihilismo sfdo: o
relativismo, o conflito das interpretagdes, a falta de
confianca na metafisica como pensamento vivo.

Assim, Adorno, invocado por Vattimo, pos a
luz que o interesse pelo universal — caracteristico
da reflexdo metafisica — anula o valor do sujeito; e
Lévinas, também invocado por Vattimo, mostrou
que a meditagdo sobre o ser implica a negligéncia
da vida singular, a recusa do encontro com o
existente.

Vattimo associa, por sua vez, metafisica e
violéncia, autoritarismo, cientificismo, organizacio
total do mundo segundo a técnica. A tais riscos, o
pensamento hermenéutico € resposta: “a relacio
homem-ser, tal como se configura na época da
metafisica realizada, isto €, na época das imagens
do mundo” (id., p. 43). A reflexdo hermenéutica
desenvolveu trés tipos de orientacio do pensar
ético:

a)a ética da comunicacdo, representada
por Habermas e Apel, naqual aexperiéncia
daverdade, condicionada pela linguagem
e pela vocacao desta para a comunicagio,
poés em primeiro plano a questio da
comunicacdo transparente, isto €, da
responsabilidade envolvida no confronto
entre interlocutores;

b)a ética da redescri¢io, da qual Rorty e
Foucault seriam os expoentes e onde a
hermenéutica quer dizer que os parceiros
do jogo comunicativo, ao redescreverem
o mundo, tém direito & invencio de novas
tibuas de valores;
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¢) a dtica da continuidade, representada
por Gadamer, que afirma o valor do didlogo,
e a verdade da arte, como instrumentos
para se chegar a vida boa, a existéncia
auténticae i harmonizago entre o singular
e o todo.

Para Vattimo, a hermenéutica, ao “desvelar
o mundo como conflito de interpretagoes”, conduz-
nos também a nos reconhecermos “como herdeiros
de uma tradi¢iio de fragilizagdao das estruturas
fortes do ser em todo campo da experiéncia™ (id.,
p. 52).

A estética hermenéutica, por sua vez, aparece
como instrumento de recuperacdo do cariter
interpretativo da experiéncia humana, ao reconhe-
cer, com Gadamer, a arte como experiéncia de
verdade (Verdade ¢ Método) e como “religifio na
sua formaorigindria” (Hegel, Holderlin, Schelling),
como afirma Vattimo (Oltre l'interpretazion, p.
79). A estética, em Lukidcs, Bloch, Benjamin,
Gadamer, Heidegger, nido consiste apenas na
discussao das condi¢oes de possibilidade da arte e
da beleza, como para Kant, mas na instauragio de
um mundo, na “profecia do futuro” (id., p. 84).

E, no entanto, sobretudo a Heidegger que
Vattimo recorre, para mostrar: a) “a capacidade
prépria da arte e da poesia de revelar a verdade dos
virios mundos histéricos”; b) a relagio entre
nihilismo a arte: a arte permite a compreensio do
destino, em nosso tempo de caréncia, pois os poetas
falam de um novo tempo, de um novo sentido do
sagrado, substituindo areligifio institucionalizadae
pondo em relevo o problema da secularizacdo
(Heidegger, Hdalderlin ¢ a esséncia da poesia;
Holzwege, in Vattimo, op.cit.,, pp. 86-87 e 89).
Vattimo compreende a arte como religido
secularizada, que na época do nihilismo nos abre
auma terceira idade do espirito: namultiplicidade
de horizontes coexistentes, a arte resgata o sentido
do humano (id., p. 91).

O tema do nihilismo reaparece em Efica
della interpretazione, aproximando uma vez mais
Nietzsche e Heidegger: “o que estabelece uma
continuidade entre eles é o nihilismo (...) que nédo
deve ser compreendido como filosofia dadissolugio
de valores, da rentincia e daresignagiio - mas como
uma ontologia verdadeiramente nova, como um
novo pensar sobre o ser, capaz de situar além da

n

metafisica...” (op.cit., p. 8). A ontologia nihilista
de Nietzsche e Heidegger nido busca “estruturas
estdveis, fundamentos eternos”, mas acolhe “o ser
do acontecimento, como a maneira que a realidade
se configura, no seu lago especifico com a situagio
da época” (id.). Para esses autores, diz Vattimo,
pensar o ser € por-se a escuta das épocas
precedentes, dos contemporaneos, das diferentes
culturas; é reconhecer os valores e as formas
simbélicas que ai se anunciam (id., p. 9). Tal
ontologia nihilista funda uma hermenéutica, que
consiste, primeiro, na interpretacao dos
acontecimentos, na leitura dos “sinais do tempo”

(id.).

Nietzsche e Heidegger, afirma Vattimo, Iéem
a crise da subjetividade de modo andlogo:
desvelando a relaciio entre filosofia e nihilismo,
partem de uma mesma pré-compreensdo das
caracteristicas de nossa época (id., p. 94). Esta se
caracteriza por seu interesse e seu centramento no
problema da interpretacao, desde Schleiermacher,
Dilthey e Heidegger — seus precursores — até os
contemporineos: Gadamer, Pareyson, Ricoeur,
Jauss, Rorty, Apel, Habermas, Foucault, Derrida.

O horizonte comum, como dissemos, ao
pensar de Nietzsche e Heidegger, € o horizonte da
crise da subjetividade, da crise da modernidade.
Nietzsche, em O nascimento da tragédia, critica
a Socrates o ater-se ao si da consciéncia clara;
contrapondo verdade e vida, o pensador alemao
suspeita da subjetividade, desvelando a “falsidade
das formasestiaveis e definidas das quaisela vive...”
(Vattimo, op.cit., p. 99). Em Consideragoes
inatuais; Humano, demasiado humano; A Gaia
Ciéncia, Nietzsche poe a nu a superficialidade do
eu, a superficialidade da consciéncia. A crise de
subjetividade, para Nietzsche, se apoia no cariter
ndo ultimo da consciéncia e na revolugio, assim
instaurada, nas concepg¢oes de verdade e ser. E no
Zaratustra, Nietzsche tematiza o eterno retorno, o
nihilismo, a vontade de poder e o super-homem
(além do homem), esbocando a ontologia da morte
de Deus, chegando a célebre afirmacao: “ndao hd

Jatos, somente interpretagdes, que encontramos

nos Fragmentos postumaos.

Vattimo estabelece um paralelismo entre
Nietzsche e Heidegger, a partir da meditacio
nietzscheana sobre o nihilismo. Em Heidegger (Ser
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e Tempo), o homem nao € pensado como sujeito,
mas como Da-sein, projeto, possibilidade, salto no
abismo (Vattimo, op.cir., pp. 105 e segs.).

A aproximacao entre Nietzsche e Heidegger

existe e € “menos problematica se se pensa que [em
Heidegger], como em Nietzsche, o que se passa na
meditagdo sobre os limites e a ndo-pertinéncia da
[nocio de sujetividade] é a descoberta do cardter
sem fundo do ser” (id., p. 108).

A ontologia nihilista também se caracteriza
pelacriticadaracionalidade técnica. Em Nietzsche,
a afirmacido da morte de Deus conduz ao “fim da
crenca nos valores e fundamentos daltimos (...). A
racionalizagdo e organizacio do trabalho social,
como o desenvolvimento da tecno-ciénciatornados
possiveis pela visio metafisicae religiosa do mundo
(...) tornaram essa crenga supérflua e € nesse
sentido também que se pode falar de nihilismo* em
Nietzsche (Vattimo. op.cit., pp. 109-110).

Em Heidegger, “o advento epocal do ser, no
seio de condi¢des que se verificam com a
organizacao tecnoldgica (...) total do mundo” (id.,
p.111),talcomo o filésofo alemao pds emevidéncia
em Ser e Tempo, Introdugido a Metafisica,
Identidade e diferenca, mostra o “cariter
insustentdvel e mesmo contraditério da concep¢io
[moderna] do sujeito”, diz Vattimo (op.cit., p. 112).
O mundo da tecnocracia €, assim, em Heidegger o
mundo da organizacao totalitdria, da planificagdo,
da desumanizagio.

Nietzsche e Heidegger enfocam o
desenvolvimento da técnica moderna como o sinal
do surgimento de um mundo que se caracteriza pela
negacio da liberdade e no qual apenas a arte,
enquanto atividade criadora, pode representar uma
possibilidade de salvacio.

Em consonincia com os filosofos alemaes,
Vattimo afirma que a complexidade da sociedade
informatizada atual torna impossivel pensar “a
humanidade [apenas] em termos de pelos
‘subjetivos’ miiltiplos. caracterizados por sua
consciéncia e por esferas de poder conflitantes. E
talvez somente nesses termos que a meditacio
nietzscheana e heideggeriana “sobre o destino da
subjetividade na época da dissolu¢io do ser como
fundamento pode conter, para nés, indicacoes
prenhes de futuro” (id., p. 115).

A hermenéutica contemporinea mostra,
ainda, segundo Vattimo, o aprofundamento da
ontologia heideggeriana: de Heidegger a Gadamer,
o pensador italiano reconhece a existéncia de uma
defini¢cdo da verdade em termos de projeto, opondo
a nocio de verdade como projeto existencial a
nocido metafisica de verdade como adequagao.
Assim, para Heidegger, o mundo niio € espetdculo
a ser contemplado, mas obra de interpretacio:
desse modo, o problema da verdade aparece, na
sua filosofia, ligado a noc¢do de autenticidade ¢ i
proposicio de um novo tipo de pensar (Carta sobre
o Humanismo, Holzwege, Ser e Tempo).

Paralelamente, Vattimo pde em relevo o
ceticismo, o desencantamento, o nihilismo que
Nietzsche descreve, mostrando que € “gracas a
racionalizagdo daexisténciasocial tornada possivel
pela moral, a metafisica e areligido [que] o homem
europeu tornou-se capaz de perceber o cariter
ficcional préprio da moral, da religido e da
metafisica” (Etica da interpretagdo, p. 156). O
desencantamento representa a tomada de
consciéncia de “que ndo hd estruturas, valores,
leis objetivas, mas que tudo é posto e criado pelo
homem” (id.). O nihilismo, abordado por Nietzsche
em A vontade de poder, O Crepiisculo dos
idolos, faz o “mundo verdadeiro” (...) “tornar-se
fabula” (id.).

Analogamente, Vattimo mostra que Adorno,
Marx, Horkheimer apontaram a necessidade de se
superaronihilismo passivoem favor de umnihilismo
ativo, realizandouma formidavel criticado cientismo,
de modo andlogo a Wittgenstein, Foucault, Kuhn,
Habermas, Gadamer. A filosofia se torna um
instrumento de critica ao cientismo moderno, de
rentincia ao ideal metafisico do conhecimento. Ea
hermenéutica aparece como o pensamento que
caracteriza o fim da metafisica, na sociedade de
comunicac¢do de massa, na época das concepgoes
domundo. Hiddiferentes horizontes, hoje, diferentes
universos culturais que, confrontados, conduzema
interpretagdes. O nihilismo é entendido, por Vattimo,
naesteirade Heidegger, como elemento constitutivo
de nossa é€poca, enquanto correspondéncia a um
destino: o da verdade encaradacomo interpretacio.
Dai Vattimo afirmar: “Na medida em que a
hermenéutica se reconhece como (...) 0 pensamento
da época final da metafisica e, pois, do nihilismo,
pode encontrar, na ‘negatividade’ e no desapa-
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recimento (...) o principio de orientagao que lhe
permite realizar sua vocagio ética original, sem
restaurar a metafisica nem se abandonar a futilidade
de uma filosofiarelativistada cultura” (id., p. 179).
Com Benjamin, contra Hegel, Marx, os
positivistas e os historicistas, o filésofo italiano
mostra que a crise da idéia ocidental de historia, a
crise da idéia de progresso, que caracterizou a
modernidade, poe a luz que o ideal europeu de
humanidade nio mais pode ser visto comouniversal.
Nasociedade complexae cadticade hoje, no mundo
unificado pelainformag¢do, multiplicam-se as visoes
do mundo. A pds-modernidade se distingue pela
irresistivel pluralizacio das imagens do mundo (A
sociedade transparente, pp. 12-13). Nietzsche e
Heidegger, criticos da modernidade, mostram, diz
Vattimo, como o desgaste da idéia univoca da
“realidade” produz uma libertagdo, possibilitando
ao homem vivenciar diferentes formas de existir;
dai a experiéncia da liberdade “como continua
oscilagiio entre pertenca e desenraizamento™ (id.,
p. 16). A experiénciaessencial, pois, de sociedade
pés-moderna é, para Vattimo, ade liberdade. Mas
tal liberdade é problemitica, por duas razoes: a) ela
nido estd garantida (a manipulagdo das consciéncias
€ sempre possivel); b) ndo sabemos o que ¢é a
oscilagao como liberdade (id., pp. 16-17).

A intensificaciio dos fendémenos comunica-
tivos, nacivilizago técnica, produziu umamudanca
nas relacoes do homem com anatureza: o mundo se
constitui como imagem; no dizer de Heidegger,
vivemos “a época das imagens do mundo”; ou,
como diz o filésofo italiano, vivemos na época da
“constituigao do mundo como imagem” (id., p. 23).
A simultaneidade e a autotransparéncia caracterizam
nossa época. As implicagoes dessa situagdo sao,
como afirma Apel, a superag¢io dos obsticulos a
comunicagio, a responsabilidade em relagiio ao
outro; para Sartre, consistem na desalienagao,
gracas & razio dialética; para Vattimo, residem na
superacdo da oposi¢io diltheyana entre ciéncias da
natureza e ciéncias do espirito, na constituigao da
imagem do mundo pelas ciéncias humanas, na
énfase atribuida a narratividade e na recusa do
relativismo e do dogmatismo (id., pp. 31-33). A
“fabulaciodo mundo” (id., p. 31) levou-nos, afirma
o pensador italiano, a redefinir nossa posi¢do
relativamente ao mito (id., p. 35). Assim, assinala
que Barthes analisa a cultura de massa em termos

de mitologia; que Sorel mostra como 0s mitos, no
campo da politica, podem mover as massas; que
Levi-Strauss acentua aanalogiaentre mito, religio,
ideologia, arte, magia; que Cassirer encara o mito
como saber anterior ao cientifico. A crise das
teorias sobre o mito dd-se no horizonte da crise da
metafisica e hoje, diz Vattimo, podemos discernir
trés atitudes perante o mito:

a)o arcaismo, que se caracteriza pela
desconfianca quanto acivilizagdo técnica,
ao eurocentrismo, ao colonialismo. O mito
¢ encarado como um saber mais auténtico,
que permite resistir a degradagio da
técnica. Tal perspectiva estd ligada a
critica utdpica da tecnologia; Nietzsche e
Heidegger seriam os precursores desta
recuperagio do mito;

b)o relativismo cultural, que torna
equivalentes mito e ciéncia, “jd que ambos
estio fundados em pressupostos que tém
o cardter de mito — de crenca nio
demonstrada, mas mais imediatamente
vivida” (id., p. 41); a hermenéutica
inspirada em Heidegger estaria nessa
orientacio, pretendendo entender a nossa
cultura a partir do estudo dos mitos;

¢) o irracionalismo mitigado (racionali-
dade limitada), para o qual o mito, por
sua estrutura narrativa se opde ao saber
cientifico. Nessa perspectiva, Vattimo
inclui a psicandlise, cuja estrutura
narrativaaborda “histérias basilares™ (id.,
pp. 42-43); a historiografia, cujos
modelos retéricos distinguem-se com
dificuldade dos da narrativa mitica; a
sociologia dos mass media, que consiste
na “andlise, em termos de mitologia, dos
contetdos e das imagens distribuidas pelo
cinema, televisdo, literatura e artes... ©
(id., p. 43). O pressuposto comum a essas
disciplinas € o de que “certos campos da
experiéncia nio se deixam compreender
mediante a razao demonstrativa, ou o
método cientifico, e exigem, pelo contririo,
um certo tipo de saber que sé se pode
qualificar como mitico” (id.).
Todas essas posi¢gdes, entretanto, apre-
sentam-se, para Vultimo, como teoricamente
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insatisfatérias, pelas seguintes razdes: o arcaismo
nédo coloca o problema da histéria, ndo ajuda a
compreender o mundo moderno e favorece a
proposta da direita, de mitificar as origens; o
relativismo cultural ndo coloca o problema da
histéria; ignorando a diversidade cultural niio se da
conta de que ndo podemos isolar umas culturas das
outras e nio percebe que o didlogo intercultural
pode situar as culturas num horizonte comum; a
racionalidade limitada (irracionalidade mitigada)
vé o mito como um tipo de “pensamento adequado
acertos campos da experiéncia (a cultura de massa,
a vida interior, a historiografia)” (p. 45), nio
considerando a histéria e aceitando acriticamente a
diferenca entre ciéncias da cultura e ciéncias da
natureza.

As trés atitudes, ademais, ndao explicitam
claramente seu ponto de partida: o arcaismo, por
exemplo, prega a volta as origens, sem indagar o
que € que nos separa do mundo mitico; o relativismo
enfatiza o pluralismo cultural; mas nio indicaaqual
universo a prépria teoria estd vinculada; o
irracionalismo mitigado nao estabelece clara
distingdo entre conhecimento cientifico e saber
mitico.

A cultura européia atual € caracterizada, diz
Vattimo, pela desmistificagdo, pela superacio da
oposicdoracionalismo/irracionalismo. Nessatarefa,
aarte exerce um papel fundamental, o de criticaem
relacdo ao vigente. Benjamin, Heidegger, encaram
a arte como experiéncia do desenraizamento,
oposic¢do a “familiaridade do objeto de uso” (op.cit.,
o 57).

Heidegger, na sua critica da modernidade,
apresenta a obra de arte como o oposto da técnica,
a superac¢ado da banalizacido da linguagem. A arte
estd centrada na experiéncia da mortalidade e da
angustia, seu acontecer produz a fluidificacio da
nociao de realidade; por seu cardter lidico, €
resisténcia a sociedade da aparéncia, a manipulagao
do poder que caracteriza esta iltima, desencadeando
a criatividade e a liberdade.

Apoiadoem Heideggere Benjamin, Vattimo
aponta uma radical transformag¢io, no mundo
contemporéneo, das relacdes entre a arte e a vida
quotidiana.

Nos anos sessenta, autopia marxistacriticava
a ideologia do design, que elimina a demarcagio

entre arte e nao-arte, Tal utopia representou, com
Adorno, Lukdcs, Benjamin, Marcuse, “o sonho da
existéncia esteticamente resgatada”, da liberdade.
Por sua vez, aideologia do desing também buscava
um resgate estético do quotidiano, “através da
optimizacdo das formas dos objetos, do aspecto do
ambiente” (id., p. 69).

Se Habermas restaura “a separagdo e a
especializaciio do estético” promovendo “oregresso
da arte a seus limites” (id., p. 70), Gadamer, na
6tica de Vattimo, mostra que a cultura de massa
nao reduziu a experiéncia do belo a experiéncia
estética da comunidade européia; ao contririo,
multiplicou nossas possibilidades de apreender a
beleza, desencadeandouma pluralizagioirreversivel
da apreensido do estético.

A criticadamodernidade, no filosofo italiano,
conduz a proposicio de um pensamento da pés-
modernidade que €, em resumo:

a) uma ontologia débil, uma ontologia do

declinio, uma tentativa de superagio da
metafisica:

b) umnihilismo, tomado em sentido positivo,
de fundag¢iio de um novo modo de encarar
o mundo e o homem;

c¢) uma meditacio sobre a irresistivel
pluralizac¢io das imagens do mundo;

d) uma ética, que se propde o resgate da
liberdade, entendida como desenraiza-
mento e oscilagio;

e) uma estética que busca recuperar o ludico
e a criatividade, esmagados pela
tecnocracia.

A obra de Vattimo é uma das mais
interessantes, mais originais contribui¢tes do atual
pensamento italiano. Vem sendo traduzida na
Franca, por editoras do porte da Seuil, Cerf, Minuit,
entre outras; apresenta analogias sugestivas,
sobretudo quanto a fontes e quanto a critica da
subjetividade e suas implicagdes éticas, com a obra
de Ricoeur e de hermeneutas franceses. Parece
assinalar pontos de acordo entre o pensamento
italiano, francés e alemdo. Indica um grande
movimento de renovagdo na filosofia européia
contemporianea, que poe a €tica e a estética no
centro de suas inquietagdes.
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ARTIGO

O PROBLEMA DA LEGITIMIDADE DA HISTORIA DA FILOSOFIA

Martial GUEROQULT*

RESUMO

Em face da diversidade das filosofias e seus conceitos, em face das nuiltiplas formas
de conceberetratara historia da filosofia, o autor propoe uma disciplina que rematize
as condi¢oes de possibilidade da filosofia, enquanto objeto especifico de uma
histéria. Este projeto leva em conta que as filosofias, na autonomia dos seus discursos,
seapresentam como objetos eternamente vilidos para a reflexao filosofica e, por outro
lado, que tal indestrutibilidade ndo se funda nas verdades de juizo, nas representagoes

do real, que as filosofias afirmam e defendem, contradizendo-se e contradizendo
muitas vezes os resultados da propria ciéncia.

A legitimidade da histéria da filosofia é
periodicamente posta em didvida. No essencial
inspira-se esta diivida quase sempre nos mesmos
sentimentos: sentimento ingénuo de que, sendo a
filosofia tal como a ciéncia, e sendo vilida, no caso
da ciéncia, apenas a ciéncia mais recente, também
assim a unica filosofia vilida deve ser a mais
recente; sentimento ingénuo de que toda filosofia,
visto nascer do ato livre de uma reflexio auténoma,
mais ou menos genial, s6 € possivel pela negacio,
quando ndo pelo desconhecimento, das doutrinas
passadas.

Sem nos determos agora em discutir tais
posicdes ingénuas, assinalaremos que a divida
concernente a legitimidade desta histéria nada pode
contra sua existéncia. Legitima ou ndo, ela é.
Contestar o direito ndo pode obstar a constatar o
fato.

Entenda-se com base nisto que a partir do
fato mesmo da sua existéncia é que deve ser

tratado o problema filoséfico da sua legitimida-
de — assim como Kant partia da ciéncia enquan-
to — sem divida nenhuma - existente (resposta a
questiio quid facti) para colocar o problema da sua
legitimidade, ou seja, da possibilidade daciéncia, no
qual o da sua validade se resolve (resposta i
questio quid juris).

O problema da legitimidade da histéria da
filosofia nada tem que ver, portanto, com o da
metafisicaenquanto ciéncia - problema este do qual
Kant acreditava ser capaz de chegar a solucio,
solucionando o da legitimidade da ciéncia: é que,
quanto a noés, estamos admitindo de antemio a
existéncia desta histéria e indagando sua
possibilidade, ao passo que Kant colocava o
problema de certa metafisica ainda nio existente.
Trata-se, para nds, de investigar nao se esta histéria
€ legitima e possivel, mas como o é, sendo
indubitavel, a titulo de fato dado, sua existéncia.

-

A férmula do problema é, neste caso, a
mesma do problema kantiano no que diz respeito a

" Le probléme de lalégitimité de I'histoire de la philosophie. In CASTELLI, Enrico et alii. La philosophie de 'histoire de la philosophie.

Roma/Paris: Istituto di Studi Filosofici/Vrin, 1956; p. 45-68.
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ciéncia. Aqui e ld a questio quid facti é dada por
decidida; subseqiientemente, esfor¢a-se emexplicar
a possibilidade do fato, vale dizer, em decidir a
questio quid juris.

Partindo do fato das metafisicas existentes
na histéria- inteiramente distinto do fato daexisténcia
da ciéncia, cuja maneira de existir, como validade
universal e necessdria, intemporal, nada tem que
ver com a maneira de existir das metafisicas -, nio
se estd postulando de saida que somente poderia
haver solucdo positiva para as metafisicas em
sendo possivel reduzir o fato metafisico ao fato
cientifico.

Assim, o reconhecimento préviodarealidade
do fato, acatado em sua autenticidade irredutivel, é
a condicdo necessdria da rigorosa correcdo da
pesquisa. Assegura-lhe um cunho puramente
especulativo e preserva-a desde o inicio de se
transformar em um empreendimento normativo ou
catdrtico.

Com efeito, do género de resposta dada
preliminarmente 4 questio quid facti depende o
sentido da questido quid juris. Tomada a ciéncia
como existente de fato, a descoberta das condicoes
que fundam sua legitimidade ndo pode alterar o
fato. Se, em companhia de Kant, se considera que
a metafisica enquanto ciéncia jamais existiu de
fato, a resposta a questio quid juris ndo pode
modificar o fato quando negativa; deve, porém,
modificd-lo quando positiva, promovendo a
instauracio efetiva daquela metafisica. Somos
levados, assim, a determinar o que deve ser a
metafisica, em vez de descobrir o que a torna
possivel em seu ser historicamente indestrutivel.

Surgem daf duas conseqiiéncias:

1. Ndo pode a solugio do problema mudar
um sé dos caracteres do fato, pois do
préprio fato ela decorre. Todo o valor da
solucido lhe vem de ela desvelar as
condigoes do fato tal come é. Este, no
ponto de chegada, no arremate, deveri
ser reencontrado intacto; ou isso, ou se
terd perdido aquilo em que a prépria
solucdo se apéia.

[2%]

. A teoria somente poderd ser correta se o
fato, que estd no ponto de partida, for
colocado ndo s6 em sua integridade, mas
também em sua inteireza.

Que é que se pensa exatamente, contudo,
quando se diz que a histéria da filosofia existe de
fato? quando se diz que deve ser investigado como
tal histéria é possivel e descobrir, poreste caminho,
o principio de sua legitimidade? A imprecisdo do
conceito de histéria da filosofia ndo despoja a
questdo de toda a clareza que ela comporta quando
diz respeito a ciéncia?

A historia da filosofiando é, como aciéncia,
uma disciplina perfeitamente definida, univer-
salmente aceita em seu método, em seus objetivos.
Nada mais varidvel que as formas multiplas sob as
quais se apresenta. Toda histéria da filosofia supoe,
com efeito, implicita ou explicitamente, certo
conceito de filosofia, que a predetermina. Sendo
tantos os conceitos, sendo tantas as modalidades de
histéria da filosofia quantos podem ser os conceitos
de filosofia, tem ainda sentido falar no fato da
histéria da filosofia? Nio € absoluto o contraste
entre este presumido fato e o fato da ciéncia, que
ndo varia, nem seria possivel variasse ao sabor das
concepgoes que dele podem ser forjadas?

Entretanto, a diversidade das formas que o
fato da histéria da filosofiareveste e a dependéncia
desta histéria para com as concepgodes filoséficas
implicitas ou explicitas dos historiadores nao podem
dissimular a realidade bruta do fato, que resta
considerar em si mesmo, independentemente da
variabilidade das formas. Dizer que a histéria da
filosofiaexiste de fato significa, em termos precisos,
que desde hd muito existem de fato estudos e
pesquisas dirigidos para as filosofias passadas, com
o intuito de representa-las a consciéncia filoséfica
do momento atual, segundo o sentido auténtico em
que se presume as entendiam seus autores. Supde-
se, assim, que estas filosofias conservem, seja qual
for sua época, certa validade para a reflexio
filoséfica de toda e qualquer época.

Ainseparabilidade da filosofia e sua histéria
¢ uma caracteristica essencial do fato desta histéria.
Sejam quais forem suas formas, por muito
desinteressada, critica e objetiva que se conceba,
tal histéria é sempre, e a0 mesmo tempo, histéria e
filosofia — sendo o interesse que a sustenta o
filoséfico, ndo o histérico. A pesquisa da verdade
histérica, no caso, tem por fimtltimo nio exatamente
a verdade histérica, mas a valorizagdo das
capacidades de sugestio filosofica que tal verdade
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encerraatitulo de filosofia. Nio se trata de satisfazer
a uma va curiosidade erudita, nem a uma
preocupacao psicolégica, sociologica..., mas, sim,
de assegurar o melhor contato efetivo entre o
pensamento filoséfico de hoje e o auténtico
pensamento de outrora, com o propésito de
robustecer e estimular a reflexdo filoséfica atual.

Correlativamente, a filosofia nao pode
dissociar-se do seu passado, nem, por isto mesmo,
da sua historia. Desde que apareceram os sistemas,
a livre reflexio filosdfica voltou-se para eles como
nunca cessou de se voltar, a tal ponto que certos
historiadores da historiografia filosé6fica fazem
coincidir com os primérdios da historiografia
filoséfica os da prépria filosofia [1 — notas no
final do texto]. De feito, a filosofia nio tem
como afirmar-se em sua autébnoma liberdade
seniao se determinando relativamente ao que a
precedeu — enquanto filosofia ou nido-filosofia -,
segundo certo processo de repulsdo e de
acomodacao. Esta necessidade de antagonismo e
cotejoune de modo indissolivel, desde o inicio,em
toda filosofia, o presente ao passado; confere a ela,
em suma, um aspecto histérico; imprime, 20 mesmo
tempo, ao devirdafilosofia, através da sua histéria,
aquele cardter de combate perpétuo, de conflitos
irredutiveis e conciliagbes aparentes, precdrias,
que tanto serviu de argumento aos cépticos.

Dai o vinculo estreito que une em filosofia a
histéria e a polémica, ndo obstante completamente
distintas. A histéria, com efeito, abstém-se de
polemizar. E, em principio, fria, objetiva. V& as
obras com o recuo que as coisas passadas assumem,
e persegue, antes de tudo, um fim positivo,
exclusivamente diddtico: assegurar a compreensio
intima, o contato do pensamento auténtico. Bem ao
invés, a polémica é sempre apaixonada, parcial;
essencialmente repulsora e negativa; tendenciosa,
pouco interessada, muitas vezes, na verdade
histérica. Em compensacao, pelo fato mesmo de
discuti-lo, comunicaao que elaenfrentacerto valor
de atualidade que Ihe tira todo o colorido histérico.

Ora, o contraste atenua-se quando se trata
dafilosofia. Diferentemente da polémica cientifica,
restrita sempre a discussido das doutrinas mais
recentes, a ciéncia ainda valida do momento atual,
sem a menor ligagio com a histéria, a polémica
filosofica, incidindo tanto sobre as doutrinas mais

antigas quanto sobre as mais recentes, encontra-se,
em fun¢ao disso mesmo, presa a histéria.

Por seu turno, a histéria da filosofia nio
existe sem a polémica. Como o vivo interesse pela
filosofia, sustentdaculo da vocacio do seu historiador,
¢ o que outorga as doutrinas passadas este valor
sempre atual, que as converte em objetos dignos da
histéria, torna-as por isto mesmo objetos sempre
vilidos para um debate possivel.

O historiador, enfim, querendo ou nio, se faz
polemista quando ajuiza das doutrinas; isto o levaa
tomar partido como filésofo e a empenhar neste
juizo suaresponsabilidade pessoal.

Tal relaciio sui generis entre a histéria e a
polémica filoséfica, tal indissolvivel conexio entre
a filosofia e sua histéria, eis dois tragos pelos quais
se opoe a filosofia & ciéncia.

Vemestaoposigao, porum lado, da presenca
na ciéncia, por outro, da auséncia na filosofia, de
verdades adquiridas.

Sdo as verdades adquiridas que separam
completamente, naciéncia, a histériada polémicae
apolémicada histéria. A verdade adquirida limitaa
polémica as doutrinas mais recentes, nio em virtude
da sua data, mas em virtude de serem estas, e
apenas estas, as doutrinas cientificamente vilidas.
A polémica nio se cruza, entao, com o plano da
histéria.

E que nada tem em comum com sua propria
histéria a ciéncia: constituida de verdades
intemporais, estd fora do tempo. Nio € a
ancianidade, nao € aidade que opde o ontem ao hoje
da ciéncia, mas a presenga aqui (e a auséncia Id)
das tais verdades intemporais adquiridas.O
desconhecimento de uma verdade, hoje adquirida, é
o que define o passado para a ciéncia. Todavia,
uma verdade adquirida no passado ndo faz da
ciéncia, que a adquiriu no passado, a ciéncia de
ontem. Tal ciéncia é ji, e por isto mesmo, a ciéncia
de hoje; ou melhor, pura e simplesmente a ciéncia,
nemde ontem, nemde hoje. A ciénciasé éde ontem
pelos erros, hoje denunciados como tais, que fazem
dela uma nao-ciéncia’.

Disto se segue que a ciéncia e a histéria da
ciénciatém objetos radicalmente distintos: a primeira
tem por objeto a verdade cientifica, e esta €
intemporal; a segunda, a aquisi¢do desta verdade, e
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isto se dd no tempo. A histéria da ciéncia nio pode,
assim, de modo nenhum, fazer parte da proépria
ciéncia. O interesse que lhes da suporte, num caso
e noutro, ¢ muito diferente.

Disto também se segue que a histdria da
ciéncia ndo pode ser sendo a histéria de um
progresso: sendo a histéria da ciéncia a histéria da
aquisicdo da verdade, toda falha, todo declinio que
impliquem desvios da verdade sio estranhos a
ciéncia, ndo pertencem a sua histéria, ao processo
da aquisicio da verdade. A histéria da ciéncia € a
histéria das descobertas, ndo dos erros; estes
somente podem ser conhecidos como tais em virtude
das descobertas. Por esta razdo, é a ciéncia que,
uma vez feita, esclarece e fecunda sua histéria, ndo
o contrario. Pela mesma razdo, a iniciagdo as
ciéncias s6 se faz através da sua prética, ndo pelo
estudo da sua historia.

Ora,emfilosofia, aausénciade toda verdade
adquirida empalidece a oposiciio entre o conceito
da aquisi¢do temporal e o conceito da verdade
intemporal, oposicdo que assegura, no caso da
ciéncia, a desvincula¢io com a sua histéria. Em
conseqiiéncia, a histdria da filosofia ndao pode ser a
histéria de um progresso, ndo pode ter por objeto o
estudo da aquisi¢ao da verdade; visa, em vez disso,
a um conjunto de doutrinas, situadas no mesmo
plano, e que conservam, todas, certa relacio possivel
com uma verdade nao adquirida, jamais dada, mas
que resta sempre procurar. Tudo o que ha de
filosofia no mundo reside nestes sistemas, cujo
valor (filos6fico) os pde como objetos dignos de
uma histéria, tanto quanto de uma polémica. Além
disso, diversamente do que ocorre nas ciéncias, a
histériadafilosofiaé, de fato, o principal instrumento
da iniciagdo a filosofia e, para a filosofia, fonte
permanente de inspiracgio.

A auséncia de verdades adquiridas leva a
que a filosofia ndo se consiga fechar como uma
ciéncia em um corpo constituido de verdades
anonimas, admissiveis sem nenhuma oposi¢io por
todas as inteligéncias, no curso das idades. Estas
filosofias subsistem inabaldveis namemédriacoletiva
dos povoscivilizados, mesmo quando, muito tempo
depois, tenham deixado de existir as circunstincias
cientificas, religiosas, econémicas, politicas e sociais
que as condicionaram e onde seu ser parecia
enraizado.

Poder-se-ia acreditar, entio, que a
indestrutibilidade destas filosofias contrdrias
prendesse tdo-s6 com a auséncia nelas de alguma
verdade adquirida: afinal, se nenhuma filosofia pode
provar definitivamente sua verdade, nenhuma
filosofia pode também refutar definitivamente as
outras — donde um cosmos indefinidamente em
equilibriode possibilidades especulativas, igualmente
plausiveis e incertas. Assim, a divida mitigada da
Academia fez florescer o ecletismo, que acolhia
com igual indiferenca o pré e o contra.

Nio se trata, contudo, no caso vertente, das
visoes semicépticas do ecletismo. Trata-se do fato
histérico da subsisténcia através do tempo de
filosofias contrdrias entre si e, freqlientemente, em
oposicao as verdades estabelecidas de uma ciéncia
mais evoluida. A auséncia nelas de verdades
adquiridas é apenas uma condigdo negativa da
possibilidade da sua subsisténcia. Este elemento
puramente privativo ndo poderia, por si s6, fundar
senfio sua caducidade total; ndo poderia servir de
principio positivo para sua indestrutibilidade de
fato.

Em conseqiiéncia, o problema da
possibilidade da histériada filosofia, comodisciplina,
transpde-se para o problema da possibilidade dos
objetos desta disciplina, ou seja, para o problema
transcendental da possibilidade das filosofias como
objetos permanentes de uma histéria possivel;
transpoe-se, enfim, para o problema da possibilidade
da filosofia como pluralidade de filosofias,
irredutiveis entre si e indestrutiveis, porquanto
eternamente vdlidas para a reflexdo filosofica.

Esta nova férmula confirma que o problema
em questdo € completamente diverso do da
possibilidade da metafisica enquanto ciéncia. Neste
ultimo caso perguntava-se se seria capaz a
metafisicade alcancaruma validade que lhe faltava:
acientifica. Estipulava-se que, na negativa, elanao
possuiria nenhuma. Vigorava, no caso, o postulado
segundo o qual nenhuma validade seria concebivel
fora do tipo da validade cientifica; que a verdade
seria concebivel e definivel apenas nos termos em
que a ciéncia a concebia e definia, dentro em sua
propria esfera, ou seja, como verdade de juizo.
Tratava-se, em conseqiiéncia, de investigar se a
metafisica, ocupando-se com objetos que escapam
dciéncia, poderiatornar-se umaciéncia; serciéncia
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permanecendo nio-ciéncia, permanecendo
metafisica. Ora, cumpririaexaminar se seria possivel
investir a metafisica de uma validade que nao
apenas ela jamais havia tido, como nilo poderia ter
jamais.

Em contrapartida, negligenciava-se a
validade que a metafisica sempre possuira, aquela
misteriosa propriedade dos sistemas de se
conservarem validos para a reflexao filoséfica e se
imporem na perenidade da histéria, ndo apenas
malgrado os conflitos reciprocos, mas apesar
também dos seus conflitos com as verdades
adquiridas da ciéncia.

No caso era atribuivel a falha niio ao método
transcendental, mas ao modo como empregado. Se
Kant atentava para o fendmeno indiscutivel da
validade da ciéncia, desatendia, entretanto, este
outro fendmeno, nao menos manifesto, o da validade
das metafisicas - vdlidas, porém, ndo como aciéncia,
pela verdade segura de sua representacio das
coisas, mas por sua conservacdo indefinida através
dos tempos como objetos invulnerdveis da reflexao
filoséfica, a despeito da impossibilidade em que se
véem de fundar sua certeza e a despeito da sua
freqiiente contradi¢io com a verdade cientifica.

Kant, no entanto, tem como escusar-se. Se a
histéria atesta que a validade e a verdade metafisicas
ndo sio da mesma ordem que as da ciéncia, pois
podem subsistir em condi¢des nas quais qualquer
pretensaciéncia pereceria, toda filosofia, por outro
lado, nao se propde sendo estabelecer uma
representaciio verdadeira de um dado, e nio se
atribui outra validade possivel que ade uma verdade
de juizo, ou seja, a de uma representacio
objetivamente verdadeira. Assim, cada filosofia
contradiz, por sua parte, o fendmeno da histéria da
filosofia. Era natural que Kant, percebendo em
cada uma das filosofias justamente esta pretensao,
permanecesse cego ao fendmeno que tal pretensao
contradizia, e a retomasse por sua conta,
perguntando se seria possivel constituir-se a
metafisica enquanto ciéncia, vale dizer, se seria
capaz a metafisica de estabelecer uma verdade de
juizo indiscutivel, e conquistar deste modo uma
certeza inabaldvel tanto quanto a das verdades da
ciéncia.

Resta, em todo caso, que o ponto de partida
da investigacao transcendental ndo pode estar senao

no fato (ou fenémeno) da validade permanen-
te — isto é, da indestrutibilidade histérica — das
filosofias, independentemente de sua pretensiio a
uma verdade representativa. Procurando as
condicbes desta misteriosa validade, resistente a
refutagdo cientifica, poder-se-i esperar captar a
esséncia da verdade filoséfica, principio profundo
daindestrutibilidade historica dos monumentos que
a encerram.

Donde se vé que o tinico método admissivel
para tentar resolver o presente problema — nao
outro, finalmente, sendo o da legitimidade das
verdadeiras filosofias, atestadas como tais por sua
indestrutibilidade — € o de partir da experiéncia
histérica, que nos depara o ser imortal das filosofias,
para descobrir, gracas ao conhecimento das
condigdes de possibilidade desta experiéncia, a
esséncia do tipo de verdade que lhe constitui o
fundamentotltimo.

A determinaciio do que seja a filosofia, sua
esséncia, seu tipo de verdade, é o que deve encerrar,
ndo introduzir, ainvestigacao. Em vez de seraquilo
que permite chegar a solugéo do problema, é aquilo
que a soluciio do problema permite atingir. Esta
esséncia € a incégnita x, que se trata de buscar. O
s6 elemento conhecido de que dispomos é a
experiéncia histérica das filosofias, fornecendo-
nos, através dos fatos, os caracteres extrinsecos,
mas indubitdveis, que permitem uma defini¢io
puramente nominal desta verdade filoséfica, cuja
defini¢do real constitui o objeto tiltimo da pesquisa.
Esta defini¢do nominal, com a qual deverd estar de
acordo a determinagdo real extrema deste objeto,
poderia ser a seguinte: esta verdade é tal que, ndo
obstante a contradicio reciproca das filosofias,
enquanto teorias que pretendem uma verdade
representativa e de juizo, e ndo obstante sua
contradicao atual ou possivel com as verdades
cientificas, ela fundamenta estas filosofias como
objetos indestrutiveis paraa historia, sempre vilidos,
conseqilientemente, para a consciéncia filoséfica e
dignosde promovidos a objetos de uma historiografia
possivel.

Ora, de maneira geral, toda vez que o
problema se coloca € tratado segundo um método
inverso.

Em vez de se concluir pela determinacio da
esséncia da filosofia, comecga-se afirmando seu
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conceito, sua defini¢@o, e os sistemas anteriores,
emconjunto, sio valorizados através de sua redigdo
a este conceito.

Assim, o fundadordahistoriografia filoséfica
antiga, Aristételes, interpreta todo o passado da
filosofia em funcio do seu sistema das causas e da
passagem da poténcia ao ato. Funda o valor de
todas as doutrinas anteriores e justifica a oposic¢io
delas entre si como conflitos de verdades parciais,
das quais sua prépria doutrina vai assegurar a
sintese. Ele é conduzido, deste modo, senio como
Hegel a um sistema de histéria, pelo menos a uma
histéria, cujo aspecto sistemitico contrasta com
aquele que ela tem no plano do fato. A filosofia
traca a priori um quadro légico onde se inscrevem
antecipadamente todas as doutrinas concebiveis de
direito. A histériamesmasé intervém para preencher
o quadro, e s6 o preenche, alids, de modo parcial,
uma vez que algumas destas doutrinas jamais foram
sustentadas historicamente’. No limite, parece
mesmo que se poderia prescindir da histéria, pois
ela ndo traz por si nada de novo; apenas ilustra in
concreto, subsidiariamente, algumas das férmulas
que a filosofia fornece a priori com bastante
precisio.

O fundador da historiografia moderna — ndo
mais um filésofo, este, mas um erudito, um
historiador de profissao—Jacob Briicker' -, reclama
ele também certa determinagio inicial do conceito
de filosofia, sem o que seria impossivel, a juizo dele,
nio sé escrever ¢ compreender sua histéria, mas
fundamentar, além disso, o interesse préprio das
doutrinas que constituem seu objeto. A defini¢io da
filosofia como “ciéncia que expde as regras e 0s
principios da verdade divina e humana” encabega,
deste modo, sua histéria da filosofia. Escrutando a
origem do pensamento filoséfico e sua marcha até
as €épocas mais recentes, tal histéria se apresenta,
neste caso, como “o progresso da inteligéncia
humana™.

De novo, a determinacao prévia do conceito
da filosofia é proclamada como necessdria por Ch.
Garve, em seu De Ratione scribendi historiam
philosophicam (Leipzig, 1768) e, em seguida, por
todos os grandes historiadores ou filésofos desta
histéria, de Tiedemann a Hegel. Apés Hegel, quase
nao hd doutrina que ndo tente tirar de si mesma,
como conclusdo, uma filosofia da filosofia, de que

derive uma filosofia da histériada filosofia. Mesmo
pensadores como Dilthey e Jaspers, na Alemanha,
ou Bergson e Brunschvicg, na Franga, preocupados,
dir-se-ia, com preservar, nacontramao dos conceitos
a priori, a independéncia e a vida original de cada
uma das doutrinas passadas, acabam finalmente
ndo as compreendendo sendio por meio de uma
doutrina da filosofia liminarmente constituida.
Sempre se conclui da esséncia da filosofia, suposta
conhecida, a justificacdo e a explicacdo do passado
e da histdria da filosofia. Ora, um método racional
e positivo deve, pelo contririo, prescrever que se
remonte da historia dada, como um fato conhecido,
a descoberta das condi¢des desconhecidas que a
tornam possivel como indestrutivel e viva. Poreste
caminho, poder-se-ia esperar determinaraesséncia
ainda ndo conhecida da filosofia.

O inconveniente mais imediatamente visivel
do modo habitual de proceder é que os conceitos da
esséncia da filosofia sdo infinitamente numerosos,
tdo numerosos quanto as filosofias particulares.
Em vezde asolucio do problemaresultar do exame
de fatos idéntica e universalmente constativeis, ela
se acha, assim, virtualmente decidida por
antecipacio e confiada ao arbitrio de determinacgdes
a priori, individuais e subjetivas.

Para ficarnos tipos mais gerais, estaesséncia
€ concebida ora como arte, ora como intuigdo de
vida, ora, mais freqiientemente, como ciéncia.

Em sendo concebida como ciéncia, esta
ciéncia, por seu lado, pode ser concebida das
maneiras mais diversas: como acumulagiio regular
de contribuigdes sucessivas (Tiedemann,
Reinhold®..., enciclopedistas); como uma geometria
espiritual abstrata, expressio fenomenal de certo
desenvolvimento l6gico da raziio (Kant, Fiilleborn,
Reinhold’?, Goess, Grohmann...); como ciéncia
especulativa que o espirito se dd de si, assim se
realizando (Hegel); como constitui¢do progressiva,
por sele¢do segundo determinada lei, de umaciéncia
total de verdade necessdria e infinita, em que se
elimina a liberdade, fonte simultaneamente do erro
edo progresso nadire¢iodo verdadeiro (E. Zeller):
como consciéncia filoséfica do espirito filoséfico
que, criando a ciéncia, se promove a S mesmo e a
seus conceitos (Brunschvicg)...

Quaisquer que sejam estas variantes, a
histéria da filosofia se vé legitimada sob a forma do
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progresso, o que nada tem de surpreendente, jd que
todaahistériadaciénciaéahistériade um progresso
[8]. Como conseqiiéncia, introduz-se em filosofiaa
nocdo cientifica de verdades adquiridas e
fundamenta-se este progresso na ordem de aquisi¢ao
destas verdades. Somos levados, entdo, ou a
afirmar com Hegel que as filosofias mais tardias
sdo necessariamente mais verdadeiras que as
antigas, ou a fazer com Brunschvicg em cada
doutrina — antiga ou recente — a separagio entre si
dos elementos falsos e dos elementos verdadeiros,
estes definitivamente adquiridos, e assimestabelecer
a complicada curva do progresso.

Ora, € bem evidente, neste caso, que se trata
de puras fic¢Oes, desmentidas pelos fatos. Os fatos
testemunham que ndo ha verdades adquiridas em
filosofia, que nada escapa a um perpétuo recolocar
em questio e que nenhum progresso pode ser
afirmado, pelo menos quando se trata de cada
sistema considerado em si (poderia haver progresso
para a disciplina filoséfica se considerada na sua
generalidade, pelo acréscimo donimerode conceitos
e pelo aperfei¢oamento dos instrumentos mentais).

Nio obstante, a necessidade de definir
previamente a esséncia da filosofia para se poder
refletir filosoficamente sobre seu passado foi
defendida por Hegel como imposta pela natureza
das coisas. Neste ponto. sua doutrina é a
transformacio e a sublimacio da de Winckelmann
sobre a arte e sua histéria.

Niao s6, para Winckelmann, a histériada arte
édiferente da histériados artistas, mas também nao
hd como tratar da histéria da arte sem inicialmente
tratar de saber o que ¢ a arte. Donde a declaragio:
“A esséncia da arte constitui, antes de tudo, o meu
objetivo”. Donde também o desejo de consagrar a
primeira parte da obra a uma investigacio sobre a
arte “considerada na sua esséncia”. A histéria da
arte assume, em conseqiiéncia disto, o cardter de
um sistema com determinagdes a priori. Liga
necessariamente tal ou qual caracteristica das obras
aeste ou aquele momento particular daevolugio da
arte em geral. Pode-se, assim, de modo
completamente a priori, situar historicamente uma
obra a partir dos seus caracteres, ou seja, sem
conhecer nem sua data, nem sua origem’.

Sem duavida, a critica artistica, sobretudo a
dos especialistas, exige uma técnica que permita

situar com seguranga, pela consideracio de suas
caracteristicas, todas as obras de data e escola
desconhecidas. O método Winckelmann, que, alids,
niao deixa de guardar certa afinidade com o que
Cuvier pratica a proposito dos seres vivos, responde
a esta necessidade da critica.

Mesmo, contudo, se apoiando em parte nos
resultados de uma andlise dos monumentos
concretos, ela oferece esta particularidade de ser
guiada também, sendo mais, pela concepgio da
esséncia da arte. Tal concepgio, que serve de fio
condutor para a investigacio historica, somente
pode ser filos6fica e a priori. A histéria, indo além
das manifestagoes particulares e concretas, toma,
entio, como objeto uma entidade abstrata: a arte.
Ela segue o seu desenvolvimento regular,
desenvolvimento imanente a estaentidade, e que se
efetua segundo leis estranhas & vontade consciente
dos seus criadores. Estabelece-se, assim, certo
processo de evolucio continuo, genético e
inconsciente, acima dos esforcos individuais e
concretos, para além da realidade das obras
concretas. E a esta entidade, a arte, que se aplica
sistematicamente a antiga comparagiio (vem de
Prudéncioe Aulo Gélio) entre a histéria dacivilizagio
humana e o crescimento de um homem: infancia,
juventude, ancianidade.

Basta, ao que tudo indica, transpor para a
filosofiaestaconcepgio de Winckelmann, que devia
entusiasmar Herder'" e parece pressentir a poténcia
das formas, para obter os tragos essenciais da
doutrina hegeliana. Empreender e compreender a
histéria da filosofia nio envolve também conhecer
de antemio a esséncia da filosofia? Esta hist6ria
nos farda conhecer, entio, temporalmente e «a
posteriori,oque o Espirito, no qual habitaaesséncia
de toda filosofia, assume intemporalmente e a
priori. Donde a noc¢do de certo desenvolvimento
intemporal do espirito, que é a alma do
desenvolvimento temporal da histéria. Donde
também certo sistema de histéria a priori, em que
sao determinadas in abstracto todas as formas
possiveis das filosofias e a idéia necessdria da sua
sucessio. Do mesmo modo que o historiador da
arte, o historiadorda filosofia deverd primeiramente
fazer-se filésofo: “a condi¢ciio prévia da critica
filoséfica e da interpretagdo da sua histéria é a
determinacio daIdéiadafilosofia, do mesmo modo
como a critica artistica supde previamente a
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determina¢ao da Idéia da arte”. Esta Idéia, sendo
uma e sendo sempre a mesma — pois a beleza € uma
-, fundamenta a objetividade da critica artistica.
Assim também a critica filos6fica somente pode
constituir-se pela definicdo prévia da Idéia da
filosofia. EstaIdéia, sendouma—pois a verdade, tal
como abeleza, éuma -, permite fundar a objetividade
do juizo. Sem uma Idéia assim, a critica filoséfica
sogobraria em uma série de apreciagdes apenas
subjetivas. A possibilidade de umacritica filoséfica
objetiva supoe, entio, a consciéncia de que nido ha
filosofias essencialmente diversas e, apesar disso,
igualmente verdadeiras: o que hd ¢ apenas uma s6
filosofia sob formas diversas: “do mesmo modo
como nao hd vdrias razdes, mas uma sO, assim
também ndo ha varias filosofias, mas uma so, visto
que a filosofia apenas exprime a razao™''.

Vé-se aqui como Hegel transpoe
Winckelmann e quanto vai mais longe do que ele.

Com efeito, para Winckelmann, a arte se
formana histéria. Tem sua infincia, sua juventude,
sua velhice. Certo dia, eis que ela se constitui, em
se tornando bela. Ora, para Hegel ", a filosofia ndo
nasceuumdia: € eterna, é consubstancial ao espirito.
Ela ndo rejeita nenhuma das formas mais antigas,
mas as Conserva em seu seio: antigas ou recentes,
estdo, em verdade, fora de todos os tempos e sdo
indestrutiveis. A histéria da filosofia ndo € sendo a
manifestacio temporal de uma filosofia imanente,
subtraida ao devire a corrup¢io. O que pertence ao
tempo e as suas vicissitudes nao sdo estas verdades
eternas, mas apenas sua revelacdo progressiva.

O conhecimento da esséncia da filosofia
aparece, entiio, a Hegel como condi¢do necessa-
riamente préviaatoda consideragio de sua histéria.
Sem isso, recai-se numa atitude propriamente
histérica, que tende a lancar as filosofias a um
passado morto e a trati-las como fatos acabados,
esvaziados da suaseiva, passiveis de contemplados
“com objetividade”, ou seja, como algo estranho,
que nos deixa indiferentes'’.

Em verdade, Hegel confunde duas coisas.

Certo, n@o € possivel tratar da historia da
filosofia sem aquele senso filoséfico inato, que
responde a sugestio das doutrinas conservadas
pela histéria, e gracas ao qual somos capazes de
reconhecé-las como realidades filosdficas
substanciais e vivas. Foi a esse titulo, com efeito,

que a histéria as conservou, ndo enquanto fatos
acabados, esgotados da sua seiva, como as opinioes
da doxografia.

Tal urgéncia nio significa, entretanto, de
maneira nenhuma, que a investigagio filosofica da
histéria da filosofia suponha como condicio sine
quanonuma filosofia préviadaessénciadafilosofia.
O sentido filoséfico, que reconhece em cada doutrina
uma vida prépria, convida a assumir cada uma
delas, respectivamente, segundo sua propria vida.
Uma doutrina particular que determine a esséncia
de todas as filosofias como condicdo da solu¢ao do
problema da sua validade ndo as assume segundo a
vida prépria de cada uma, mas segundo sua propria
vida. Suprime, neste caso, seu objeto, fazendo-o
desvanecer-se nela. Haverd, entiio, tantas filosofias
dahistéria da filosofia quantas sdo as filosofias. Do
mesmo modo que estas, aquelas se excluem umas
as outras. Destinadas a justificar uma histéria da
filosofia como perenidade de filosofias
temporalmente indestrutiveis para a consciéncia
filosé6fica, acabam-na destruindo em proveito da
validade intemporal e absoluta de uma doutrina
particular. Abolem o fato que se propunham
estabelecer. Detém nelas mesmas a historia.

Dir-se-4, é verdade, que tais conseqiiéncias
ruinosas nada tém que ver com a concepgio prévia
da esséncia da filosofia, mas, sim, com a falsa
concepgio dela como ciéncia.

Desde o século XVII, o cepticismo teoldgico
de um Daniel Huet, subscrevendo a antinomia
instituida por Descartes (ou a ciéncia, ou a tradigdo
filosdfica), invertia a opgo cartesiana, acreditando
poder salvar a tradi¢do a medida que arruinava em
seu proveito o valor da ciéncia. Destruido o
dogmatismo da ciéncia cartesiana, ficava outra vez
disponivel o tesouro da sabedoria humanaacumulado
no curso do tempo pela experiéncia e pela reflexao.
Este tesouro ndo encerra, todavia, verdades
absolutamente certas, encerra certezas morais,
possibilidades, verossimilhancas. O humanismo
valorizava assim o passado da filosofia através de
certo cepticismo mitigado que. para melhor abater
o cientismo, cuidava dever comegar por abater a
ciéncia'’.

Vico, por sua vez, sob as influéncias
combinadas de Huet e de Bayle, tenta no De
Antiquissima' reabilitar o saber histérico, a
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tradi¢do, em nome de um humanismo que se firma
nas ruinas da certeza matemitica e fisica.

Nossa épocanio permite mais tais extremos.
Repugna-lhe salvar o passado da filosofia, seja pela
marginalizacdo de toda ciéncia vdlida, seja pelo
recurso ao ecletismo. Se ela contesta que toda
filosofia seja uma ciéncia, ndo o faz negando a
ciéncia em geral, mas contrastando a filosofia com
aciéncia; e isto paradenunciaruma ilusio contriria
ao fato, nefasta a filosofia, tanto quanto & sua
histéria. Concordam neste ponto historiadores e
filosofos das mais diversas tendéncias; na Italia,
Gentile e, sob certos aspectos, B. Croce; na Franca,
Bréhier e E. Souriau; na Alemanha, apés
Schleiermacher e Ritter, Dilthey, Jaspers, além de
outros.

Depois de ter, assim, dissociado a filosofia
da ciéncia e ter oposto aquela a esta, torna-se mais
facil captar a verdadeira esséncia da filosofia e
explicar, a partir dela, o fenémeno de sua
manifestacdo histérica no que ele possui de
especifico. Sendo a filosofia interioridade,
compreensio, nao € evidente a impossibilidade de
resolver o problema colocado por sua histéria se,
sob pretexto de uma objetividade va e contrdria
aquilo pelo que ela se caracteriza, como filosofia,
nés nos contentarmos em ver de fora o conjunto dos
sistemas, sem conceber previamente a esséncia do
filosofar, enfim, sem primeiramente elaborar uma
filosofiada filosofia?

Deste modo, Dilthey, bem que pretendendo
irdahistériad filosofia e nao da filosofia a histéria,
entende que sem o conhecimento prévio desta
esséncia seria impossivel utilizar o método
transcendental pararesolver aantinomiada filosofia
e sua histéria. Para Dilthey, como todo sistema
depende da atitude geral da consciéncia na época
em que ele nasce, suas condi¢oes de possibilidade
somente podem ser descobertas recorrendo-se a
consciéncia histérica, a medida que ela combina
certo fator permanente, resultante da estrutura
imutdvel da consciéncia, com certo fator de
variabilidade, resultante do devir histérico do
espirito. A esséncia dafilosofia manifesta-se, assim,
nio como ciéncia propriamente dita, atrelada a
esferacultural daatividade interessadae incumbida
de esclarecé-la, mas, do mesmo modo que a poesia
e a religiio, como visdo abrangente de mundo,

Weltanschauung desinteressada, “complexo
espiritual que envolve um conhecimento do mundo,
um ideal, um sistema de regras, uma finalidade
supremae que jamais implica a inteng¢fo de efetivar
atos precisos™'". A relacdo dos diversos tipos de
W.A., com a consciéncia que os subentende,
permite especificar esta esséncia da filosofia,
contrapondo-a as W.A. poética e religiosa.
Descobre-se, entdo, que a W.A filosdéfica assenta
na faculdade de conhecer (donde sua organizagio
I6gica),enquanto a W.A.poética, na faculdade afetiva
e, na volitiva, a W.A.religiosa; descobre-se que a
W.A. filosofica admite, por sua vez, trés tipos
principais, conforme o principio de organizagio
I6gicaescolhido sejaoconhecimento, a afetividade
ou a vontade; descobre-se, enfim, que as diferentes
formas assumidas porestes tipos, umaum, tém que
vercom fatores historicos e individuais, submetidos
a mudanga. Deste modo, os diversos sistemas,
postos em relagiio com a diversidade das fungdes
de nossa consciéncia, sdo percebidos como seus
reflexos, e assim, ndo mais objetivados enquanto
detentores de valor representativo, cessam de se
contradizer.

Vé-se por ai como a determinacio prévia da
esséncia da filosofia aparece como o tnico meio
que nos faculta captar as condi¢des possibilitadoras
de todos os sistemas e dissipar a ilusdo
transcendental do seu valor objetivo, fonte da sua
anulagdo pelas contradi¢des reciprocas.

De modo semelhante, € primeiro filosofando
sobre a esséncia da filosofia que Jaspers, embora
em oposi¢ao a Dilthey, também acredita ser possivel
solucionar o problema.

A esséncia, no caso, é captada como uma
Weltanschauung radicalmente oposta & ciéncia,
vale dizer, no plano da Weltorientierung.
Consciéncia original do ser que surge do ato
espontaneo de uma liberdade existencial,
arremessando-se em direcao deste ser a medida
que assumindo um Dasein historicamente situado,
incondicionado, de uma vida estreitamente limitada
no tempo, possuindo a simplicidade inerente a cada
existéncia..., toda filosofia se produz uma vez sé.
Elaé, a0 mesmo tempo, um absoluto e alguma coisa
de histérico. Daf as caracteristicas de sua histéria:
tendo cada filosofia apreendido inteiramente a
verdade no passado sob uma forma apropriada a
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limitacdo de sua existéncia, €, a cada época, tinica
e perfeita em seu género. Nao pode repetir-se, nem
envelhecer, nem ser corrigida ou melhorada.
Subsiste como certo poder de sugestdo e apelo. A
histéria da filosofia é presenca do passado, masnio
como passado morto: como passado vivo'’.

Conclusdes hegelianas, a medida que afirmam
a irrefutabilidade, a perfeicdo, em seu género, de
cadafilosofia; mas obtidas ao revés do hegelianismo:
o fundamento do ser-absoluto [absoluité — N.T.]
de cada sistema ndo é mais um momento eterno do
desenvolvimento dialético do espirito, que domina,
limita, utiliza a liberdade de pensadores individuais,
em vez disso reside inteiramente na particularidade
original daliberdade deumexistente, que reencontra
a transcendéncia'®.

Esta Weltanschauung filoséfica é de todo o
ponto diversa daquela que Dilthey concebe. Longe
de repousar sobre alguns elementos imutdveis de
uma consciénciauniversal dominante, que envolve
a todos os pensadores - enfim, sobre um Dasein
psiquico universal, a impor-lhes, de fora, sua
consisténcia - ela ndo tem, de algum modo, apoio
forade si, bodenlos, dependendo toda inteirade um
ato livre individual, que se sustenta, que se projeta,
ele mesmo, a partir de si.

Mas esta oposicio entre os dois pensadores
ndo impede certa analogia em suas conclusoes.
Aqui e 1d a validade do passado da filosofia € salva
pela destrui¢do da verdade representativa a que
toda filosofia afirma. Agora cada filosofia s6 tem
valor como expressdo subjetiva. A construgado
conceitual que a realiza como obra € reduzida a um
aprisionamento degradante, nascido das sujeicoes
dacomunicacao social. Arrancada, enfim, aciéncia,
a filosofia é subtraida a miragem do progresso. O
ser-absoluto das filosofias se torna, entéo, sobretudo
em Jaspers, radical e completo. Todas sdo iguais,
semelhantemente vdlidas, heterogéneas a ponto de
excluirem radicalmente entre si qualquer hierarquia
ou qualquer sintese impostas por um ponto de vista
dominante. Demais, todas parecem, por isto mesmo,
bem firmadas em sua realidade original e em sua
diversidade concreta, ndo apenas para o passado,
sendo também para o futuro.

De outra parte, para Dilthey, a W.A.-lehre,
fundando todas as posicoes, sem exclusdo de
nenhuma, deixa aberta a porta a um futuro infinito

de proliferacdes histéricas. Escapa a antinomia que
pesa sobre toda filosofia da histéria da filosofia,
pois, sendo teoria de todas as posi¢cOes possiveis,
poe-se ela mesma fora destas posi¢cOes e nio
desejaria ver-se implicada em suas querelas.

Quanto a Jaspers, se ele recusa em Dilthey
uma concepg¢io que, focalizando todas as posi¢oes
possiveis da filosofia, transforma absurdamente
absolutos em pontos de vista possiveis da filosofia,
ou seja, em relativos, também ele preserva o futuro,
nio menos que o passado, entendendo que tais
absolutos, fulguragdes imprevisiveis de liberdades
existenciais, se colocardo amanha indefinidamente
como ontem se colocaram.

Mas, examinando bem as coisas, percebe-se
que, tanto num caso cOmo noutro, se trata de
ilusdes. Definindo a esséncia da filosofia como
acdo pela qual a vida se eleva a consciéncia ¢ €
pensada até o limite, ou excluindo a possibilidade de
toda metafisica enquanto sistema vilido do mundo
e negando toda objetividade independente de um
sistema do mundo relativo a vida, Dilthey professa,
contudo, uma filosofia de um tipo bem definido: o da
Lebensanschauun. Longe de se alcar por sobre
todas as posicdes possiveis, ele préprio se coloca
numa delas e entra em conflito com todas as outras.
Somente as justifica relacionando-as a sua,
traduzindo-as em sua linguagem. O passado e o
futuro s@o absorvidos na sua definigao.

Passa o mesmo com Jaspers.Todas as
filosofias se salvam como absolutos sob a condicio
de cada uma se tornar nos absolutos de Jaspers, ou
seja, posigdes existenciais, Lebensanschauungen,
que constituem a Lebensanschauung jasperiana.
Também neste caso sdo preservadas as realidades
filoséficas somente por sua anulagio, ou seja, pela
redu¢do delas a um mesmo denominador: o da
filosofia de Jaspers, transformada, contrariamente
a seu préprio ensinamento, em critério objetivo
das filosofias. O que resiste a esta reducdo é
desvio, Abgleitung. Além disso, embora de toda
filosofia se diga ser irrefutdvel, a afirmacio do
absoluto jasperiano € acompanhada de imensa
refutacdo (do idealismo, do positivismo, do
historicismo, de Hegel, de Dilthey — até mesmo de
Nietzsche e Kierkegaard, quando viram mal o
papel do conceito) e esta refutagio penetra
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inclusive-mente o interior das doutrinas, dissociando
ai o que é bom e o que ¢ mau (Descartes, Comte,
Hegel...).

Nasce esta falha de que aqui, tanto quanto 14,
a determinacdo das condi¢cbes da validade
permanente das filosofias pelo tempo afora, ou
seja, da sua indestrutibilidade histérica, é guiada a
priori por uma defini¢ao prévia da esséncia de toda
a filosofia. Todas as outras defini¢des sio, por isto
mesmo, radicalmente condenadas, bem como a
realidade, a indestrutibilidade e a validade de todas
as filosofias que as sustentam—e que, pelo contrdrio,
se tratava precisamente de fundamentar.

E necessdario, entiao, como dizia Descartes,
distinguir “os termos gerais dadificuldade”, captando
exatamente sua natureza.

Os fatos nos trazem quadruplo ensinamento:

I. Nenhuma filosofia se edifica e se valida a

seus préprios olhos sendo construindouma
doutrina a qual atribua uma verdade de
juizo, ou seja, edificando uma reoria. Por
outras palavras, todafilosofiaelabora certa
representacao do real, representacio que
ela forceja por validar como estando de
acordo com ele e explicando-o em seus
fundamentos auténticos, qualquer que seja
este real: cosmos, espirito, eu, liberdade,
verdade... Por mais irracional que possa
ser, ela sempre tem em vista uma verdade
de juizo, ou estabelecendo o que é em si a
coisa de que ela fala, ou demonstrando
que nao € possivel estabelecé-lo, pelo fato
de ser irrepresentdvel para nés.

Decerto, numerosas filosofias tém
precisamente por objeto aelaboragio de umconceito
de verdade que ndo admite sua defini¢io como
adaequatio rei et intellectus: Spinoza, porexemplo,
com a teoria da idéia adequada; Kant, com a da
verdade transcendental; os pragmatistas, com a da
relacio “ambulatéria” substituindo-se a relagido
“saltatéria”; Husserl, com a da Erfiillung... Mas o
objeto de cada uma € sempre estabelecer, por este
meio, uma feoria da verdade, uma representagio
danaturezaem si da verdade, e provar que tal teoria
é verdadeira, 2 medida que se conforma com esta
natureza da verdade. Poder-se-4, sem divida,
esforcar-se posteriormente em integrar a verdade
da teoria, como conformidade com a coisa, a

verdadeira natureza da verdade descoberta pela
propria teoria (idéia adequada, verdade
transcendental, conceito pleno...). Mas para que
esta redugido seja materialmente possivel e, ao
mesmo tempo, filosoficamente legitima cumpre que
o filésofo tenha, bem e primeiro que tudo,
desvendado a natureza da verdade e
demonstrativamente estabelecido que tal
representagiio, imposta a nés, é, com efeito, uma
copia adequada desta natureza.

2. As filosofias aparecem como indestru-
tiveis diante da histéria, objetos
eternamente vilidos para uma reflexao
filoséfica sempre possivel.

L]

. Estaindestrutibilidade histérica, que atesta
seu valor, nio pode estar fundada em sua
verdade de juizo, isto é, em sua
conformidade coma coisa que as filosofias
pretendem representar e penetrar, pois
nisto elas se contradizem todas, quando
nio contradizem também as verdades
adquiridas da ciéncia atual.

4. 0 valor filoséfico que funda a

indestrutibilidade das filosofias na historia

ndo pode também, em conseqiiéncia, residir
na verdade de juizo que cada uma delas
pretende.

Estes quatro termos determinam o quadro no
qual se deve inscrever o problema. As tentativas
que se apéiam em uma defini¢@o préviada filosofia
como ciéncia (caminho da validade cientifica), além
de contradizerem ab initio as exigéncias
epistemoldgicas de uma pesquisa vilida,
abandonando o plano do fato pelo plano da definicdo
a priori, retém exclusivamente o primeiro termo e
contradizem os outros trés.

Astentativas que, como as de Dilthey, Jaspers,
Bergson, Bréhier..., a titulos diversos, fazem
consistir as filosofias em expressoes subjetivas e
véem suas construgdes conceituais como uma
espécie de degradacio da sua vida animante, imposta
pelas necessidades sociais (caminho da subjetividade
estética), contradizem, como as anteriores, as
exigéncias epistemoldgicas da pesquisa. Retém os
trés tdltimos termos e contradizem o primeiro.
Contradizem-se, de mais a mais, umas as outras,
pois, conforme o primeiro termo, cada uma se

Revista Reflexiio, Campinas, n® 78, p. 159-172, set./dez./2000



170 M. GUEROULT

apresenta como portadora de determinada
representaciio verdadeira das coisas.

A consideracido objetiva dos quatro termos,
independentemente de toda defini¢ao preconcebida
da filosofia, pode conduzir a uma terceira via, a da
objetividade estética (E. Souriau)"”. Consiste esta
em reter apenas, como as teorias do segundo tipo,
os trés ultimos termos, mas, em vez de eliminar o
primeiro por meio de umadefini¢io a priori, acredita
poder destrui-lo pelo confronto com os outros trés.
Ja que o valor filoséfico, testificado pela
indestrutibilidade das filosofias na histéria, ndo pode
residir em sua verdade de juizo, ela o faz residir em
sua verdade intrinseca, ou seja, em certa realidade
determinada e sublimada, que as filosofias
conseguiram promover e encerrar na sua obra.
Cada filosofia &, neste caso, instauracdo de uma
realidade a partir de um quase-nada original.

A realidade que funda o cardter eterno de
cada filosofia ndo procede, entdo, da sua
conformidade comumreal dado; é, antes, constituida
pela plenitude do ser que ela encerrou em sua obra
acabada. Estd no termo da sua “anafora”, ndo no
original indeterminado. Estd no cume em que se
realiza o génio, ndo na imprecisa inspiragao inicial.
Donde a completa inversao das teses do primeiro
tipo, para as quais o valor das filosofias reside na
consonincia das suas representacoes com as coisas
representadas, estando o essencial na realidade
que suas teorias refletem. Donde a reviravolta
também das teses do segundo tipo, para as quais o
essencial é a vida que anima a inspiragdo subjetiva
inicial, ndo o monumento constituido — a obra
terminada seria apenas uma degradacdo do eld
original, imposta pelas necessidades sociais.

As filosofias ficam desta forma inteiramente
identificadas as obras de arte, destas diferindo
apenas em se dirigirem aquelas para a perfeicao de
umarealidade singular: ndo simplesmente uma parte
pequena, mas a totalidade do cosmos. Como toda
criacdo artistica, as filosofias ndo visam a uma
verdade de juizo, mas a uma obra onde se cumpre
uma realidade superior. No mdximo, como as artes
de segundo grau, elas devem, elaborando esta obra,
“respeitar” uma verdade de juizo que lhes chega
por outro caminho. Hd, portanto, certa hetero-
geneidade radical entre a ciéncia, que, visando a
uma veritas in intellectu, ndo instaura nenhuma

realidade, estabelece-se pela ldgica, pela
verificacdo..., e a filosofia, que, visando i veritas
in re, instaura uma realidade a qual, esta sim, pela
arquitetonica se efetua.

Tal tese, que tem o duplo mérito de ser
sugestiva e querer resolver o problema partindo,
nio de uma defini¢do @ priori da esséncia, mas do
fato, cai, ndio obstante, sob a objecdo que feria as
concepgoes do segundo tipo: contradiz o testemunho
do fato segundo o qual toda filosofia, como a
ciéncia, tem em vista uma verdade de juizo, uma
teoria, e nao a perfeita realizacio de uma obra que
valha por seu préprio esplendor. Certo, os fatos
testemunham também que a perdurabilidade das
filosofias, nao podendo basear-se em sua pretensa
verdade representativa —pois se contradizem todas
e tendem mesmo a contradizer, hoje ou amanhi, as
préprias verdades da ciéncia — deve, mais que
verossimilmente, ser fundada também em certo
valor interno, em certa veritas in re. Isto nédo leva,
contudo, a que se instaurem, como as obras de
arte, em vista deste valor, indiferentemente a
verdade de juizo que ndo procurariam promover,
por si mesmas, mas receberiam inteiramente de
fora.

Descobrem-se, sem divida, nas filosofias
procedimentos arquitetdnicos unidos a procedi-
mentos légicos. Se esta arquitetdnica ocupa um
grande lugar, pelo fato de toda filosofia tender a
explicagio total, a organizacio arquitetonicanioé,
entretanto, buscada por si mesma, nem a harmonia
ou o sistema pela harmonia ou pelo sistema. O fim
colimado é sempre a validacdo de uma verdade de
juizo e a perfeicido da explicacido que esta verdade
traz. A arquitetonica arremata a representacdo do
real e fortifica a argumentagédo 16gica. A prova estd
perfeitamente amarrada quando tudo se compde.
Neste sentido, se as teorias cientificas recusam o
espirito de sistema (outro aspecto do espirito de
totalidade), ndo ignoram, entretanto, a arquitetdnica
requerida pela necessidade de sistematizacdo dos
conhecimentos®. Visto de certo ingulo, o progresso
das ciéncias testemunha uma perpétua ruptura
entre o nominalismo imposto pelos fatos e a
arquiteténicaexigida pela inteligéncia.

Nio hé filosofia que nido se apresente como
visando a uma verdade de juizo. A filosofia da
instauracdo filoséfica ndo constitui excegiio aregra,
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desmentindo, assim, pelo fato suas proprias
conclusoes.

Primeiro que tudo, enquanto filosofia, ela
nido poderia ser seniio uma instauracio artistica de
segundo grau, voltada para uma veritas in re, uma
obra vdlida por seu brilho préprio. Nesta hipotese,
seu valor cientifico, enquanto teoria, seria nulo. Ela
nio descobriria, por si mesma, verdade nenhuma de
juizo. As leis da instauragiio, enunciadas por ela,
nao seriam as de umarealidade dada, mas o resultado
da livre instauracio de uma realidade inédita, que
jamais se viu e nenhuma outra filosofia fard ver.
Contudo, de fato, ela se di como uma teoria
cientificamente verdadeira, como uma veritas in
intellectu, perfeitamente estabelecida. Nestas
condicoes, ela nido poderia ser uma filosofia, mas
uma ciéncia. Ora, ela ndo se apresenta como uma
ciéncia, apresenta-se como uma filosofia, a filosofia
das filosofias. Haveria, entdo, filosofias que, a
semelhanca da ciéncia, visam a verdades de juizo,
descobrem leis de um real inteiramente dado;
filosofias que, em suma, ndo resultam da instauragao
filoséfica. Assim a doutrina faz o contrdrio do que
diz. Contradigao, diria Fichte, entre atos e palavras
(Tun und Sagen).

Por af se vé em que consiste a especificidade
e a dificuldade do problema. A experiéncia revela
que as obras filoséficas, a maneira das obras de
arte, parecem manter-se indestrutiveis por certa
verdade interna (veritas in re), totalmente diversa
dasuapretensa verdade de juizo. Revela, porém, ao
mesmo tempo, que, para instaurar estas obras, o
filésofo ndo visa a elas mesmas e por si mesmas,
como o artista, € sim, sempre, como o cientista, a
descoberta de uma verdade de juizo, de uma teoria
conforme a realidade das coisas. E a unido destes
dois caracteres que fundamenta a irredutibilidade
da filosofia a ciéncia, por um lado, e, por outro, a
arte. Nenhum deles pode ser suprimido em proveito
do outro sem que o fato seja mutilado. Sustentar
que toda filosofia se instaura como obra de arte,
porque se mantém, ao seu jeito, pelo valor préprio
deuma verdade intrinseca, € desacatar aexperiéncia
que nos mostra, pelo contririo, serem as duas
criagdes de todo em todo diferentes. E, em
conseqiiéncia, tornar impossivel a solug¢io do
problema transcendental, problema de direito, que
ndo pode ser resolvido corretamente se nio se
parte do fato nao adulterado.

Assim, a primeira formula do problema da
legitimidade da histéria da filosofia (procurar as
condicdes que tornam possivel a indestrutibilidade
das filosofias na histéria) se precisa nesta segunda:
procurar de que maneira, em cada filosofia, a
instauragio cientifica de uma verdade de juizo
torna possivel a instauracdo de uma verdade
intrinseca, independente de toda verdade de juizo.

Por esta féormula se determina sem
ambigliidade o conceito de uma dianoemadtica, isto
¢, de uma disciplina voltada para as condigoes de
possibilidade das filosofias (dianoema, doutrina)
como objetos de uma histéria possivel. A chave da
passagem da verdade de juizo para a verdade
intrinseca € dada pela seguinte observaciio: cada
filosofia se esforca por demonstrar a verdade de
um juizo referente ao real, ao lugar transcendental
e a natureza deste real. Ela edita este real como
coisaouespirito, como sensivel ouinteligivel, unidade
ou pluralidade, ser ou liberdade, imutabilidade ou
devir, e assim por diante. A pressdo da exigéncia
cientifica relativa a este juizo verdadeiro sobre a
realidade conduz pela posicdo da verdadeira
realidade a verdade intrinseca. Em consegiiéncia,
€ de se conjeturar que o pensamento filosofante nao
poderia em caso nenhum estabelecer sua validade
sobre sua pretensa adequagio a um real ji feito,
anterior a seu decreto, visto nio haver outro real
sendo aquele que o préprio pensamento filosofante
institui a cada vez. Donde a conclusao de que a
dianoemdtica, enquanto filosofia das filosofias dadas
de fato, deve constituir-se como uma problemitica
do real.

Assim se determinam “os termos gerais da
dificuldade” e por ai se vé que a dianoematica
(definida como ciéncia das condi¢coes de
possibilidade das obras filoséficas, a medida que
estas possuem um valor filoséfico indestrutivel)
pode existir paralelamente a ciéncia e a estética,
sem jamais correr o risco de ser absorvida por
elas — revelando-nos que, se o mistério filoséfico
participa tanto da ciéncia quanto da arte, nio é,
todavia, nem arte, nem ciéncia.

NOTAS

M Cf. MARIO DAL PRA. La storiografia filosdfica antica.Milan,
1950.
1 Isto ¢ sobretudo verdadeiro para as ciéncias exatas,
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ARISTOTELES_mem"rI‘ISdb‘lﬁsm Topigues V1L 6. 143
b2: VIIL 2, 162a17: De coelo 1, 10,279 b: Meta A, 4, 8932 22;
M. 6, 1080 a 15 ss.

BRUCKER, J. Historid critica philosophiae. Leipzig, 1742-44 [
Titulo completo da obra: Historia critica philosophiae a mvieli
incviabylis ad nostran vsque aetaren dedvera — NT. ]
BRﬂCKER,L:m,dLI.p.}ZI

Nos Beitrdge zulr feichteren [Ibersicht des Zustandes der
Philosophie, €Lc. (1801-1802).

Nos Beitriige zur Berichtiguig hisheriger Missverstindnisse der
Philosophie (1790-1794).

Pode parecer que a concepgao da esséncia da filosofia como ciéncia
nio acarrele sempre, nem necessariamente, & introdugiio do
progresso em sud historia. Brentano, por exemplo, que vé na
filosofin uma ciéncia tedrica, concebe sui histéria como se
desenvolvendo segundo uma série de ciclos fechados sobre si
mesmos, cada um dos quais comportando guatro fases. Fiel 4 sua
esséncia na primeira fase, a filosofia degrada-se progressivamente
nas outras Ues € termina contradizendo o que ela essencialmente
é. Instaura-se, entio. de novo, como ciéncia, na primeira fase do
ciclo seguinte. BRENTANO. Die vier Phasen der Philosaphie.
1935, Meiner, 1926, . 7-32. Observe-se. todavia: cada vez que
a filosofia nio foge @ sud esséncia e se dd como ciéncia
{edrica — ou seja, em todas as primeiras fases — ela reencontra um
progresso linear. Por ai se confirma a indissolubilidade da ciéncia
¢ do progresso. Observe-se. além disso: se esséncia da filosofia
fosse uma ciéncia, deveria excluir da sua historia, como dela
propria, tudo 0 que faltasse @ sua esséncia como ciéncia, a saber,
as trés fases derradeiras de cada ciclo. 56 restaria. neste caso, par
cada ciclo, 0 progresso das primeiras fases. A ciéncia, de fato.
climina de si ¢ de sua histéria tudo o que € regressio ¢ decadéncia.
Somente retém do passado o que pode figurar como uma etapa do
seu Progresso. Notar-se-d que certas doutrinas, que definem a
filosofia como ciéncid especulativa, combinam a idéia de ciclo
(Riickkehr) com @ de desenvolvimento (Entwicklung). Hegel, por
exemplo. Mas o ciclo & um meio pelo qual se di o desenvolvimento.
WINCKELMANN, 1. 1. Geschichte der Kunst des Altermums.
Viena: Phaidon, 1764 Preficio, particularmente p- 9.
HERDER. Denknial Johann Winckelmann's, idem, p. 44
HEGEL. Uber das Wesen der philosophischen Kritik. Krit. Journal
J. Phil., Stiick 1, 1802, S.W. XVL p. 33 ss.

Phaenomenologie des Geistes. Lasson, prefiicio. p. 4. Geschichre
der Philosophie, S-W. Xui, p. 51

HEGEL. Differez der Fichreschen wnd Sehellingschen Systens der
Philosophie, lend, 1801, SwW., L p. 167, 168. Comparar com a
critica do ponto de vista da Benrachiung, em Jaspers, Philosophic,
1, p. 241 ss.

D. HUET, Huetiand, cap. XXVIL: Censurd phil. Cartesiande,
Paris, 1639: De la fuiblesse de Iesprit Tumain. Amsterdam, 1723.
VICO. De Antiquissinid Tralorum sapientia €x linguue latinae
originibus ernenda (1750).
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an DILTHEY. Die Typen der Weltanschauungen. S.W. (Teubner.

Berlin), V. p- 380.

W7 JASPERS. Philosephic I, p. 241 ss.
O ponto de vista aqui exposto € © da existéncia; mas hi outros dois,

o da Weltorientiering, que & contemplagiio das filosofias e me deixa
estranho a elas (Betrachrung), € © da ranscendéncia (ou teoria dos
sinais). O ponto de vista da existéncia € © mais fundamental,
porguanto condiciona 0 da (ranscendéncia e recusa como absurdo
o do Weltorientierung. A validade deste, contudo. & mantida por
outros MoLivos.

un SOURIAU. L instauration philosophigue, Paris: 1940,
20 Diderot e d’Alembert (cf. Encyclopédie, Discours préliminaire)

distinguiram entre © espirito de sistema, que ¢ odioso, ¢ @
sistematizagio dos conhecimentos, que & um requisito da ciéncia.
Mesma oposigio em Condillac, Traité des sysrénies, cap- 111, ed
du Corpus, I, p- 130 b.

NOTA DO TRADUTOR

O texto que ora damos em verndculo € um clissico da metodologia
estruturalista em histéria da filosofia. Por isso, apesar de todas as
objegiies que lhe possam ser feitas, e as que nés mesmos 1he
fazemos, apesar também de passada a VOZY do estruturalismo no
Brasil, entendemos justificada esta publicagio.

Guéroult (18914976) ¢ conhecido por seus estudos sobre
Malebranche, Spinoza. Leibinz, Fichte.., mas talvez sobretudo
pela obra Descaries selon ordre des yaisons, publicada em Paris,
no ano de 1953 (Editora Aubier - Montaigne — 2 v
Especificamente sobre o assunto do presente artigo indicariamos
do proprio Guéroult: a) Dianoématique, 1, I: Histoire de ["histoire
de la philesophie. Preliminares, 1, 1I: Philosophie de 1 ‘histoire de
la philosophie. Introdugao (Le probleme de 1'histoire de la
philosophie) capitulo 1 (1dée d'une dianoématique): Paris:
Aubier, 1979 / 1984 b) “The history of philosophy as @
phi\osophical problem™. Monist, LI (4). 1969: 563-387: ¢ €)
“Méthode en histoire de la philosophie™. philosophigues, T (1.
1974: 7-19.

Outro autor ligado proximamente a0 estruturalismo filoséfico é
Victor Goldschmidt. Dele temos, traduzido em nossd lingua, ©
célebre “Tempo histérico € tempo logico na interpretagio dos
sistemas filosaficos”, publicado como apéndice 2 obra A religido
de Plutio, do mesmo Goldschmidt  (tradugdo de leda e Oswaldo
Porchat Pereira; S0 Paulo: Difusio Européia do Livro. 1970: p-
139-147). Por fim, tambhém de Goldschmidt, “Remarques sur la
méthode structurale en histoire de la philosophic“, Manuserito,
Campinas, V (2), abril de 1982 117-143.
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