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Apresentacao

Vinicius de Figueiredo
Marcelo Carvalho

A publicacao dos Livros - ANPOF resultou da ideia, que pautou o programa
da Diretoria da ANPOF em 2011 e 2012, de promover maior divulgacao da produ-
cdo filosoéfica nacional.

Esse intuito, por sua vez, funda-se na convic¢do de que a comunidade filosofica
nacional, que vem passando por um significativo processo de ampliagdo em todas as
regides do pais, deseja e merece conhecer-se melhor. O aparecimento da primeira
série de Livros — Anpof junta-se a outras iniciativas nesta dire¢do, como a criagao
de uma secdo voltada para resenhas de livros de filosofia publicados no Brasil ou no
exterior que possuam repercussdo entre nés, assim como da modernizagdo (ainda
em curso) da pagina da Anpof, para que ela cumpra a contento a fun¢do de divulgar
concursos, congressos, trabalhos, livros e fatos de relevancia para a comunidade. Es-
sas iniciativas s6 serdo consolidadas, caso o espirito que as anima for encampado por
mais de uma gestao, além, é claro, do interesse da prépria comunidade em conhecer-
-se melhor. A cooperacdo entre as duas gestdes — a de 2011-2012 e a de 2013-2014
- faz crer que a iniciativa lograra sucesso. Bem rente a consolidacao da filosofia no
Brasil, em um momento em que fala-se muito em avalia¢do, o processo de autoco-
nhecimento cumpre fungao indispensavel: ele é, primeiramente, autoavaliagao.

Os textos que o leitor tem em maos foram o resultado de parte significativa
dos trabalhos apresentados no XV Encontro Nacional da ANPOF, realizado entre
22 e 26 de outubro de 2013 em Curitiba. Sua selecio foi realizada pelos coordena-
dores dos Grupos de Trabalho e pelos coordenadores dos Programas Associados
a ANPOF. A funcao exercida por eles torna-se, assim, parte do processo de autoco-
nhecimento da comunidade.
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Além desse aspecto, ha também outros a serem assinalados nesta apresenta-
¢do. O indice dos volumes possibilitara que pesquisadores descubram no trabalho de
colegas até entdo ignorados novos interlocutores, produzindo o resultado esperado
de novas interlocugdes, essenciais para a cooperacdo entre as instituicdes a que per-
tencem. Também deve-se apontar que essa iniciativa possui um importante sentido
de documentacdo acerca do que estamos fazendo em filosofia neste momento.

Nesta direcdo, a consulta dos Livros ANPOF abre-se para um interessante
leque de consideragdes. E perceptivel a concentragdo dos trabalhos apresentados
nas areas de Filosofia Moderna e de Filosofia Contemporanea. Cabera a reflexao
sobre a trajetoria da consolidacao da filosofia no Brasil comentar esse fend6meno,
examinando suas razoes e implicacdes. Como se trata de um fendmeno dinamico,
nada melhor do que a continuidade dessa iniciativa para medir as transformagdes
que seguramente estdo por vir.

Cabe, por fim, agradecer ao principal sujeito dessa iniciativa - isto é, a to-
dos aqueles que, enfrentando os desafios de uma publicacdo aberta como essa,
apresentaram o resultado de suas pesquisas e responderam pelo envio dos textos.
Como diria um fil6sofo, nossa parte € esta: apresentar nossa contribuicao para de-
bate, critica e interlocucao.
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GT Heidegger

Acerca do escrever
interessado

Affonso Henrique Vieira da Costa

Resumo

O objetivo desse trabalho é pensar em torno do que é propriamente o escre-
ver, de maneira que também possibilite uma meditacdo em torno da essén-
cia da linguagem. No escrever interessado, no entanto, o que se impde como
questdo é um deixar aparecer aquilo que na prépria acdo vem a fala desde
um determinado interesse. Esse lugar em que ha a emergéncia da fala é a
habitagdo prépria do homem. E ai que linguagem se da. E ai que se da, que
ha Ser. Seria neste sentido que Heidegger afirma que a linguagem é a casa
do Ser? Em que sentido ainda os pensadores e poetas lhe servem de vigias?
Como compreender a tensdao empreendida pelo pensador entre vigilia, con-
-sumacdo da articula¢do do Ser e linguagem no ambito do que denominamos
de escrever interessado? Sdo estas as questdes que pretendemos encaminhar
na abordagem do tema ora proposto.

Palavras-chave: Linguagem; escrever; palavra; poesia e serenidade.

problema relativo ao que é propriamente escrever conduz-nos a questdo
decisiva acerca do que é a linguagem, pois, a0 menos no modo como pre-
tendemos aborda-lo, ele ndo aparece como expressao de um eu ja previa-
mente dado e nem é simbolo, isto é, ndo representa nada. A linguagem, como nos
ensina Heidegger, simplesmente fala. Mas serd que deixamos a linguagem falar?
Serd que falamos desde a linguagem? Caso deixemos ecoar em nds o que disse
certa vez Manoel de Barros, a saber, que na folha de papel nao cabe “palavra acos-
tumada” (BARROS, 1997, 71), parece-nos que estaremos a caminho da esséncia da
linguagem. Dizemos esséncia, mas ndo a tomamos como algo fixo e que determina

Acerca do escrever interessado
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metafisicamente o homem em seu ser. Trata-se, antes, de compreender que a lin-
guagem se essencializa e, nessa sua essencializacdo, encontra-se em jogo o fazer-se
de homem desde a abertura de seu modo de ser.

Em Sobre o humanismo, ao iniciar uma discussdo acerca da esséncia do agir,
Heidegger afasta-se de uma compreensao que “s6 conhece o agir como a produgao
de um efeito, cuja efetividade se avalia por sua utilidade” (HEIDEGGER, 1967, 23.).
Se, neste caso especifico, estamos lidando com uma espécie de fazer inutil e neces-
sario, o que se pde em jogo é o espaco de liberdade que se dispde desde a abertura
do humano no sentido de conduzir a sua acdo a plenitude de ser, a sua prdpria con-
sumacdo. E somente af que o escrever de um escritor é interessado, porque este,
antes de tudo, “con-suma, como nos diz Heidegger no texto anteriormente citado,
a referéncia do Ser a Esséncia do homem” (HEIDEGGER, 1967, 24).

0 assunto do escrever torna-se, entdo, desde sempre, um pensar acerca da
linguagem. No escrever interessado, o que se impde como questdo é um deixar
aparecer, um deixar ser aquilo que na prépria acdo veio a fala. Esse lugar em que
mundo vem 2 fala é a habitacdo prépria do homem. E ai que linguagem se da. E af
que se d3, que ha Ser. Heidegger escreve: “A linguagem é a casa do Ser. Em sua habi-
tacdo mora o homem. Os pensadores e poetas lhe servem de vigias. Sua vigilia é um
con-sumar a manifestacdo do Ser, porquanto, por seu dizer, a tornam linguagem e
a conservam na linguagem” (HEIDEGGER, 1967, 25).

Quando Manoel de Barros nos diz que nao gosta de “palavra acostumada”, ele
fala desde a esséncia da poesia, ou seja, desde uma instancia em que a palavra se
faz palavra. E ai, nessa instancia, que se poderia nomea-lo como vigia. E com a sua
vigilia que os homens podem conduzir-se novamente a sua propria esséncia, na
consumacao da manifestacdo do Ser, tornando-a linguagem e conservando-a nela.

No entanto, é preciso que se ressalte, ai ndo ha nenhuma militancia, ndo ha
nenhuma a¢do maquinada de maneira a proteger aquilo que se desvelou e que nao
poderia ser perdido. Isso é algo bem distinto do que procuramos aqui pensar. A
linguagem ndo se encontra no ambito do dado. A tentativa de se assegurar dela
a todo custo, de antemdo, sem ao menos suspeitarmos disso, ja traz consigo um
distanciamento de sua esséncia. E por isso que o préprio Heidegger diz ainda, em
outro texto, que “Uma vez que ser nunca é apenas o real dado, vigilia do ser ndo
pode, de forma alguma, equiparar-se a fun¢ao de um vigia, que protege os tesouros
conservados num imovel contra possiveis assaltantes” (HEIDEGGER, 2002, 162).

Nenhum poeta pretende reter para si aquilo que na sua simplicidade é con-
cedido como uma graga, pois o que é doado se retrai, e é nessa retracdo e por
ela que ele é 0 que é. Caso o poeta retivesse o que a ele é doado, jamais ele se
permitiria conduzir pelo que se retraiu. O proprio retraimento a ele se ocultaria
enquanto retraimento. A tensdo do fazer-se de poesia, que é o deixar-se envolver
na dinadmica de organizacdo e de estruturacdo do real, estaria desfeita e ndo ha-
veria vigilia e nem vigias.

Affonso Henrigue Vieira da Costa




Em A caminho da linguagem, hd um pequeno texto chamado A palavra.
Ele se inicia com dois versos extraidos da elegia Pdo e Vinho, de Hoélderlin. Vamos
retoma-los agora:

Por que também estao em siléncio, eles, os antigos e sacros poetas?
Por que ndo mais se alegra a danc¢a consagrada?(HEIDEGGER, 2003, 173).

Poderiamos, a partir desses versos, seguindo o curso de nosso trabalho, per-
guntar: Onde estdo aqueles que servem como vigias? Onde, o seu cantar? Caso nao
sejamos mais capazes de ouvir o seu canto, ao menos estaremos na possibilidade
da ausculta de seu tremendo siléncio? Nao é desse siléncio que cresce a elegia de
Holderlin? Nao é do pré-sentimento da perda da linguagem e de sua esséncia, que
se pbe cada vez mais “a servico da transmissdo dos meios de troca”, expandindo,
com isso, “o acesso uniforme de tudo para todos” (HEIDEGGER, 1967, 30), que
emergem oS versos acima?

Em todo caso, apos cita-los, Heidegger sentencia: “A palavra, no modo em
que ja foi palavra, perdeu-se do antigo lugar em que deuses apareciam” (HEIDEG-
GER, 2003, 173).

E isso agora? A palavra no modo em que ja foi palavra? A palavra ndo é mais
palavra? Em que se tornou a palavra, entao?

A palavra nao fala mais do fundo misterioso da linguagem. A palavra tornou-
-se mera representacao, simbolo, expressao, penduricalho, meio para transmissao
de tudo para todos, meio de informacgao e de desenvolvimento cultural. A palavra
ndo é mais magica, como diria Carlos Drummond de Andrade, em seu poema A pa-
lavra mdgica, contido no livro Discurso de primavera e algumas sombras (ANDRA-
DE, 2002, 854). Ela perdeu o seu encantamento. Ela ndo mais nos conduz a essén-
cia da linguagem porque ela mesma se afastou de sua proveniéncia. Ela atende a
outra exigéncia pré e pro-posta metafisicamente, distanciando, com isso, 0 homem
de sua esséncia. As palavras, agora, sdo escolhidas a dedo. Elas sdo produtos de
um eu pré-estabelecido. Elas precisam ser escolhidas, por exemplo, para se obter
um bom resultado numa entrevista, para que os homens mostrem conhecimentos
sobre varios assuntos, enfim, para que se possa falar de tudo e, diante de tudo, dis-
tribuir o conhecimento e as informagdes para todos.

No entanto, neste tudo querer dizer, a linguagem mesma permanece de fora.
Alinguagem se cala. Mas é no se calar da linguagem que ela fala. E é o seu dizer que
esta em jogo, toda a sua possibilidade de ser ela mesma, nestes simples versos de
Holderlin que agora ouvimos mais uma vez:

Por que também estao em siléncio, eles, os antigos e sacros poetas?
Por que ndo mais se alegra a danca consagrada? (HEIDEGGER, 2003, 173).

Ao ouvi-los novamente, suas palavras repercutem em nossos ouvidos e, de
repente, somos tragados para diante do siléncio da fala, do lugar em que a palavra
se faz palavra.
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E desde af que o escrever interessado pode surgir. Alids, é bom que se diga, é
desde af que todo escrever é possivel, pois o escrever como penduricalho esta sem-
pre fora de hora com relagdo ao escrever que surge como manifestacdo da palavra
origindria, a partir de sua possibilidade de ser e de nao ser.

Oucamos agora atentamente o poema Realejo, contido no livro Viagem, de
Cecilia Meireles:

Minha vida bela,
minha vida bela,
nada mais adianta

se ndo ha janela

para a voz que canta...

Preparei um verso
com a melhor medida:
rosto do universo,
boca da minha vida.

Ah! mas nada adianta,
olhos de luar,
Quando se planta

hera no mar,

nem quando se inventa
um colar sem fio,

ou se experimenta
abragar um rio...

Alucinacdo
da cabeca tonta!

Tudo se desmonta
em cores e vento

e velocidade.

Tudo: coragao,
olhos de luar,
noites de saudade.

Aprendi comigo.

Por isso, te digo,

minha vida bela,

nada mais adianta,

se ndo ha janela

para a voz que canta... (MEIRELES, 1977, 109).

Como comega o poema? Com uma estrofe de cinco versos, onde os trés ulti-
mos lamentam que
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nada mais adianta
se ndo hajanela
para a voz que canta...

Nao adianta, portanto, nem mesmo preparar um verso com a melhor medi-
da. Ndo adianta, mesmo que a poetisa seja capaz de dizer o rosto do universo, boca
de sua vida.

E o lamento continua na terceira e quarta estrofes. O “nada adiantar fazer
uma canc¢ao” se iguala, por exemplo, a fazer um colar sem fio ou a um querer abra-
car um rio. Tudo se mostra como alucinacao da cabeca tonta!

A sexta e a sétima estrofes lamentam ainda mais uma vez o fato de que tudo
se desmonta, de que tudo é passageiro, efémero, de que nada se firma, se fixa, nem
mesmo o coracgao, os olhos de luar e as noites de saudade.

E importante observar ainda que o titulo do poema é Realejo. O préprio rea-
lejo, tomado como um instrumento musical, que tocava pelas calcadas e fazia com
que as pessoas abrissem as suas janelas para escuta-lo, praticamente nao existe
mais. O instrumento ndo é mais utilizado e nem ha pessoas que queiram ouvi-lo.
Nao ha mais janelas que se abram para a voz que canta.

Tal cantiga expressa uma dor tremenda. E a dor da fala solitaria no siléncio.
E a dor da cangio que canta o siléncio da fala, mesmo que seja infitil, isto é, mesmo
que ndo haja ninguém para ouvi-la.

Oucamos ainda um trecho do poema O artista inconfessdvel, de Jodo Cabral
de Melo Neto, presente em seu livro O museu de tudo:

Fazer o que seja ¢ inutil.

Nao fazer nada é inutil.

Mas entre fazer e nao fazer

mais vale o inutil do fazer. (NETO, 1994, 384).

Ora, diante do poema de Jodo Cabral, deixando-nos ser tomados por ele, po-
derfamos perguntar: Se ela aprendeu que ndo mais adianta cantar, por que ela,
ainda assim, canta, mesmo que seja um lamento?

Trata-se da necessidade que se imp0e no siléncio. Trata-se de atender as exi-
géncias da dor. O lamento aqui ndo é “apenas” algo intimo e pessoal da poetisa, mas,
antes, € algo que a abraca e a coloca diante do cantar possivel, inttil e necessario.

Possivel: Porque é o que pode ser feito. E o que se dispde nos limites da cang3o.

Inutil: Porque ndo serve para nada. Pertence a prépria esfera da cangao e...
mais nada! Ndo tem nem porqué e nem para qué.

Necessario: Porque é exigéncia de dor. O poema pede para ser consumado,
para vir a tona na relacdo essencial, solitaria, finita, do homem com o que quer
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nascer desde a acdo interessada.

Trata-se de um parto, que traz a luz aquilo que antes nio havia. Ai se recolhe
0 poético da cangdo. Af onde ndo ha palavra, no espaco em que se pde em jogo o
possivel, o inttil e o necessario, onde nos encontramos diante do siléncio da fala, af
a palavra se faz palavra.

E na entrega ao siléncio, na sua soliddo, na coragem de ser todo escuta, que
pode ainda advir a cangdo. A cangdo possivel, inttil e necessaria, sem porqué e
nem para qué. Simplesmente cancio, can¢do que passa, que vem do nada e volta
ao nada, que é pura doagdo, infinita na sua finitude, na sua manifestacdo, na sua
exposicdo, em cujo siléncio podemos ainda ouvir a sua toada no entoar cadenciado
que canta a dor de ndo haver mais janela para a voz que canta.

Mas, como cantavam Vinicius de Moraes e Carlos Lyra, na sua Marcha da
quarta-feira de cinzas,

E, no entanto, é preciso cantar
Mais que nunca é preciso cantar!

Porém, diante disso tudo, cabe-nos continuar batendo na mesma tecla: Qual
o motivo de se continuar cantando? Por que mais que nunca é preciso cantar?

Oucamos o poema Motivo, pertencente ao mesmo livro de Cecilia Meireles
anteriormente citado:

Eu canto porque o instante existe
e a minha vida estd completa.
Nao sou alegre nem sou triste:
sou poeta.

Irmao das coisas fugidias,
nao sinto gozo nem tormento.
Atravesso noites e dias

no vento.

Se desmorono ou se edifico,

se permaneco ou me desfaco,

- ndo sei, ndo sei. Nio sei se fico
ou passo.

Sei que canto. E a canc¢do é tudo.
Tem sangue eterno a asa ritmada.
E um dia sei que estarei mudo:

- mais nada. (MEIRELES, 1977, 81).

Lendo inadvertidamente o titulo do poema acreditamos, em principio, que
a poetisa nos dara um motivo, uma causa para a sua acdo. Quando assim se pensa,
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acredita-se que o que motiva toda acdo encontra-se fora dela, além ou aquém dela.
Mas é assim que Cecilia Meireles pensa a poesia? A resposta a essa pergunta apa-
rece no primeiro verso da ultima estrofe. Ele diz:

Sei que canto. E a cancdo é tudo.

A cancdo é tudo. Ndo ha nada fora e para além dela. Cecilia Meireles faz-se
poetisa no deixar nascer a can¢ao, deixando-se conduzir pela asa ritmada, pela sua
cadéncia afinada. E esse o instante, a hora, o kairds, em que todo o real se ilumi-
na. Af a sua vida estd completa, pois levou ao sumo a poesia, isto é, consumou-a,
conduziu-a “a plenitude de sua Esséncia” (HEIDEGGER, 1967, 24).

E nessa condugio poética que se faz o escritor e o escrever. E nessa relacio, na
atencdo ao que precisa ser dito poeticamente, que se fazem poeta e poesia. Essa aten-
¢do a coisa, deixando que ela se faga na a¢do interessada, na tensdo entre ser e nao
ser, € o que Heidegger nomeia como serenidade, Gelassenheit (HEIDEGGER, 2001).

Serenidade, portanto, ndo é um encontrar-se numa determinada paz, afasta-
do de todo tumulto, de toda tensdo. Nao é também uma espécie de paraiso, onde
ambicionamos chegar e, em seu interior, poderiamos dizer: somos felizes, pois vi-
vemos tranquilamente e aceitamos o que o destino nos reservou. Isso tudo como se
ndo fossemos atingidos por nada! Isso sim seria a indiferenca! Por trds dela hd um
querer muito astuto que se dispoe a impedir que a fortaleza do eu seja invadida.
E preciso salvaguardar o eu das intempéries da vida! Mas sera isso o que Heideg-
ger chama de serenidade? Serd isso o que queremos dizer quando falamos em um
“escrever interessado”? O nosso tema é Acerca do escrever interessado. Seria isso,
compreendido como uma arte de escrever serenamente, ainda uma arte?

0 poema Motivo, de Cecilia Meireles, talvez seja um exemplo e tanto para
que possamos pensar acerca do que é propriamente a atitude serena com relacgdo
as coisas. Conforme pensavamos, o titulo Motivo nao nos da nenhum motivo. Seria
isso um equivoco da poetisa? Seria, antes, uma ambiguidade provocada pelo fato
de ela ndo compreender bem a causa de sua tarefa? Ou, antes ainda - dirfamos
primordialmente -, trata-se de uma afirmagao conquistada desde uma regiao que
precisamos alcancar para podermos dizer o que ela diz, a saber, que o motivo é...
motivo nenhum! Ndo ha nenhuma causa! Tudo é desde... nada! Deixemo-nos nova-
mente atravessar pelo canto da ultima estrofe:

Sei que canto. E a cangdo é tudo.
Tem sangue eterno a asa ritmada.
E um dia sei que estarei mudo:

- mais nada.

Oucamos atentamente os dois dltimos versos:
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E um dia sei que estarei mudo:
- mais nada.

Eles ndo se contrapdem ao tudo que é o canto. Eles, bem ao contrario, fazem
do canto o canto. E através deles que o canto aparece em toda a sua plenitude. No
poema nao hd nenhuma indicacao de que o canto serve para aliviar a dor ou para
salvar o homem do vazio, do desespero, da morte. E de outra maneira, com um ou-
tro tom, em uma derradeira afinacdo, com uma disposicdo de humor (pdthos) es-
pecial que a cangdo vem a tona. Ela emerge desde a possibilidade da morte, desde
o nada que se d4 junto ao canto. E um cantar desde... nada! E um cantar que canta
a sua liberdade, que ndo apenas tornou-se “livre de”, mas que é, sobretudo, “livre
para” a acdo interessada. Mais nada.

Deste modo, serenidade ai é indicativo de equilibrio, de atencdo na tensio,
no turbilhdo, no olho do furacdo. A poetisa nos diz que nao é alegre e nem triste,
ndo sente gozo e nem tormento, ndo sabe se desmorona ou se edifica, se permane-
ce ou se desfaz, se fica ou passa. No entanto, ela afirma ainda que atravessa noites
e dias no vento.

E interessante relembrarmos que, semelhante a tal situagio, encontra-se o
José, de Carlos Drummond de Andrade. Nos dois ultimos versos de seu poema, po-
demos ler as seguintes palavras:

vocé marcha, José!
José, para onde? (ANDRADE, 2002, 106).

Nao ha nada pré-visto, pré-fixado. A vida ndo esta no fim, mas no meio, no en-
tre-meio, no inter-esse, na travessia, no caminho que vai abrindo o que é necessario,
0 que precisa aparecer. O poema termina e os leitores se perguntam: - E agora, José?

A melancolia, o esvaziamento experimentado por José é da mesma estirpe
daquele experimentado pelo canto de Cecilia Meireles. Neste, no entanto, o vazio
do nada abre um encantamento pelas coisas fugidias, por tudo aquilo que perece,
que morre. Morrer é necessario porque, mais do que a morte, a cangao é tudo.
Morre-se para cantar. Vive-se para morrer cantando.

Nao h3, portanto, oposicdo/separacao entre os dois primeiros e os dois ulti-
mos versos da ultima estrofe. Ha uma unidade intima entre eles. Talvez pudésse-
mos até mesmo dizer que seria impossivel dissocia-los. Eles jamais viriam a tona
separados. Sdo necessarios até a medula. E ai ressaltamos a arquitetdnica das pala-
vras, a forca de seu conjunto, onde nenhuma é demais ou de menos.

Mas, como entrar no ambito da arquitetonica das palavras? Como construir
um texto de tal maneira que ele seja necessario? Onde encontrar essa necessidade?

Em Cartas a um jovem poeta, Rilke escreve:
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Volte-se para si mesmo. Investigue o motivo que o impele a escrever; compro-
ve se ele estende as raizes até o ponto mais profundo do seu coragao, confesse
a si mesmo se o senhor morreria caso fosse proibido de escrever. Sobretudo
isso: pergunte a si mesmo na hora mais silenciosa de sua madrugada: preciso
escrever? Desenterre de si mesmo uma resposta profunda. E, se ela for afir-
mativa, se o senhor for capaz de enfrentar essa pergunta grave com um forte
e simples “Preciso”, entdo construa sua vida de acordo com tal necessidade
(RILKE, 2006, 25).

Trata-se de um trecho da primeira entre varias cartas que Rilke enderecou
ao entao jovem poeta de nome Franz Xaver Kappus. No entanto, para que possa-
mos ler bem essas cartas, precisamos estar atentos a um problema, a saber, o da
possibilidade de transformar essas simples palavras de Rilke em um lugar-comum.
Faz-se necessario ir ao encontro da gravidade que elas trazem consigo. O escrever,
pelo menos no modo como o poeta exige de Franz Xaver Kappus, é algo que nao
da para ser representado. Nao é algo que se mostre para qualquer um. Ndo é tam-
bém fruto apenas de um trabalho copioso e nem tampouco de uma grande vontade
individual. Pode-se aprender a escrever. E a escrever muito bem! Porém, o que é
exigido pelo poeta é algo de muito mais precisdo, de maior urgéncia e necessidade.
E algo que o jovem poeta sé terd a possibilidade de alcancar na sua mais extrema
soliddo, na esperanca de que o escrever lhe seja concedido como uma dadiva, em
uma espera muito ativa, que se disponha ao inesperado.

Esse escrever exigido por Rilke que, diga-se de passagem, ndo é qualquer
um, s6 se disp0de ai, nessa espera que marca toda insisténcia e persisténcia do hu-
mano ha abertura possibilitadora de realizacdo de realidade, de retomada da dina-
mica, do tom, da cadéncia, que é o expor-se ao pdthos no interior do qual um certo
escrever pode se manifestar.

Com isso, o escrever interessado, retomando o que procuramos pensar des-
de o inicio, é aquele em que pode se dar a consumacdo de um modo de ser todo
préprio a partir de uma entrega aquilo que esta para além de cada um - a esfera do
extra-ordinario -, lugar em que a linguagem fala, impondo a todos os que a ele se
predispdem um determinado saber morar na sua proximidade, na vizinhanca do
inesperado, na tensdo entre toda possibilidade de ser e de nao ser, acolhendo o que
pede para ser realizado.
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Merleau-Ponty, entre
a estrutura e a diferenca

Alex de Campos Moura

esta apresentacdo, faremos uma breve sintese do percurso analitico que

procuramos seguir ao longo de nossa pesquisa, especialmente no Mestra-

do e no Doutorado, desenvolvendo um estudo sobre a filosofia de Merleau-
-Ponty. Nosso objetivo principal foi mostrar e acompanhar a presenca e os desdo-
bramentos de uma ontologia ao longo de sua obra, marcada especialmente pela
recusa do dualismo classico. Levantando uma perspectiva pouco considerada por
seus estudiosos, procuramos sustentar a presenca dessa dimensdo ontolégica ja
no inicio de sua obra, estabelecendo um eixo constante ao longo de sua reflexdo.

Em seu ensaio Marxismo e Filosofia, ap6s discorrer sobre o lugar a ser ocupa-
do pela filosofia, Merleau-Ponty nos oferece uma descricdo bastante precisa da filo-
sofia existencial: “Como seu nome indica, a filosofia existencial consiste em tomar
como tema nao somente o conhecimento ou a consciéncia, entendida como uma
atividade completamente auténoma que pde objetos imanentes e transparentes,
mas também a existéncia, isto é, uma atividade dada para si prépria numa situagao
natural e histérica, e tdo incapaz de abstrair-se desta situacdo quanto de reduzir-
-se a ela”’. A filosofia, que assume a existéncia e a coloca como questio, cabe agora
uma nova tarefa: reconhecer, por sob a consciéncia, um processo que nao funda a
si mesmo, que é sempre ja dado em uma situacdo da qual ndo é o autor, mas que
ao mesmo tempo ndo se limita a essa situacdo, ndo sendo por ela determinado. Na
Fenomenologia da Percepgdo, por sua vez, esse mesmo fendomeno é descrito como
central e como responsavel por fundar simultaneamente a liberdade e a situagao:

I MERLEAU-PONTY, Maurice. Marxismo e Filosofia, In: Os Pensadores, Sdo Paulo: Abril Cultural,
1975, p. 270
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“Eu sou dado, quer dizer encontro-me ja situado e engajado em um mundo
fisico e social - eu sou dado a mim mesmo, quer dizer, esta situacdo nunca me
é dissimulada, ela nunca esta em torno de mim como uma necessidade estra-
nha, nunca estou efetivamente encerrado nela como um objeto em uma caixa.
Minha liberdade, o poder fundamental que tenho de ser o sujeito de todas as
minhas experiéncias, ndo é distinta de minha inser¢do no mundo.”

Assim, a existéncia, nuclear na filosofia de Merleau-Ponty, torna-se esse lu-
gar aparentemente contraditério que reune, em sincronia, situacdo e liberdade,
tornando-as indiscerniveis. A existéncia opera ao mesmo tempo assegurando a au-
tonomia do homem, sua atividade ou individualidade, e sua inser¢do em um mun-
do “dado”, sua passividade ou generalidade, fazendo da presenca a si - marca do eu
como sujeito de suas acdes — uma des-presentacdo®, uma abertura ao que néo é ela.
Liberdade e situagdo revelam-se prismas diversos de uma mesma totalidade, como
Verso e reverso que se exigem e se implicam em uma estrutura tnica.

A situacdo nio é um puro dado e nem uma deliberacdo ou posicdo do sujei-
to; ela é um fatum vivido, experimentado “(...) a titulo de presenca obcecante, de
possibilidade, de enigma e de mito”*. Ela é uma possibilidade privilegiada, ou antes
um campo de possiveis, que se constitui em nossas relagdes mais originais com
o mundo e com o outro, antes de qualquer ato expresso, propondo-se como uma
significacdo latente que nos solicita, campo ja constituido ao qual estamos irrecu-
savelmente abertos. Mas, justamente como vivéncia, essa situacdo ndo é uma reali-
dade estranha e independente, permanecendo inseparavel do movimento humano
que a assume e concretiza.

A liberdade, portanto, também nao é uma criacao absoluta, um movimento
sem motivacdes, mas a retomada ativa de uma laténcia que lhe é constitutiva. A li-
berdade € ela propria uma situagio®, uma possibilidade assumida e portanto ativa-
mente realizada: “(...) ela consiste em assumir uma situacao de fato, atribuindo-lhe
um sentido figurado para além de seu sentido proprio”®. Ela é a transcendéncia que
a prépria imanéncia solicita ao dar-se como possibilidade e ndo como dado.

Situacdo e liberdade revelam-se, pois, constitutivas uma da outra, tornando-
-se impossivel “delimitar a ‘parte da situacido’ e a parte da liberdade””. A situacio
é liberdade, porque ela s6 se realiza e se efetiva para um sujeito que a assume, que
decide a maneira pela qual sera vivida; e a liberdade é situacao, pois ela é o movi-
mento de concrecdo ou de transformacao de um algo que ja se pronunciava, que

2 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percep¢io, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1994, p. 482
3Idem, p. 487

*Idem, p. 598

5Idem, p. 483

¢Idem, p. 635, nota 18

”Idem, p. 608
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ja se desenhava tacitamente, como o reverso de nosso engajamento, o poder que
nos é dado por ele. Assim, a liberdade, pensada como atividade, nao se distingue
da situacdo, concebida como um certo tipo de passividade, conduzindo a ideia da
existéncia como uma “atividade passiva” ou como uma “passividade ativa”.

0 homem, pensado em termos existenciais, passa por esse lugar equivoco
em que se encontram liberdade e situacao, sendo descrito como liberdade situada,
simultaneamente constituinte e constituido. A atividade humana nao é absoluta
porque ela é fendida por seu carater situado ou passivo, e a passividade ndo é total,
pois é integrada a um movimento ativo que a realiza.

Podemos perceber, assim, que a relacao entre liberdade e situacao adquire
uma importancia central na filosofia de Merleau-Ponty, desenhando uma questao
complexa, pois o que é afirmado nao é a liberdade e a situacdo, mas sim a unidade
entre ambas, sua articulacdo em uma totalidade sincronicamente ativa e passiva.

Foi justamente essa reunido aparentemente contraditéria que procuramos
tematizar em nossa pesquisa de Mestrado®. Nossa questdo foi entender como é
possivel afirmar uma tal simultaneidade entre situacio e liberdade, que antes de
uma imperfeicdo, é a definicio mesma da existéncia®. Tentamos fazé-lo mostran-
do que essa articulacdo sustenta-se sobretudo pela temporalidade, compreendida
como estrutura Unica em que o ativo e o passivo nao se dissociam mais. Procura-
mos sugerir, ainda, que essa concep¢do do tempo tem uma base ontoldgica, diversa
daquela que estabelece uma relacao de oposicdo ou de total separacdo entre Ser e
Nada. Pois, se tradicionalmente concebe-se a liberdade como uma puro poder de
negacdo, um puro Nada, e a situagdo como uma pura positividade dada, um puro
Ser, e coloca-se os dois como necessariamente separados, o que pudemos mostrar
é que, em Merleau-Ponty, a fusdo entre liberdade e situacdo conduz a explicitacao
de uma nova relacao entre Ser e Nada, na qual eles se revelam constitutivos um do
outro, originariamente ligados como uma totalidade tnica.

Isso posto, partimos entdo para nossa pesquisa de Doutorado!® Procuramos
ai trabalhar a maneira pela qual a filosofia de Merleau-Ponty prossegue em seu
movimento de “dissolucdo” das dicotomias cldssicas, sobretudo no que se refere
a oposicdo entre sujeito e objeto, mantendo seu projeto de uma reformulacdo on-
tolégica que recusa a cisdo entre o Ser e o Nada. Concentrando-nos naquilo que se
convencionou denominar “periodo intermediario” e “periodo final” de sua obra,
buscamos explicitar a presenca dessa ontologia como base de suas descri¢des, ar-
ticulando-as sob o eixo constante de recusa do dualismo classico, pela afirmacao
da ecceidade do sentido e pela constatagdo de um movimento de génese interno ao

8 Moura, Alex de Campos. Liberdade e situagdo em Merleau-Ponty: uma perspectiva ontoldgica, Sdo
Paulo: Humanitas, 2010

9 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percepgio, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1994, p. 445

1'MOURA, Alex de Campos. Entre o se e 0 nada: a dissolugdo ontolégica na filosofia de Merleau-
-Ponty, Sdo Paulo: Humanitas, 2013
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Ser que antecede a alternativa entre o naturante e o naturado, apoiado na reversi-
bilidade originaria entre o Ser e o Nada.

Trabalhando uma perspectiva pouco considerada pelos estudos sobre
Merleau-Ponty, buscamos evidenciar essa dimensdo ontoldgica ja em sua analise
sobre a linguagem, revelando-a como um tipo de Ser que se estrutura pela simul-
taneidade entre unidade e abertura. Génese de uma totalidade gracas a estrutura
diacritica de seus elementos parciais, ela explicita o processo espontaneo de ins-
tituicao do sentido que abdica de qualquer agente externo, revelando a transicdo
constitutiva entre o Ser e a negatividade, entre o todo e a abertura que o impede
de repousar em si. Do mesmo modo, recorrendo aos estudos de Merleau-Ponty
sobre a visdo e sobre o visivel, buscamos mostrar neles a presenca dessa com-
preensdo ontoldgica baseada no reconhecimento da dindmica autoformativa do
Ser, revelando-o como unidade internamente diferenciada, totalidade que irradia
singularizando-se e manifestando-se sem perder seu carater unitario. Pondo em
suspenso o dualismo classico, o Ser latente nas descricdes de Merleau-Ponty se
configura como reflexividade estrutural entre o geral e o singular, transicdo ori-
gindria entre o Ser e o Nada.

0 que pudemos sustentar, assim, é que nao apenas ha uma ontologia por sob
as diversas descricoes trabalhadas pelo fil6sofo, mas também que um de seus nu-
cleos principais esta na afirmacdo dessa reversibilidade originaria entre o Ser e o
Nada, reconhecimento de uma unidade primaria em que ambos se constituem reci-
procamente, revelando um Nada estruturante, responsavel por fazer ser, e um Ser
aberto, internamente diacritico. Tratou-se de acompanhar o movimento pelo qual
a ontologia merleau-pontyana propoe essa espécie de intercambialidade primaria,
ensinando uma génese espontanea do sentido e do todo que se faz pela negativida-
de estrutural de suas partes.

Buscamos entdo evidenciar o modo pelo qual o fil6sofo, a partir de certa
apropriacdo da linguistica de Saussure, compreende a linguagem, formulando-a
como um tipo de unidade processual que opera por diferenciacdo interna, esta-
belecendo uma comunicacdo espontanea entre o signo e a significacio. Procura-
mos mostrar que essa analise se desdobra em uma dimensao ontolégica, estabe-
lecendo uma imbricag¢do constitutiva entre o subjetivo e o objetivo, a aquisicao
e a transcendéncia. Realizando-se como passagem espontanea da parte ao todo,
do signo ao sentido, a linguagem revela uma légica concreta que ndo se separa de
sua existéncia, que recorre a ela para constituir-se; é pela propria estrutura de
cada parte, tomada como entidade referencial, que a unidade se forma e que um
sentido constante se afirma para o conjunto.

Essa abordagem nos permitiu tratar, simultaneamente, da relagdo que se es-
tabelece entre linguagem e percepc¢do. Vimos que é possivel reconhecer em ambas
um movimento similar, organicidade intrinseca as partes responsavel por garantir
a consisténcia prépria a um sentido que ndo provém do sujeito, que nao se reduz
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a categoria do objeto. Essa questdo contribuiu ndo apenas para a explicitacdo do
sentido ontolégico da linguagem, mas também para a tentativa de se pensar a rela-
cdo entre a “primeira” e a “segunda” fase da filosofia de Merleau-Ponty.

Na mesma linha analitica, tratamos da relacido entre linguagem e pintura. Re-
tomando o argumento desenvolvido antes, procuramos trabalhar como a aproxi-
macao entre as duas artes subentende um vinculo comum com a percepg¢do e com
o mundo percebido, revelando-as como expressdes de um movimento que se faz
aquém da distingao entre sujeito e objeto. A partir da maneira pela qual Merleau-
-Ponty compreende as duas atividades, buscamos mostrar seus pontos de inter-
secc¢do, sobretudo no reconhecimento de um tipo de significacao que se configura
espontaneamente pelo arranjo de suas partes, formando um sentido indireto e
processual que ndo depende dos atos deliberados de uma consciéncia. Retomando
arelacdo interna entre a parte e o todo, mostramos que nos dois casos ha uma sin-
tese ou uma unificagdo espontanea, instituicdo de uma unidade aberta. Pudemos
explicitar, confirmando a génese intrinseca ao Ser - apoiada na transi¢ao originaria
entre o Ser e o Nada -, que a linguagem e a pintura operam por diferenciagao inter-
na da totalidade, negatividade estrutural e formativa.

Concentramo-nos entdao em “O Olho e o Espirito”. Partindo de um comentario
de Merleau-Ponty sobre Descartes, procuramos acompanhar o modo pelo qual as
descricdes do corpo como fusdo do vidente e do visivel, do sensivel como unida-
de reflexiva e do sentido como instituicdo conduzem também ao reconhecimento
dessa génese interna ao Ser, dimensao autoinstituinte que o recurso a pintura deve
tornar manifesta. Ao retomar a discussao sobre a pintura, procuramos circunscre-
ver o espaco que ela ocupa na filosofia de Merleau-Ponty, afastando o modelo clas-
sico de representacdo, contribuindo para a compreensao e explicitacdo desse Ser
que recusa a alternativa entre o sujeito e o objeto, revelando a existéncia de uma
comunicacdo interna e reciproca entre os termos tradicionalmente opostos.

Passamos entdo a descricdo da ontologia presente no final da obra do fil6-
sofo. Tratando sobretudo de O Visivel e o Invisivel, buscamos compreender a afir-
macdo de Merleau-Ponty sobre a existéncia de um “had” originario, unidade aberta
que se oferece espontaneamente a percepc¢ao, responsavel pela “fé” em um mundo
e em uma organicidade que sustentam toda experiéncia. Partindo da explicitacao
dessa estrutura primaria, acompanhamos o modo como ela confirma a recusa dos
dualismos classicos, apoiando a critica do fil6sofo tanto as filosofias negativistas
quanto as intelectualistas. Nessa direcdo, explicitamos que o reconhecimento da
evidéncia originaria do mundo implica novamente a simultaneidade entre o Ser e
o Nada. Recuperando e acentuando as proposi¢des anteriores de Merleau-Ponty,
reafirma-se a reversibilidade entre ecceidade e abertura, e com ela a reconfigura-
¢ao ontoldgica que torna o Ser e o Nao Ser reciprocamente dependentes. Unidade
diacritica na qual os termos espontaneamente transitam e se revertem um no ou-
tro, pondo em suspenso a ontologia classica e o positivismo de suas categorias.
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Em linhas gerais, foi esse o percurso de que nos ocupamos em nossa pesqui-
sa. Trabalhamos assim com a tese de que h4, desde o inicio da obra de Merleau-
-Ponty, uma perspectiva ontoldgica ndo dualista, e que esta configura uma espécie
de eixo ao longo de sua reflexao, estabelecendo um ntcleo em torno do qual gravi-
tam suas principais proposicoes.
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Resumo

Com a publicacdo da Gesamtausgabe temos a possibilidade tinica de acom-
panharmos a génese do pensamento de Heidegger. Os diferentes caminhos
percorridos por sua filosofia hermenéutica, as interrupgoes, as voltas, os gi-
ros que suas nog¢des sofreram no maturar do seu pensamento ndo se deixam
apreender compreensivamente sem que se atente, entretanto, para aquilo que
despontou ja desde muito cedo, a saber; a utilizagdo do método fenomenologi-
co da ‘indicacdo formal’ [formale Anzeige]. A par disso, sustentamos a hipotese
de que foi por intermédio desse método que Heidegger pdde chegar um dia a
perguntar pelo sentido do ser, e ndo mais pelo sentido do ente, como até entao
propunha a tradi¢do metafisica. Nesses termos, o presente trabalho procura
descer ao tempo das primeiras prele¢des do filosofo alemao, especialmente
aquelas que vao de 1919 a 1923, quando a noc¢do da indicacdo formal vai ser
trabalhada extensivamente. E nosso interesse, pois, esclarecer-lhe o signifi-
cado, bem como entender a importancia de sua formulagdo, na medida em
que tal no¢do funcionard como uma defesa para a filosofia contra a queda no
ambito da referéncia, cuja pretensdo, esquecida de sua origem, era alcangar
adequadamente o objeto e, assim, enquadrar-se como uma ciéncia dos entes,
ainda que em sua totalidade. Acontece que as preocupacgoes de Heidegger es-
tdo inicialmente voltadas para o conceito de vida, o qual, por seu intermédio,
receberd a singular interpretacao de ‘ser-ai’ [Dasein], ‘existéncia’ [Existenz], o
que vai lhe exigir a elaboracdo de uma hermenéutica especifica, nomeada, a
partir de 1923, de ‘hermenéutica da facticidade’ [Hermeneutik der Faktizitqit).
E justamente esta hermenéutica, enquanto interpretagio fenomenolégica da
vida, que Heidegger quer conquistar, liberando-a da trama tedrico-conceitual
em que se encontrava refém por intermédio de uma filosofia especulativa, cuja
l6gica binaria sobremaneira da conta da especificidade de sua questdo. Pois,
de acordo com as formulagdes que propunha no periodo que vai até Sein und
Zeit, somente se acede ao pensamento do ser passando pela pergunta pelo seu
sentido, que se descortina com base na analitica do ser-ai fatico.

Palavras-chave: Heidegger, fenomenologia, hermenéutica, indicagao formal
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Quando se toma pela primeira vez em maos o tratado Sein und Zeit [SZ] e se
passa a acompanhar Martin Heidegger em seu percurso de pensamento nas densas
paginas de sua escritura ficamos como que absortos diante dos multiplos “concei-
tos” que vao se descortinando mediante a nossa leitura.! Ora, hoje ja se sabe que o
tratado havia sido solicitado ao entao jovem fildsofo, que desenvolvia seu trabalho
de docéncia na catedra de Marburg.? Entretanto, naqueles anos em que o tratado
aparecera nao se podia ter ciéncia de que este ndo era fruto tdo somente de uma
poderosa imaginacdo, mas, muito mais do que isso, de um duro, lento e complexo
trabalho de pesquisa, que, em tempo oportuno, iria permitir a Heidegger tecer a
trama de suas linhas. O confronto de suas préprias ideias com as de seus anteces-
sores, sejam estes explicitados ou ndo no decorrer do seu texto, nos da noticia de
que ali uma nova posicao filosé6fica era tomada, ou melhor, de que no ambito do seu
dizer a filosofia finalmente retornava ao solo no qual ela teve a sua origem e para
o qual ela jamais devia ter se deixado desviar, a saber; o solo esquecido e produtivo
da questdo do ser.

Diante da envergadura da questao, assim como da seriedade de sua investi-
gacdo, somos levados, em seguida, para a via do pensamento de Martin Heidegger.
Essa via, supomos, encontrara sustentagdo em um método singular. Mas, pergun-
tamos: que método é esse que esta presente na elaboracao da ‘fenomenologia her-
menéutica’ [phdnomenologische Hermeneutik]® de Heidegger e que permitiu a ele
interpretar o existente humano ndo mais de maneira objetiva, concebendo-o como
um ente simplesmente dado, passivel de ser classificado no enredo monétono das
categorias? Heidegger, logo no inicio do seu tratado, responde a esta indagacao
ao afirmar que se trata, para ele, do ‘método fenomenolégico’ [phdnomenologische
Methode]. Contudo, esse método, como propde antecipadamente Husserl*, preten-
de conquistar uma ciéncia eidética, o que significa dizer que ela se quer liberada da
realidade, ao passo que Heidegger procura descer ao detalhe da vida fdtica, a fim
de encontrar o impulso necessario para a pesquisa do sentido do ser.

Essa investigacdo, que desde muito cedo passou a cotejar o pensamento
do filésofo, teve como motivacio inicial o estudo da vivéncia e a possibilidade de

! Cf. M. Heidegger, Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem (Kriegsnotsemester
1919) (GA 56/57), 1987, p. 116, onde lemos que o “conceito” [Begriff], para o filésofo alemao, deve
ser interpretado em termos de uma compreensdo imediata, e ndo em sentido teorético. O seu campo
significativo esta relacionado com o formalmente objetivo, ou seja, deve ser entendido a partir da
perspectiva do pré-mundano, do algo em geral.

2 Idem, Mein Weg in die Phanomenologie. In: Zur Sache des Denkens (GA14), 2007, p. 99.

3 Cf. M. Heidegger, Ontologie. Hermeneutik der Faktizitit (GA63), 1988, p. 9, onde se 1é: “A expres-
sdo hermenéutica pretende indicar o modo unitario de abordar, colocar, aceder a ela, questionar e
explicar a facticidade”. Mais adiante, encontramos: “Atendendo melhor a seu significado originario,
o termo quer dizer: determinada unidade na realizacdo do hermeneuein (do comunicar), isto é, do
interpretar que leva ao encontro, visdo, manejo e conceito da facticidade” (p. 14).

* Cf. E. Husserl, Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica [Ideen zur
einer reinen Phdnomenologie und phanomenologischen Philosophie], 2006, p. 28.
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pensa-la ndo como coisa entre coisas.” De acordo com Heidegger (1987), o com-
portamento tedrico, no qual estamos direcionados para os objetos e por intermé-
dio do qual nos desligamos do mundo circundante, ndo nos permite compreender
a vida. Nesses termos, a critica radical que Heidegger (1987) faz nos primeiros
anos de seu trabalho de docéncia frente a interpretacio cientifica da vida se dirige
principalmente a atitude teorética levada a cabo pelas ciéncias de cunho natural-
-matematico, porque estas deixam de ver o mais importante, a saber, o fato de que
todos nos, de saida e de imediato, estamos enredados significativamente em um
‘mundo circundante’ [Umwelt].

Heidegger (1977) se vé confrontado, entdo, com a dura tarefa de introduzir,
nesse interim, o elemento hermenéutico [Auslegung]. Este elemento, entretanto, se
torna necessario por forca do préprio modo de ser do ente investigado. Faz parte
do modo de ser do ser-ai [Dasein] o fato de que estd sempre em jogo em sua exis-
téncia uma interpretacdo de si mesmo e do mundo, que no mais das vezes é impro-
pria e publica. O rompimento com a atitude teorética, ao que tudo indica, somente
pode ser conquistado quando formos capazes de compreender que esta atitude
ndo passa de ma interpretacdo da vida fdtica, de sorte que para acessa-la devemos
fazer a hipétese da existéncia de uma ciéncia pré-teorética, que, por sua vez, tem
por base uma apreensdo metodolégica propria.

Com efeito, da mesma forma que o fil6sofo alemao, ao preparar a critica da
fenomenologia reflexiva de Husserl, faz da fenomenologia uma ‘fenomenologia her-
menéutica’ [phdnomenologische Hermeneutik], ele visara descobrir o fendmeno
em seu sentido privilegiado.® Esta descoberta, porém, tera como pré-requisito uma
primeira abordagem da questdo do ser a ser desenvolvida a partir da ‘analitica
do ser-ai’ [Analytik des Dasein], pelos motivos acima explicitados. Como o ente a
ser primeiramente interrogado em seu ser é o ser-ai, apresenta-se aqui, segundo
Heidegger (1977), a possibilidade de uma ‘ontologia fundamental’ [Fundamenta-
lontologie] que sera, portanto, uma ontologia prévia a todas as demais. A partir
desse contexto propomos, entdo, que para o cumprimento do seu método se mos-
tra como imprescindivel o que Heidegger estabelecera em 1919 em termos de ‘in-
tuicdo hermenéutica’ [hermeneutische Intuition], porquanto por seu intermédio se
excluiria toda posi¢do tedrico-objetivante, assim como lhe permitiria meditar as
palavras essenciais da filosofia desde suas miultiplas conexdes e inter-relacdes.’

5 Cf. M. Heidegger, Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem (Kriegsnotsemester
1919) (GA 56/57), 1987, pp. 69 e 73.

¢ Heidegger desde muito cedo estava atento para as duas omissées da fenomenologia de Husserl, quais
sejam, a questdo do ser e a questdo do sentido do ser do intencional, de sorte que as suas interpretacdes
procuravam recuperar tal solo fenomenal, com o claro intuito de conduzir a fenomenologia para o
ambito das coisas mesmas, como intencionava prematuramente a sua maxima. Sobre estas questdes
cf. M. Heidegger, Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, 1979.

7 Idem, Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem (Kriegsnotsemester 1919) (GA
56/57), 1987, pp. 65, 86 e 117, onde se lé, respectivamente: “Nos movemos na aridez do deserto
com a esperanc¢a de compreender intuitivamente [zuschauend zu verstehen] e de intuir compreensi-
vamente [verstehend zu schauen] em lugar de conhecer sempre coisas [Sachen zu erkennnen]”; “(...)
estes fendmenos significativos das vivéncias do mundo circundante ndo os posso explicar destruindo
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Fundamentalmente estd em jogo aqui, como sugere o fildsofo no relatério Natorp,
a peculiar e promissora aproximacao entre ontologia e l6gica, na medida em que
se tem em vista tomar a vida fatica, em seu modo de ser e em seu falar, no sentido
de um fend6meno.® Heidegger (1977) dira, posteriormente, em SZ, que o fendmeno,
nesse sentido restrito, diz respeito ao que ndo se mostra diretamente e que por isso
se mantém velado.’ Fendmeno em sentido fenomenoldgico é, pois, o que constitui
o ser, sendo que o ser é sempre o ser de um ente. Entretanto, a fim de se poder li-
berar o ser do ente, conclui o fildsofo alemao, dependemos do modo adequado de
acesso ao ente para o qual o ser faz problema. O problema do ser surge para aquele
ente que, a diferenca dos demais entes, compreende ser, e porque o compreende,
compreende ‘mundo’ [Welt] e o ser dos entes acessiveis dentro do mundo. Ora, a
este ente chamado ‘ser-ai’ [Dasein] Heidegger reconhece que somos nds mesmos.

Por conseguinte, se prestarmos aten¢do nos momentos iniciais do tratado SZ
deparamos com algumas pistas interessantes: na sua introdu¢do Heidegger expde
no paragrafo 2 “a estrutura formal da questao do ser”; por outro lado, ja a partir
do paragrafo 5, intitulado “a analitica ontolégica do ser-ai como liberacao do hori-
zonte para uma interpretacao do sentido do ser em geral”, entra em jogo de manei-
ra mais clara a questdo metodolégica, para, finalmente, no paragrafo 7, Heidegger
apresentar “o método fenomenolégico da investigacdo”. Entretanto, é somente no
paragrafo 63, considerado por seus intérpretes como dizendo respeito a uma para-
da metodologica, que Heidegger introduz, explicitamente, a expressao ‘indicio’ ou
‘indicacdo formal’ [formale Anzeige], quando nos informa que a ideia de ‘existéncia’

seu carater essencial, suprimindo sua verdadeira natureza e desdobrando uma teoria. Explicar por
meio de fragmentagio equivale neste contexto a destruicio [Zerstérung] (...)”; “A vivéncia [Erleben]
que se apropria do vivido € a intuicdo compreensiva, a intuicdo hermenéutica [hermeneutische Intui-
tion], a formacdo originariamente fenomenolodgica que volta para trds mediante retroconceitos e que
se antecipa com ajuda de preconceitos e da qual fica excluida toda posicdo teorético-objetivante e
transcendente. A universalidade do significado das palavras assinala primariamente algo originario:
o carater mundano da vivéncia vivida”.

8 Cf. M. Heidegger, Interpretaciones fenomenoldgicas sobre Aristételes: indicacion de la situacion her-
menéutica, 2002, p. 47, onde se 1é: “Ontologia e ldgica devem ser reconduzidas a unidade origina-
ria do problema da facticidade e, por conseguinte, devem ser compreendidas como expressdes da
investiga¢do fundamental, investigacdo que pode se definir como hermenéutica fenomenoldgica da
facticidade (...). A hermenéutica é fenomenoldgica, o qual significa que seu ambito objetivo - a vida
fatica em relagdo com o modo de seu ser e de seu falar - se considera, segundo a tematica e o método
da investigacdo, como um fenémeno”.

° Cf. M. Heidegger, Sein und Zeit (GA2), 1977, p. 47. Talvez devéssemos repetir a frase: fendmeno em
sentido privilegiado é o que “(...) ndo se mostra diretamente”. Perguntamos se ndo podemos ouvir ai
o eco ao método da comunicagdo indireta de Kierkegaard, de sorte que tanto para o filésofo dina-
marqués quanto para o filésofo alemao, o caminho de pensamento que conduz a compreensao do
ser é sempre um caminho indireto, cujo percurso, a cada vez iniciado, joga com o desvio. Sobre esta
questdo, conforme nos informa o intérprete E. J. van Buren (1994) em sua tese doutoral The Young
Heidegger, podemos encontrar importantes diretrizes na leitura do texto de Kierkegaard, intitulado
Do ponto de vista do meu trabalho como escritor. Também devemos mencionar o que vem formu-
lado por Heidegger em suas Anmerkungen zu Karl Jaspers “Psychologie der Weltanschauungen”, de
1919/1921, a saber: (...) ndo temos a intencdo de poder nos aproximar da problematica da existéncia
de modo direto. Sua peculiaridade consiste precisamente no fato de que a perdemos, quando agimos
desse modo (ou seja, em uma postura de suposta superioridade que procura evitar desvios)”. Cf. M.
Heidegger, Wegmarken (GA9), 1976, p. 28.
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[Existenz] deve ser tomada estritamente nesse sentido. Porém, se nos reportarmos
novamente para a parte introdutdria do seu texto encontramos uma passagem que
acreditamos servir de chave de leitura para o que estava em jogo na constituicao
do seu método, identificado, agora, como indicagdo formal, a saber:

“Enquanto tema fundamental da filosofia, o ser ndo é o género dos entes, e,
ndo obstante, diz respeito a todo e qualquer ente. A sua “universalidade” deve
ser procurada mais acima. O ser e a estrutura ontoldgica se acham acima de
qualquer ente e de toda determinagdo Ontica possivel de um ente. O ser é o
transcendens pura e simplesmente (...)” (HEIDEGGER, 1977, p. 51).

Ora, essa passagem encerra um conjunto de ideias que, se descermos ao tem-
po das prelecdes que vao de 1919 a 1923, nos conduzem justamente para o teor
de sua discussdo, porquanto interessa a Heidegger (1995) demarcar a diferenca do
seu método da indicagdo formal frente a ‘generalizacdo’ [Generalisierung] e a ‘for-
malizacdo’ [Formalisierung], cuja distingdo havia sido proposta prematuramente
por Husserl.}* Como esclarece o filésofo na prele¢do do semestre de inverno em
1920/21, tratava-se para ele de ampliar essa distincdo, a fim de aceder, pois, a in-
dicacdo formal.!! Todavia, localizamos duas passagens na prelecdo de 1919 que
pensamos ser imprescindiveis tanto para o alcance do seu verdadeiro significado
quanto para a apreensdo do pano de fundo do seu debate. A primeira passagem diz:
“(...) descobrimos que o comportamento da vivéncia ndo se condensa e termina em
uma objetivacdo, que o mundo circundante ndo estd ai presente com um indice fixo
de existéncia (...)"” (Grifos nossos) (HEIDEGGER, 1987, p. 98); ja a segunda propde
o prejuizo de pensarmos a linguagem como sendo, de saida, generalizante, assim
como o fato de que para a tradicao, a generalizacdo de sua funcao significativa e de
seu carater de universalidade possui o0 mesmo sentido da universalidade concei-
tual e da teorética do conceito de género.'? Em palavras distintas, o que Heidegger
(1987) esta propondo é que seja na questdo da vivéncia do mundo circundante,
seja na pergunta pelo sentido do ser, ndo lidamos com uma légica binaria, referen-
cial, ponto a ponto, constituida por indices fixos, e sim com uma légica antepredica-
tiva de carater pré-teorético.'® Nesses termos, ndo podemos ultrapassar o carater

10 Cf. E. Husserl, Investigagdes l6gicas: prolegdmenos a légica pura, paragrafo 67 em diante; e Idéias
para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica [Ideen zur einer reinen Phanom-
enologie und phdanomenologischen Philosophie], paragrafo 13.

1 Cf. M. Heidegger, Einfiihrung in die Phanomenologie der Religion. In: Phdnomenologie des religidsen
Lebens (Wintersemester 1920/21) (GA 60), 1995, p. 57. Também encontramos os mesmos motivos
em uma passagem da prelecdo do pds-guerra oferecida em Freiburg. Heidegger nos fala aqui do ca-
rater enigmatico presente na pergunta pelo “hd algo?’, porquanto este “ha” possui uma multiplici-
dade de sentidos frente a um contetido (algo) que se encontra para mais além de si mesmo. Nesses
termos, o sentido do algo em geral ainda que implique o estar referido a algo concreto (um objeto), a
sua significacdo, entretanto permanece aberta, ou seja, ndo inteiramente adequada aos objetos. Cf. M
Heidegger, Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem (Kriegsnotsemester 1919) (GA
56/57), 1987, p. 68.

12 Idem, Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem (Kriegsnotsemester 1919) (GA
56/57),1987,p. 111.

13 Essa discussdo vai aparecer em Sein und Zeit quando Heidegger esta tratando do problema
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indicativo-formal dos conceitos filoséficos se tivermos a intencdo de realizar uma
investigacdo do sentido do ser, porque com essa ultrapassagem permaneceriamos
prisioneiros da esfera dos entes. Como bem lembra Heidegger (1987), o principal
problema metodoldgico da fenomenologia é como abrir cientificamente a vivéncia;
tal problema, entretanto, esta sujeito ao “principio dos principios” da fenomeno-
logia.'* Segundo pondera Heidegger (1987), o método fenomenolégico nio se ofe-
rece como um caminho teorético ou reflexivo, mas deve ser pensado em termos de
uma atitude fundamental.'® Dessa maneira, se o fildsofo alemao estd interessado,
como vimos até aqui, em conquistar uma interpretacdo da vida que garanta para si
a urgéncia de compreendé-la ndo mais por intermédio de teorizacdes vazias, acre-
ditamos que essa dimensao da caracterizacdo formal traz implicitamente o que
ja na prelecdo seguinte aparecerd em termos da indicacao formal. Contudo, neste
lugar, como veremos a seguir, tal inteleccdo estard ainda mais liberada de qualquer
referéncia entitativa.'®

Em sua Einfiihrung in die Phdnomenologie der Religion (GA60), Heidegger
(1995) desenvolve a tese de que o caminho para a filosofia é a ‘experiéncia fatica
da vida’ [faktische Lebenserfahrung], que ndo se esgota na experiéncia do conheci-
mento. Para o filésofo alemao isto diz: o vivido - o mundo [Welt] - ndo é um “obje-
to” [Objekt], e sim algo no qual se pode viver. Segundo Heidegger (1995), o que im-
porta é que essa experiéncia se torne acessivel, de sorte que possamos caracterizar
o ‘como’ [Wie] - o jeito e a maneira - da experiéncia de mundo, o que significa para
ele o perguntar pelo ‘sentido de relacdo’ [Bezugssinn]. O procedimento metodolé-

da verdade. Assim, se, por um lado, ha uma verdade predicativa, que determina a apreensdo do objeto
de maneira logicizante, o fildsofo se depara, por outro lado, com uma verdade antepredicativa, que
precede todo enunciado propositivo. Dessa forma, Heidegger podera estabelecer a distingdo entre o
como apofdntico e o como hermenéutico-existencial.

14 Cf. E. Husserl, Ideias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica [Ideen zur
einer reinen Phanomenologie und phdnomenologischen Philosophie], 2006, p. 69, onde se 1é: “(...)
tudo que nos é oferecido originariamente na “intui¢do” (por assim dizer, em sua efetividade de carne
e 0ss0) deve ser simplesmente tomado tal como se dd, mas também apenas nos limites dentro dos quais
sedad”.

15 Pensamos, a par disso, que a questdo da indicagdo formal ja aparece claramente nas formulagdes
de Heidegger do semestre do pds-guerra, quando, por exemplo, ele esta tratando da distingdo entre
o especificamente objetivo e o formalmente objetivo. Com efeito, enquanto o primeiro interrompe o
fluxo das vivéncias, privando a vida dela mesma, o segundo, ao ndo permanecer refém da teorizagdo,
se mantém livre, de sorte a servir de “(...) indicador da maxima potencialidade da vida”. Também, ndo
podemos deixar de mencionar a relagdo entre a indicagdo formal e o carater formalmente objetivo
do algo em geral, porquanto, como Heidegger propde, o sentido do “algo” remete ao “vivenciavel em
geral”, que, como tal, por se tratar do ambito do pré-mundano, encerra o momento do “para”, do “em
diregdo a”, para o interior do mundo. Sobre isto, cf M. Heidegger, Die Idee der Philosophie und das
Weltanschauungsproblem (Kriegsnotsemester 1919) (GA 56/57), 1987, pp. 1114-115.

16 Ndo podemos deixar de notar que este periodo marca a influéncia decisiva que as Logische Unter-
suchungen de Husserl tiveram sobre a formac¢do do pensamento do jovem Heidegger, principalmen-
te sobre a importancia da intuicdo categorial. Essa influéncia foi tdo decisiva que grande parte das
prelecdes oferecidas por Heidegger nesse periodo recebeu em seu titulo o cunho de Interpretacdes
fenomenoldgicas.
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gico exige, portanto, que afastemos da filosofia a dimensao do teorético, rompendo
com qualquer referéncia ao objeto que a tornaria uma ciéncia. Nesses termos, a
filosofia, para Heidegger (1995), jamais se deixaria reduzir a uma simples ciéncia,
mas é vida vivida por um ser capaz de fala. Por isso, ela ndo se esgota em referéncia
alguma, de maneira que “apenas” abre horizontes de investigacdo. Para o fil6sofo
alemao, que procura um acesso ao dmbito dos vividos, o histérico é, pois, o feno-
meno privilegiado.!” Porém, adverte Heidegger (1995) a seguir: ndo se deve enten-
der o fendmeno como um ‘objeto’ [Objekt] ou como uma ‘objetualidade’ [Gegens-
tand]. Heidegger nomeara ‘atitude’ [Einstellung] aquela conhecida referéncia aos
objetos, cujo comportamento surge do ‘complexo tematico’ [Sachzusammenhang]
e que suspende a referéncia viva ao objeto. Essa ‘compreensao atitudinal’ [eins-
tellungsmdssiges Verstehen] distingue-se, por sua vez, da ‘compreensdo fenomeno-
logica’ [phdnomenologischen Versthen], para a qual o ‘tema’ [Sache] permanece li-
vre. Como esclarece Heidegger: “Na metodologia chamamos de “indicacdo formal”
[formale Anzeige] o emprego de um sentido que guia a explicacdo fenomenoldgica.
Aquilo que o sentido formalmente indicado traz consigo constitui o horizonte no
qual os fendmenos serdo vistos” [grifos nossos] (HEIDEGGER, 1995, p. 55).

O problema da indicacdo formal diz respeito, pois, de acordo com Heidegger
(1995) a “teoria” do método fenomenolégico, dos atos tedricos, do fendmeno de
distinguir. Levando-se em consideracdo que a filosofia permanece refém da gene-
ralidade, ela realiza a classificacdo do ente, utilizando-se, para tanto, do uso de
categorias, que pretendem dar conta da totalidade do ser do ente. Isto exige, por
seu turno, que o ente seja sempre para uma consciéncia, de modo que ela pergunta
pela conexdo das “formas de consciéncia” em que o ente se “constitui”. Tornar a
consciéncia uma regido, entretanto, é o projeto da fenomenologia transcendental
de Husserl, que procura descrever o ser ideal a partir da distincdo radical entre as
entidades reais e as entidades categoriais. Assim, a determinagao légico-formal do
objeto intencional serve, para Husserl (2001), de guia transcendental.

De acordo com Heidegger (1995), Husserl, porém, teve de distinguir primei-
ro a ‘formalizacdo’ [Formalisierung] da ‘generalizacdo’ [Generalisierung], a fim de
poder pensar o campo do eidético. Para Heidegger (1995), “generalizagao” significa
‘generalizacdo genérica’ [gattungsmdssige Verallgemeinerung], como no exemplo:
o vermelho é uma cor, a cor é uma qualidade sensivel. Nesses termos, sugere Heide-
gger (1995), temos a impressdo de que o processo poderia continuar: qualidades
em geral, a vivéncia, o género, a espécie, a esséncia sdo objetualidades. Entretanto,
o transito que vai de “vermelho” para “cor” ou da “cor” para “qualidade sensivel”
nao é o mesmo que vai de “qualidade sensivel” para “esséncia” e da “esséncia” para
“objetualidade”. Aqui, indica-nos Heidegger (1995), temos um rompimento, visto

17 Sobre esta questdo é interessante a consideracdo de Heidegger em torno do sentido “geral” do
histdrico como sendo algo relativo ao passado. A par disso, Heidegger se questiona se esta forma de
generalidade, embora parega corresponder ao mais geral, seria, pois, filosoficamente principial. Cf. M.
Heidegger, Einleitung in die Phdnomenologie der Religion (Wintersemester 1921/22) (GA 60), 1995,
p. 55.
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que no primeiro caso o que se tem é uma generaliza¢do, ao passo que no segundo
temos uma formalizag¢do.!®

A generalizagdo, portanto, se liga a um setor temdtico, o que para a formaliza-
¢do ndo ocorre. Contudo, pondera Heidegger (1995), embora a predicacao formal
nao esteja ligada tematicamente ela deve estar motivada pelo sentido da referéncia
atitudinal. Para o fildsofo alemao isto corresponde a dizer, entdo, que a origem do
formal encontra sua raiz no sentido referencial do geral. Mas, pergunta Heidegger
(1995): é este o sentido de “formal” que encontramos na indicacdo formal? E ele
responde de modo categorico: nao! Seu sentido é mais origindrio, visto que na on-
tologia formal nao se esta referindo a algo conformado objetualmente. A indicacao
formal fica fora do carater tedrico-atitudinal, ou seja, ele se afasta da significacao
do “geral” do conceito de género.

De posse desta orientacdo, Heidegger (1995) pergunta o que é, pois, a feno-
menologia? Tendo em conta a totalidade de sentido exigido por ela - e a fenomenolo-
gia é justamente a explicacdo dessa totalidade (sentido de conteddo [Gehaltssinn],
sentido de referéncia ou relacdo [Bezugssinn] e sentido de realizagdo ou perfor-
mativo [Vollzugssinn])'® -, o filésofo alemdo se depara com o logos dos fendomenos,
no sentido do verbum internum. Ou seja, trata-se, aqui, ndo da expressao, mas pre-
cisamente da indica¢do.?’ Tendo em vista que a indicagdo formal pertence como
momento teorico a ‘explicacdo fenomenolodgica’ [phdnomenologischen Explikation],
sendo o formal algo relativo a referéncia: “O indicio deve indicar antecipando a re-
feréncia do fend6meno - num sentido negativo, porém, como se se tratasse de uma
adverténcia! Um fendmeno deve ser dado previamente de tal modo que o sentido
referencial fique em suspenso” (HEIDEGGER, 1995, p. 64). Em tultima analise, a in-
dicacdo formal funcionaria, pois, como uma ‘defesa’ [Abwehr] contra o desvio para
a objetividade, frente a qual a experiéncia fatica da vida sempre se vé ameacada.

18 Esta passagem é similar a que se encontra na prelecdo do pés-guerra, de 1919, quando Heidegger
esta expondo a vivéncia da catedra, onde se lé&: “Eu comeco a teorizar progressivamente a partir do
vivido no mundo circundante: a catedra é marrom; marrom é uma cor; a cor é um dado sensorial
genuino; o dado sensorial é o resultado de processos fisicos ou fisiolégicos; os processos fisicos sdo a
causa primaria; esta causa, o objetivo, responde a um determinado nimero de oscilagdes de éter; os
nucleos de éter se decompdem elementos simples que estdo conectados por leis igualmente simples;
os elementos sdo o ultimo; os elementos sdo algo em geral”. E, a seguir, o filésofo pondera, em tom
interrogativo: “Por acaso temos que atravessar todos os estadios motivacionais, comegando com a
percepgdo marrom, para sermos capazes de emitir o juizo (“capaz” segundo a possibilidade do sen-
tido e de sua realiza¢do”: “é [isso] algo”?”. Cf. M. Heidegger, Die Idee der Philosophie und das Weltans-
chauungsproblem (Kriegsnotsemester 1919) (GA 56/57), 1987, pp. 112-113.

19 Vale dizer que esses miultiplos sentidos que expressam a totalidade do fendmeno representam o
triplo movimento de esquematizacdo da intencionalidade, os quais irdo se condensar no sentido de
temporalizacdo [Zeitigungssinn]. Cf. ]. A. Escudero. El lenguaje de Heidegger, 2009, p. 62. Em suas
Anmerkungen zu Karl Jaspers “Psychologie der Weltanschauungen” Heidegger (1976, p. 22) observa
que o carater intencional deve ser tomado em sentido bastante “formal”, a fim de se deixar de lado o
sentido referencial tedrico, porquanto este faz remissao ao “ter algo em mente”, ao “ser intencionado
como”, ou, em palavras distintas, a algo conformado objetivamente.

20 Cf. H-G. Gadamer, Warheit und Methode, 1986, p. 426, onde encontramos que O verbum internum, ou
voz interior, corresponde aquilo que Agostinho tinha em mente ao formular sua doutrina da palavra
interior, que possui seu ser na func¢do de tornar aberto (clarificar).
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Se nos reportarmos, porém, para a prelecdo seguinte, intitulada Phdnome-
nologische Interpretationen zu Aristoteles (GA61), de 1921/1922, torna-se possivel
verificarmos alguns apontamentos criticos sobre o seu método.

No contexto da presente prelecao, Heidegger (1985) procura pensar o ca-
rater principial da definicao da filosofia, de maneira que sustenta que ela deve ser
tomada em sentido indicativo-formal, porquanto na filosofia o que esta em ques-
tdo ndo é um objeto determinado. Como esclarece o fildsofo alemao, indicado for-
malmente deve ser compreendido nao em termos da representa¢do, como se, num
certo momento, teriamos em maos o proprio objeto da filosofia, mas que o que
¢ dito de maneira principial tem o carater do “formal”, do “impréprio”, do “vazio
de conteudo”. A indicacdo formal, conforme sustenta Heidegger (1985), recorre ao
improéprio e indeterminado, a fim de “seguir a dica” que ele fornece como caminho
para o pensamento. O que € indicado de modo formal encontra, portanto, no cara-
ter de dica, uma direcdo para a investigacdo fenomenoldgica, que viabiliza encon-
trar os “existenciarios” que fazem remissao ao ser. Como bem justifica Heidegger,
o “formal”, aqui, ndo é relativo ao eidético e tampouco o seu contrario diz respeito
ao “material”: “(...) “Formal”, o “formal” [das “Formale”] é um tal contetido [Gehalt],
que remete as dicas [Anzeige] na direcdo, prelineia o caminho [Weg vorziechnet].
Aqui, na filosofia, ndo se deve separar “indicativo-formal” [Formal-anzeigend]. O
formal ndo é “forma” e dica de seu contelido; mas sim “formal” é principio da deter-
minacdo [Bestimmungsansatz]; carater do principio [Ansatzcharackter]!” (HEIDE-
GGER, 1985, p. 34). Bem, essa metodologia que nos propde perseguir as indicagdes
do “formal” precisa ser entendida de maneira distinta a qualquer demonstracao.
Certamente, com respeito ao ser e ao seu sentido, que é justamente o modo de
apreendé-lo, toda demonstragdo e calculo sempre chegam tarde. De acordo com
Heidegger (1985), a ‘situacdo hermenéutica’ [hermeneutische Situation] da inves-
tigacdo do ser somente vem nos mostrar que é propriamente o sentido do ser o
principio filosé6fico de todo ente, o qual, por sua vez, ndo é seu “universal”, o “gé-
nero generalissimo”, a regido suprema. De igual forma, isso vai corresponder ao
reconhecimento de que a filosofia deve ser compreendida em termos de uma onto-
logia fenomenoldgica, porquanto nela esta sempre em jogo o ente em vista do seu
ser. Em tom conclusivo, mas ndo menos esclarecedor encontramos: “(...) Indicacao
formal: “Ser” é o vazio indicativo-formal” (HEIDEGGER, 1985, p 61).

E por isso que Heidegger (1988), ja em sua prelecdo de 1923, intitulada Onto-
logie. Hermeneutik der Faktizitdt, no momento em que examina os mal-entendidos
da tradicdo filosoéfica, sustenta que a indicacdo formal ndo deve ser tomada como um
enunciado geral. Muito pelo contrario, o que a indicacdo nos fornece é a possibilida-
de de percorrermos um caminho de pensamento que, muito embora nos apresente
um contetudo indeterminado em sua dica de direc¢do, por outro lado, este, sendo-nos,
de saida, compreensivel, permite-nos alcangar adequadamente seu curso. Entretan-
to, também faz parte dessa situacao, ressalta Heidegger, o fato de que devemos nos
apoiar, a maneira de prevencdo, no combate a outros pontos de vista, uma vez que
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estes acabam apagando justamente aquilo que mais devemos estar atentos. E o que
quer significar isso sendo que o emudecimento dos conceitos filos6ficos nos serve
de indicio de que estamos uma vez ainda diante de grandes questdes? E justamente
essa relacdo que Heidegger (1988) quer apontar quando esclarece que o fenémeno
€ uma categoria tematica que apenas deve orientar o acesso e predispor o trato das
coisas, de maneira a significar “(...) a constante preparagdo do caminho” [Bereitung
des Weges| (HEIDEGER, 1988, p. 76). Em palavras distintas, Heidegger (1988) con-
sidera que a categoria fendmeno possui, pois, a fungao de alertar criticamente o ver,
reconduzindo-o a destruicdo dos encobrimentos da tradicdo. Em contrapartida, ao
se destacar que o ser no modo do ‘encobrimento’ e do ‘velamento’ [Verborgenheit] é
inerente ao carater-de-ser que é objeto da filosofia, conquista-se, segundo o fil6sofo
alemao, o rigor exigido pela categoria de fendmeno.

Com efeito, também devemos sublinhar que em suas Anmerkungen zu Karl
Jaspers “Psychologie der Weltanschauungen”, de 1919/1921, Heidegger faz consi-
deracdes decisivas sobre o problema do método da indicagdo formal. Nesses ter-
mos, ndo podemos deixar de observar a maneira pela qual Heidegger (1976) se
preocupa em chamar a atencdo para a palavra “vida”, considerada por ele uma pa-
lavra-problema, que deve ser mantida em sua plurivocidade. Somente assim, pensa
o filésofo alemao, é que podemos indicar os fendmenos por ela intencionados. Es-
tes, contudo, sdo circunscritos por ele em duas direcdes de sentido, a saber, a vida
como objetivacdo e a vida como vivenciar. OQutro aspecto que devemos apontar é
o que Heidegger (1976) formula sobre a importancia da questao do ser diante do
“eu sou”. Desta feita, frente a experiéncia em que me apreendo sendo, qualquer
tentativa de determinacdo regional do “ser” a partir do “eu” é falha, porque apaga
justamente o sentido do ser. Em confronto com essa ma interpretacdo, o filésofo
alemao é contundente em sua fala: “(...) dai que resulta a necessidade de uma sus-
peita radical” frente aos nexos conceituais que surgem de qualquer objetivacdo
regional” (HEIDEGGER, 1976, p. 30) Como sustenta Heidegger (1976), é somente
na medida em que o “eu sou” pode ser articulado como algo é que a existéncia
pode ser interpelada formalmente como um modo de ser. Portanto, no que se re-
fere a indicacdo formal, as Notas de Heidegger em torno da obra de Jaspers nos
esclarecem que no tocante a ‘questdo do ser’, do ‘sentido do ser’ [Sinn von Sein],
do ‘ser historico’, da ‘vida fatica’ [Leben faktischen], ou da ‘existéncia’ [Existenz],
os caminhos de pensamento a serem percorridos, com o intuito de se buscar uma
interpretacdo afim com a sua fundamental problematica, sdo apenas indicativos
e, por isso, jamais alcancam uma plenitude de sentido que esgote o que eles tem
a dizer. O sentido pleno, que é propriamente o fendémeno, jamais se plenifica, uma
vez que com isso se apagaria sua dimensdo indicava. Talvez seja por isso que o
carater improprio do “formal” serve a Heidegger, a cada vez, de indicacdo para a
compreensao do ser, o que lhe permite delimitar sua questao, fazer bordas no seu
“vazio”, de sorte a ir contornando o ser sempre por novas “margens”. Pois, como
reza a fenomenologia hermenéutica de Heidegger (1985), o ser é nada de ente, e a
filosofia, ontologia em sentido radical.
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Merleau-Ponty e a arte como
deiscéncia do Ser

Amauri Carboni Bitencourt®

Resumo

Procuraremos investigar a teoria de Maurice Merleau-Ponty em que busca
reconstruir o mundo como sentido de Ser absolutamente diferente do “re-
presentado”, a saber, como Ser vertical que nenhuma das “representac¢des”
esgota e que todas “atingem”, o Ser selvagem. Nesse sentido, a arte, especial-
mente a pintura de Cézanne, ensina de modo claro ao filésofo que a “visdo é o
encontro de todos os aspectos do Ser”. O olho, dentro desse contexto, é o meio
sensivel de que possuimos para experenciarmos essa abertura espontanea,
provocada pela arte, numa espécie metaférica de deiscéncia do Ser. Correla-
tivamente, esta investigacdo ontoldgica aponta tracos de aproximagio com a
teoria lacaniana acerca do “real”. Trata-se este trabalho, pois, de investigar em
que medida a arte de Cézanne pode ensejar uma discussio ontologica mer-
leaupontyana acerca do Ser de indivisao, e sua relagdo com o “real” de Lacan.
Palavras-chave: Ser selvagem. Ontologia Indireta. Real lacanian. Ser de Indi-
visdo.

Especialmente em seus ultimos projetos, Merleau-Ponty (1991, p. 142) ti-
nha como meta fazer uma filosofia que buscasse, acima de tudo, uma “reabilita-
¢do ontolégica do sensivel”. Ao contrario de um pensamento de sobrevoo, de um
pensamento que privilegia o dualismo, que nega o enraizamento do homem no
mundo, a filosofia de Merleau-Ponty (1991, p.22) - usando suas proprias palavras
- “mergulha no sensivel, no tempo e na histéria”. Se de fato, como ele escreve na
Fenomenologia da Percepgdo, “estamos misturados no mundo e aos outros em uma
confusdo inextrincavel” e ainda: “a verdade ndo habita o homem interior, ou antes,
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nao ha homem interior; o homem esta no mundo, e é no mundo que ele se conhe-
ce”, Merleau-Ponty recorre entdo nao mais aos grandes sistemas filoséficos, mas ao
mundo da vida.

Em seu trajeto filosofico, o pensador francés, inimeras vezes fez alusdo a
arte, sobretudo, a pintura. E o que vemos, por exemplo, em 4 diivida de Cézanne,
um texto escrito em 1942 e publicado em 47. Neste ensaio, Cézanne aparece como
figura em destaque para pensar sobretudo acerca da duvida e prejuizo psicolégico
a partir de consideragdes do préprio pintor, da natureza primordial (em germina-
¢d0), da expressao e da liberdade do mundo da vida. Dizia que “Cézanne pensa com
a pintura” e para libertar-se, todas as manhas retomava sua pesquisa pictorica. Em
A linguagem indireta e as vozes do siléncio, de 1952, titulo extraido da obra do escri-
tor André Malraux, volta-se para concepg¢des sobre pintura e linguagem. Em 1960,
a pedido de um editor de uma revista de arte que estava sendo langada chamada
Art de France, escreveu o ensaio O olho e o espirito. De férias juntamente com sua
esposa Suzie e sua filha Marianne, em uma casa que um pintor lhe alugara, perto de
Aix-em-Povence, Merleau-Ponty interroga novamente a visao, e o faz fundamental-
mente a partir da pintura. Vale lembrar que o local era préximo de onde Cézanne
produzia seus experimentos pictdricos.

0 privilégio do filésofo por Cézanne - que aparece no decorrer de suas obras
- estd na busca de alguém cuja pesquisa se enraizava nas bases geoldgicas da na-
tureza, fundadas na percepc¢do espontanea, a partir de uma experiéncia da prépria
vivéncia cotidiana, da frequentacao pré-reflexiva com o mundo, na tentativa de um
conhecimento que ndo privilegiasse um dos opostos do dualismo, mas que se ins-
talasse no solo de “sentido bruto” onde tudo estd meio confuso e indistinto. Esta é
a concepcao de Cézanne e é também a de Merleau-Ponty. Em sintese, ele escreveu
em uma nota de trabalho da obra inacabada O visivel e o invisivel que almejava fazer
com que a sua filosofia fosse “como uma obra de arte, um objeto que pode suscitar
mais pensamento do que os que nela estdo contidos'”. A filosofia assim compre-
endida seria “uma expressdo da experiéncia muda de si”, uma criacdo. Essas ob-
servagdes preliminares levam ao ponto central: “arte e filosofia em conjunto?, sdo
justamente ndo fabricagdes arbitrarias no universo do espiritual (da ‘cultura’), mas
contato com o Ser na medida em que sdo criagdes”. Assim, as criagdes levam-nos a
pensar o mundo em sua raiz, em germinacao.

I
0 que a arte teria entdo a ensinar a filosofia?

No ensaio O olho e o espirito, Merleau-Ponty, ao questionar os valores da cién-
cia convencional, fala de uma “ciéncia secreta”, de uma forma de pensar, conceber
e buscar que privilegia o territdrio anterior a todo pensamento reflexivo. De acor-

! Grifo de Merleau-Ponty.
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do com o fil6sofo, sdo os artistas e alguns filésofos “esclarecidos” que se ocupam
deste lugar “pré-espacial”. Muito mais do que qualquer outra forma de expressao,
Merleau-Ponty encontra na pintura uma maneira de acessar a percep¢ao origina-
ria onde as dicotomias sujeito/objeto, corpo/alma, razdo/sentimento ainda nao
foram concretizadas. Resulta dai o conceito de “Ser de indivisao”. Constatacio do
periodo da maturidade do filésofo, o Ser de indivisdo ou “carne” ndo é uma coisa ou
um ente: “o Ser de indivisdo designa, sim, a generalizacdo daquela constatacdo ad-
vinda, primeiramente, da experiéncia perceptiva, mas ndo exclusivamente delaf...]”
(MULLER-GRANZOTTO, 2007, p. 292), é um lugar “pré-espacial” (MERLEAU-PON-
TY, 2004, p. 39), “lencgol de sentido bruto” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 15) onde “as
coisas disputam entre si meu olhar”(MERLEAU-PONTY, 2004, p. 79).

Merleau-Ponty afirma que a ciéncia - de sua época - se reduz a um conjunto
de técnicas pré-definidas com a finalidade de um controle experimental. Ele nao
deixa, alias, de declarar que “o pensamento ‘operatério’ [da ciéncia] torna-se uma
espécie de artificialismo absoluto” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 14) e que, portan-
to, este pensamento de sobrevoo, que vé o objeto em geral, deve se colocar num
territério semelhante ao do artista e a partir do qual cria suas obras, qual seja, o
mundo da experiéncia.

Pelo simples fato de nascermos comegamos a participar do “mundo da vida”
e nao conseguimos sair nem nos afastarmos dele, por isso, ndo podemos fazer uma
reducdo ao eu-puro®. O mundo da vida evidencia um nascer continuado onde tudo
esta “se fazendo”, esta se movimentando - ndo temos como paralisa-lo para fazer-
mos reflexdo - onde ndo somos apenas espectadores, mas mantemos uma relacao
de reversibilidade com ele. De onde se segue que a proposta merleaupontyana é a
de que estudemos o Ser no préprio mundo da vida, na prépria experiéncia.

Sera que poderiamos afirmar que Merleau-Ponty, desta forma, estaria des-
prezando a ciéncia? No prefacio da Fenomenologia da percepgdo ele diz que:

todo o universo da ciéncia é construido sobre o mundo vivido, e se queremos
pensar a prépria ciéncia com rigor, apreciar exatamente seu sentido e seu
alcance, precisamos primeiramente despertar essa experiéncia do mundo da
qual ela é a expressdo segunda. A ciéncia ndo tem e ndo terd jamais o mesmo
sentido de ser que o mundo percebido, pela simples razdo de que ela é uma
determinacdo ou uma explicagcdo dele (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 3).

% Segundo Merleau-Ponty (2003, p. 114), “nunca temos diante de nés puros individuos, geleiras de
seres insecaveis, nem esséncias sem lugar e sem data, ndo que existam alhures, para além de nosso
alcance, mas porque somos experiéncias, isto é, pensamentos que experimentam, atras dele o peso
do espago, do tempo, do préprio Ser que eles pensam, que, portanto, ndo tém sob seu olhar um espa-
¢o e um tempo serial, nem a pura idéia das séries [Deus absoluto], tendo, entretanto, em torno de si
mesmos um tempo e um espa¢o de empilhamento, de proliferacdo, de imbricagdo, de promiscuidade
- perpétua pregnancia, parto perpétuo, geratividade e generalidade, esséncia bruta e existéncia bru-
ta que sdo os ventres e os nds da mesma vibragdo ontoldgica”.
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A tentativa do filésofo é de reconhecimento de um saber aquém da analise
cientifica, por isso diz que a ciéncia é uma “expressdo segunda”. Mais precisamente,
ele ndo quer a extin¢do dela, tampouco invalida-la, mas nos alertar para o fato de
que o mundo é algo vivo e dindmico e, consequentemente esta num fluxo continuo.
Com forte razao, insistird que o pensamento cientifico tornou-se uma espécie de
“artificialismo absoluto”. Como sera entdo que ela pode lidar com os acontecimen-
tos que se desdobram ante nosso olhar atual? E dentro desse contexto que Merleau-
-Ponty (2004, p. 14) propde: “é preciso que o pensamento da ciéncia - pensamento
de sobrevdo, pensamento do objeto em geral - torne a se colocar num ‘hd’ prévio, na
paisagem, no solo do mundo sensivel e do mundo trabalhado [...]”. A partir disso “o
pensamento alegre e improvisador da ciéncia aprendera a ponderar sobre as coisas
e sobre si mesmo, voltara a ser filosofia...” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 15).

Cremos ser importante investigarmos esta proposta filosofica merleaupon-
tyana. Nos textos escritos depois de 1945, Merleau-Ponty vé a necessidade de uma
mudanca no seu trajeto filos6fico e propde uma ontologia indireta do Ser bruto
e do Espirito selvagem. O que quer, na verdade, é fazer uma filosofia no préprio
“mundo da vida” onde ha um pré-saber e ndo mais, como acreditam alguns fildso-
fos (e cientistas), um saber absoluto. Em dltima instancia, trata-se de um retorno
“as coisas mesmas”. Esclarece ele: “retornar as coisas mesmas € retornar a este
mundo anterior ao conhecimento do qual o conhecimento sempre fala*, e em re-
lacdo ao qual toda determinacao cientifica é abstrata, significativa e dependente
[..]"; e exemplifica: “como a geometria em relacdo a paisagem - primeiramente
nds aprendemos o que é uma floresta, um prado ou um riacho” (MERLEAU-PONTY,
1996, p. 4) depois é que conseguimos distinguir relacées geométricas (cubos, es-
feras e cones como disse Cézanne) na propria paisagem. A partir disso, podemos
transportar essas relacdes para uma tela.

Desse modo, primeiramente temos a experiéncia perceptiva onde nao ha
uma fixacdo do presente e, posteriormente fazemos reflexdes sobre o percebido.
Em todo caso, ndo ha que fazer uma sintese do percebido: “é junto a nossa experi-
éncia primordial da natureza que encontramos o sentido das coisas” (ESSEMBURG,

2004, p. 76). Nesse tocante, foi por um retorno as coisas mesmas que

Merleau-Ponty propds o principal desafio de sua filosofia, a saber, a conside-
racdo dos fendmenos ndo a partir de um sistema de pensamentos ja consti-
tuidos e sedimentados como modelo ontoldgico, mas a partir da experiéncia
em que os fendmenos primeiramente se manifestariam para nés. (MULLER,
2000, p. 235)

E nesta experiéncia primordial com o mundo - ou neste desdobrar dos fe-
némenos - que aparece o visivel ontoldgico. Aqui cabe um esclarecimento bastan-

* Grifo de Merleau-Ponty.

Amauri Carboni Bitencourt




te significativo: Merleau-Ponty, ao fazer da pintura seu objeto de estudo, diz que
ela “jamais celebra outro enigma sendo o da visibilidade” (2004, p.20). Quando
ele fala do visivel, ele ndo esta se referindo a uma visibilidade empirica, mas uma
visibilidade ontolégica. Uma visibilidade que nos permite ver uma “deiscéncia
do Ser”. Isso ele comeca a perceber a partir da frequentacao as obras de Cézanne.
De toda sorte, segundo o fil6sofo, o pintor, de modo geral, sempre soube que sua
obra existe “no visivel a maneira das coisas naturais” (MERLEAU-PONTY, 2004,
p. 42), e que antes de figurar o mundo ela figura a si mesma. Essa visibilidade do
qual Merleau-Ponty descreve no texto O olho e o espirito —ontoldgica - que nao co-
loca o visivel e o invisivel como opostos - abre passagem para acedermos a uma
profundidade. Da mesma forma aqui, ele ndo fala de uma profundidade geomé-
trica, mas daquela que presenciamos na nossa experiéncia perceptiva no mundo
da vida. Isto porque as préprias coisas ndo sio seres-em-si, mas se entrelacam
com outras coisas, ndo sdo corpos-fechados: imbricam-se mutuamente, e entre
elas ha algo que as liga e que ele chama de carne, solo comum ou tecido. Mais
precisamente: “existe af o tecido comum de que somos feitos. O Ser selvagem”; as
coisas ele as chama também de “coisas pré-analiticas” (MERLEAU-PONTY, 2003,
p. 192), pois surgem antes da reflexdo, da andlise. A carne é a “deiscéncia do
vidente em visivel e do visivel em vidente” (MERLEAU-PONTY, 2003, p. 148). E
nesse solo comum que percebemos a profundidade.

Cumpre-nos compreender que a visibilidade, ndo obstante mostrar perfis
das coisas, comporta ainda uma invisibilidade. Nao é o que nao é visivel, mas aqui-
lo que ndo se mostra integralmente. Invisivel, aqui proposto ndo como “oposto do
visivel, mas seu encolhimento, seu estar em visiveis outros que ndo se domina de
uma sé vez (TASSINARI, 2004, p. 154)”. “0 invisivel ndo é uma auséncia objetiva [...]
¢ uma auséncia que conta no mundo, uma lacuna que nao é vazio, mas ponto de
passagem” (CHAUI, 2002, p. 116). Ora, para Merleau-Ponty, a expressao artistica se
faz sempre a partir deste siléncio, desta “fissura”, deste “negativo fecundo”, desta
fissura, que o visivel faz ver, que vislumbremos, mas ndo conseguimos apreendé-lo
ou captura-lo. E buscando expressar essa reversibilidade do visivel /invisivel que o
artista cria suas obras.

De acordo com Merleau-Ponty (2003, p. 133), “o que se chama de visivel &,
diziamos, uma qualidade prenhe de uma textura, a superficie de uma profundida-
de, corte de um ser macico, grao ou corpusculo levado por uma onda do Ser”. Essa
profundidade é percebida pois ha um invisivel que habita o visivel e, ndo obstante,
o visivel ser “prenhe” de invisibilidade. Ademais, ndo s6 o visivel comporta uma
invisibilidade como também ha uma visibilidade no invisivel. Segundo ele, “o
invisivel é o relevo e a profundidade do visivel, e, assim como ele, o visivel ndo
comporta positividade pura” (MERLEAU-PONTY, 1991, p. 21).

E dentro dessa perspectiva que ele afirma que “o mundo do pintor é um
mundo visivel, tdo-somente visivel, um mundo quase louco, pois é completo sendo
no entanto parcial” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 20). Como ndo consegue exprimir
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o0 “Todo indivisivel” - como queria Cézanne - o pintor pinta apenas partes do visivel.
Ele vé o invisivel, mas ndo consegue apreendé-lo. Por isso sua tarefa ndo tem fim e
sua obra nunca esta pronta. Certifica o fildsofo: “a visdo do pintor é um nascimento
continuado” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 22). Implica, aqui, em afirmar que a mao
ndo da conta de traduzir o que o olho percebe na natureza. Portanto, a obra nunca
ficara finalizada. Quando o artista d4 por concluida uma obra, significa que ela foi
dita de um determinado jeito: feita a partir do corpo atual e daquele momento
especifico da expressdo. Se o artista fosse dizé-la um minuto depois, ela teria sido
dita de uma outra forma.

Em ultima instancia, tanto Merleau-Ponty na sua filosofia quanto Cézanne
na sua pintura buscam a natureza primordial, o solo comum de toda a significa-
cdo. O filésofo queria fazer uma filosofia a partir do nosso modo de existir e de
ser no mundo, no préprio ato da experiéncia. No fundo, ele quer resgatar o estado
original, o mundo primordial, o siléncio, o lugar anterior a toda elaboragao refle-
xiva. Segundo as palavras do préprio fil6sofo, ¢ um mundo ambiguo semelhante a
um “lencol de sentido bruto” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 15) em que nos permite
perceber “a vibracdo das aparéncias que é o berco das coisas” (MERLEAU-PONTY,
2004, p. 133). Vimos anteriormente que é em Cézanne que Merleau-Ponty encon-
tra a crenca no mundo da percep¢do, mundo onde ha uma reversibilidade do visi-
vel e do invisivel, a partir da qual a pintura acontece. De modo geral, “em vez da
razdo ja constituida na qual se encerram os ‘homens cultos’ [mundo ja pensado],
ele [Cézanne] invoca uma razdo que abarcaria suas préprias origens”. De onde se
segue que “ele se volta, em todo caso, para a ideia ou o projeto de um Logos infini-
to” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 135). Meditava durante horas diante da natureza
e ao encontrar o “olhar certo” - o seu “motivo” - ele “’germinava’ com a paisagem”
(MERLEAU-PONTY, 2004, p. 132). “A paisagem, ele dizia, pensa-se em mim e eu sou
sua consciéncia” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 133). Desse modo, Cézanne mostrou
a Merleau-Ponty como ver e expressar o mundo em sua origem: um lugar ambiguo,
reversivel. Nao foi isso que ele quis enfatizar ao dizer a Gasquet que “o que estou a
tentar explicar-te € mais misterioso; esta ligado as profundas raizes do ser, a intan-
givel fonte de sensacdo”? (CEZANNE, 1993, p. 56).

0 pintor percebe tanto o visivel quanto o invisivel que se apresentam no
mundo da vida. Na verdade, na visdo do pintor, ha o encontro “de todos os aspectos
do Ser” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 444). E na visdo o lugar onde aparece pela
primeira vez os aspectos do Ser, os quais se apresentam embaralhados, e por con-
seguinte, na tela, o pintor faz ver, mais uma vez, o mesmo enigma que o olho atento
vé no mundo da vida. Assim ha duas expressoes: a primeira que é a do préprio
olhar do pintor para a natureza e a segunda que é a que ele imprime no quadro.
De todo modo, a expressao é um acontecimento de toda e qualquer experiéncia.
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Nao necessariamente precisa haver a interferéncia de meu corpo. O mundo todo é
expressivo. Se acaso participo da expressdo com meu corpo, entao eu experimento
areversibilidade.

O pintor ndo procura mais realizar a circunscri¢cdo pelo desenho, mas vazar
pela profundidade; também ndo procura mais algo determinado como a cor, o es-
paco e a profundidade. Profundidade, cor, linha e movimento sdo radiagoes do vi-
sivel, sdo nervuras - sdo invisiveis que sustentam a visibilidade. Eles me mostram
aquilo que estou prestes a encontrar, apanhar, capturar. No entanto, vdo mais além
do que simples elementos picturais. Dentro deste contexto, para que um quadro
tenha sentido é preciso que eu olhe mais do que cores, linhas e formas, é preciso
que eu olhe conjuntamente o siléncio, o vazio que habita o quadro e me atinge os
sentidos. Esses elementos ndo determinam o todo da obra, mas, entretanto, sem
eles o quadro nao se sustenta.

O pintor procura algo indeterminado, invisivel. Ele percebe o invisivel que
se anuncia visivelmente, mas ndo consegue expressa-lo fielmente. Esse invisivel é
uma condicdo de impossibilidade, é uma promessa, é o préprio fluxo, nio temos
como captura-lo. E dentro dessa perspectiva que, através do contorno, Cézanne
sugere — ou tenta mostrar -aquilo que ndo se pode mostrar ou entender. O contorno
nao é o limite da coisa, é o que permite que o olho vaze; permite nosso olhar vazar
pela profundidade.

De forma semelhante a pintura, o Ser nunca é de fato dizivel, mostrado, visto
em plenitude. Mas também nio é abstracio, pois se o fosse ndo se poderia ver a
profundidade. Usando a metafora da pintura, Merleau-Ponty fala da profundidade
como sendo um dos ramos do Ser. E no contorno de Cézanne que conseguimos
olhar mais consistentemente para o fundo do Ser. Certamente, “se profundidade
ndo é um ramo do ser, o Cézanne de Merleau-Ponty fica incompreensivel, pois a
profundidade é a figura que vai mais longe em direcdo ao fundo do ser. Ela pulsa
entre a visibilidade e a invisibilidade [...]” (TASSINARI, 2004, p. 156).

De que maneira Cézanne consegue fazer isso? Segundo Merleau-Ponty
(2004, p. 132), é “preciso soldar umas nas outras todas as vistas parciais que o
olhar tomava, reunir o que se dispersa pela versatilidade dos olhos, ‘juntar as maos
errantes da natureza’”. Tarefa deveras dificil e que fazia com que Cézanne se sentis-
se impotente ante a multiplicidade de cores e formas que via na natureza. A pro-
fundidade que Cézanne perseguia é a mesma que encontramos quando olhamos a
natureza com olhos sempre renovados. Quando Cézanne busca a profundidade ele
volta-se a realidade da experiéncia humana, ao tentar diariamente apreendé-la e

expressa-la pela arte.

No fundo, “qualquer coisa visual, por mais individuada que seja, funciona
também como dimensao, porque se da como resultado de uma deiscéncia do Ser”
(MERLEAU-PONTY, 2004, p. 43). Cumpre-nos entender, outrossim, que:
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eu, que vejo, também possuo minha profundidade, apoiado neste mesmo vi-
sivel que vejo e, bem sei, se fecha atras de mim. Em vez de rivalizar com a
espessura do mundo, a do meu corpo é, ao contrario, o inico meio que pos-
suo para chegar ao amago das coisas, fazendo-me mundo e fazendo-as carne.
(MERLEAU-PONTY, 2003, p. 132)

No tocante a profundidade, assevera Merleau-Ponty (2004, p. 35):
“quando Cézanne busca a profundidade, é essa deflagracdo do Ser que ele
busca, e ela estd em todos os modos do espaco, assim como na forma”. Isto
porque a profundidade é “antes a experiéncia da reversibilidade das dimen-
soes, de uma ‘localidade’ global onde tudo é ao mesmo tempo, cuja altura,
largura e distancia sdo abstratas, de uma voluminosidade que exprimimos
numa palavra ao dizer que uma coisa esta ai” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 35).

De acordo com Merleau-Ponty (2004, p. 35), quando estou em um
avido e vejo o clardo que se forma entre as arvores préximas e as distantes
ou quando observo a escamoteacdo das coisas uma pelas outras que uma
pintura em perspectiva me apresenta, diz ele: “essas duas vistas sdo muito
explicitas e ndo [me] suscitam questdo alguma”. O enigma que observamos
esta na ligacdo entres suas partes. Ao ver duas coisas disputarem meu olhar,
vejo algo entre elas que nao sei direito o que €, e que, por serem rivais ante
meu olhar, estdo posicionadas cada uma em seu lugar. No entanto, eu senti-
ria dificuldades de dizer onde exatamente elas se encontram.

A nocdo de reversibilidade esta nisso que Merleau-Ponty aponta como enig-
ma que liga duas diferentes partes e que ndo sabe direito o que é. Sabe que ha algo
entre elas, contudo nao tem como objetivar o que vé em teoria.

v

Sera que isto tem alguma relacdo com a teoria Lacaniana do Real? Sera que
podemos ver na no¢ao de reversibilidade de Merleau-Ponty tragos semelhantes a
ideia do Real de Lacan?

Vejamos. Em 1953, Lacan proferiu uma conferéncia cujo titulo é O simbdlico,
o Imagindrio e o Real. Nela ele define o Real como aquilo que nos escapa e admite
ter falado pouco deste registro. Mostra-nos ele que o Real é o que nos escapa, que
é escorregadio, que se esconde, aquilo que é anterior ao Simbolico e ndo pode ser
alcangado pela reflexdo. Esta visdo também aparece nO semindrio 11: os quatro
conceitos fundamentais da psicanalise (LACAN, 2008).

De acordo com o professor Safatle (2009, p.74):

[...] o Real ndo deve ser entendido como um horizonte de experiéncias concre-
tas acessiveis a consciéncia imediata. O Real ndo esta ligado a um problema
de descricdo objetiva de estados de coisas. Ele diz respeito a um campo de
experiéncias subjetivas® que ndo podem ser adequadamente simbolizadas ou
colonizadas por imagens fantasmaticas.

5 Grifo de Safatle.
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O Real, registro psiquico que ndo deve ser confundido com o termo usual
corrente de realidade, é o que é estritamente ndo-pensavel, é o que ndo é passi-
vel de ser compreendido pelo aparelho psiquico, o que ndo tem nenhuma repre-
sentacdo possivel.

No entanto, Zizek (2006, p. 15) nos diz que, “embora por defini¢do o Real ndo
possa ser diretamente representado, ainda assim € possivel aludir a ele em certas
encarnacgdes figuradas do horror-excesso”; E ainda: “O Real persiste como uma di-
mensao eterna da falta, e toda construcdo simbdlico-imagindria existe como uma
certa resposta histdrica a essa falta basica”.

Isso me faz pensar no texto A duvida de Cézanne: Merleau-Ponty aponta para
o fato de que Cézanne, de certa forma, fora do mundo humano, com apenas pincéis,
tintas, a tela e o “motivo”, procurava expressar aquilo que antes do momento da
expressdo permanecia como uma “bruma de calor” em que se vislumbrava apenas
partes da cena a ser pintada. No entanto, ndo conseguia (ou conseguia apenas de
forma parcial), imprimir na tela o que percebia. Em O olho e o espirito, Merleau-
-Ponty (2004, p. 21-22) afirma que “o papel do pintor é cercar e projetar o que den-
tro dele se vé. O pintor vive na fascinacao”; Continua ele: “Sua a¢des mais proprias
- 0s gestos, os tragos de que so6 ele é capaz, e que serao revelacdo para os outros,
porque ndo tém as mesmas caréncias que ele - parecem-lhe emanar das coisas
mesmas, como o desenho das constelagdes. Entre ele e o visivel, os papéis se inver-
tem”. Essa reversibilidade nos mostra que ao mesmo tempo que vejo, sou também
visto. No entanto, entre ver e ser visto, e ao me perceber visto, torno-me diferente,
algo acontece nesse processo. Uma esquize aparece. Um estranho vem instalar-se
nesta imbricacdo. Cézanne achava que conseguiria chegar a uma realizacdo na arte,
pintar aquilo que considerava como a realidade em pintura. Entretanto, no final
de sua vida, disse: “Agora, velho, perto dos setenta, as sensacdes da cor dadas pela
luz sdo para mim motivo para as abstracdes que ndo me permitem cobrir comple-
tamente nem procurar os limites dos objetos onde os seus pontos de contato sdo
finos e delicados; do que resulta que a minha imagem ou retrato é incompleto”
(CEZANNE, 2002, p. 54) . Ndo negando a ciéncia e a tradi¢do, o mestre de Aix acre-
dita que os objetos ndo devem ser representados a maneira classica circunscreven-
do o desenho, tampouco a maneira impressionista em que ndo marcavam nenhum
contorno. Sua formula nova era marcar com varios tracos o contorno de uma cena
ou objeto e, com isso, construia seu desenho no proéprio ato de pintar. Este método,
permitia realizar a expressao de uma visdo do mundo vivido.

Desse modo, observamos que o olhar de Cézanne percebia “ndo apenas coi-
sas, mas o movimento da percepcdo em relacdo as coisas” (TASSINARI, 2004, p.
146). Ao querer pintar as sensagdes de reversibilidade entre ele e a natureza, o pin-
tor acreditava ter de pintar todos os aspectos do visivel. O olho via, mas transportar
essa visdo para a tela era uma dificuldade que lhe deixava impotente, acreditando-
-se fracassado. “A expressao parece lhe escapar porque o motivo assim apreendido
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se torna fecundo demais e sua percepc¢ao, fonte de uma expressao que rivaliza com
a da pintura a fazer” (TASSINARI, 2004, p. 147).

Contudo, apesar de perceber uma nova forma de arte, de ter uma visao ali-
cercada na raiz do mundo, em sua época, Cézanne nido foi compreendido. Sem sa-
ber dos pormenores de sua pesquisa, seus contemporaneos ndo o compreenderam
e repudiaram suas obras. Um critico escreveu acerca do saldo de 1904: “Temo que
esta exposicdo ponha fim a querela, demonstrando peremptoriamente que Cézan-
ne nao passava de um lamentavel fracassado. Talvez tivesse ideias, mas era incapaz
de exprimi-las. Parece ter ignorado até mesmo os mais basicos elementos de sua
arte” (VOLLARD, 1999, p. 100).

Ambroise Vollard, que conviveu por algum tempo com o mestre pintor, afirma
que “a opinido corrente da critica oficial sobre os trabalhos de Cézanne era que pin-
tava mirando uma tela branca com uma pistola carregada até ndo mais poder de co-

”m

res variadas. Sua pintura era, assim, frequentemente chamada de ‘pintura a pistola”.

Por outro lado, outros criticos e pensadores, com o transcorrer dos anos fo-
ram dando-lhe crédito. Iniimeros pintores consideravam Cézanne como o Pai da
arte moderna. Entretanto, um pensamento nos inquieta: sera que algum artista
conseguiria expressar na totalidade a sua visdo, ja que a prépria visdo do pintor
sabe que a profundidade do mundo da vida é inatingivel?

\'

O pintor percebe tanto o visivel quanto o invisivel que se apresentam no
mundo da vida. Na verdade, na visdo do pintor, hd o encontro “de todos os aspec-
tos do Ser” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 44). E na visdo o lugar onde aparece pela
primeira vez os aspectos do Ser, os quais se apresentam embaralhados, e por con-
seguinte, na tela, o pintor faz ver, mais uma vez, o mesmo enigma que o olho atento
vé no mundo da vida. Assim ha duas expressoes: a primeira que é a do préprio
olhar do pintor para a natureza e a segunda que é a que ele imprime no quadro.
De todo modo, a expressdao é um acontecimento de toda e qualquer experiéncia.
Nao necessariamente precisa haver a interferéncia de meu corpo. O mundo todo é
expressivo. Se acaso participo da expressao com meu corpo, entdo eu experimento
a reversibilidade.

A pintura ndo estd a nenhum outro servico a ndo ser o mistério da visibi-
lidade. Ndo é o pintor o responsavel Unico por esse feito, mas é o “Ser mudo que
vem ele préprio manifestar seu sentido” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 44). Nessa
expressdo acontece um entrelagcamento do pintor e do mundo, sendo impossivel
distinguir onde termina o pintor e comeca o mundo e onde termina ambos e co-
meca a expressao. Estdo todos imbricados: cada parte é parcialmente coberta pelo
anterior e cobre o subsequente. E um movimento que no para para reflexio. E
nesse movimento que aparecem as lacunas, as fissura e onde “surge” o real.

Em certo sentido, para finalizar, é o pintor Cézanne quem ensina ao fil6sofo
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Merleau-Ponty, através da criacdo e expressao artistica, que a profundidade deve
ser buscada ndo uma vez na vida, mas durante toda a vida, isto porque a profun-
didade é a “deflagracdo do Ser”, “é o meio que tém as coisas de permanecerem
nitidas, ficarem coisas.[...]” A profundidade “é a dimensao por exceléncia do simul-
tdneo”; ademais: “o olhar ndo vence a profundidade, contorna-a”® (MERLEAU-PON-
TY, 2003, p. 203). A profundidade nos mostra um mundo ambiguo, de reversibili-
dades, onde ndo ha mais a possibilidade de estudar e compreender o Ser separado

do meio em que vive.

Em todo caso, tanto o artista de Aix quanto o fenomendlogo da percepc¢ao
estao interessados em ter uma experiéncia verdadeira com o mundo. Nesse senti-
do, a atividade do artista vai ao encontro da “admiraciao” - espanto original — que
esta na base do filosofar, tao buscada pelos fildsofos - desde os pré-socraticos - e
que Merleau-Ponty procura resgatar. Cumpre-nos compreender entdo, juntamente
com Merleau-Ponty, a filosofia da visibilidade feita com pincéis e tintas e, correlati-
vamente, aprender a olhar o mundo de um ponto de vista diferente: ha nele muito
mais profundidade do que os homens comumente conseguem ver e que, segundo o
fildsofo, os artistas nos apresentam com grande propriedade. Mostram-nos que “Es-
séncia e existéncia, imagindario e real, visivel e invisivel, a pintura”, portanto, “con-
funde todas as nossas categorias as desdobrar seu universo onirico de esséncias
carnais, de semelhangas eficazes, de significagdes mudas” (TASSINARI, 2004, p. 23).
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A irresponsabilidade literaria
em Georges Bataille e sua
controveérsia com o compromisso
sartreano do escritor

Anderson Barbosa Camilo*

Resumo

Este trabalho tem como objetivo abordar a nogao de irresponsabilidade e
soberania dos movimentos da literatura, segundo o pensamento de Georges
Bataille, visando as relagdes da literatura com os desejos do escritor no plano
de uma experiéncia interior, que quer consumar-se em si mesma, sem ne-
nhum fim no mundo das a¢des e da sociedade utilitaria. Deste modo, abor-
daremos a critica de Bataille a concepgdo de Sartre do compromisso do es-
critor, tomando como referencial deste ultimo o ensaio Que é a literatura?.
H4 uma responsabilidade e comprometimento da literatura, segundo Sartre,
na relacdo entre autor e leitor, no compromisso que um tem com o outro,
tendo a literatura relacio no mundo com causas histéricas. Portanto, no
desenvolvimento da concepg¢do da irresponsabilidade literaria em Georges
Bataille, ha claramente divergéncias em relacdo a nog¢do sartreana do
comprometimento do escritor.

Palavras-chave: Literatura; Soberania; Irresponsabilidade; Utilidade; Com-
promisso.

abordagem critica do tema da literatura em Bataille se inscreve na re-

lacdo incompativel entre a escrita literdria e a lo6gica da finalidade, dos

meios para os fins, prépria do ambito da prdxis, do mundo da acdo, na
medida em que Bataille afirma uma escrita soberana, portadora de um desejo
que pretende se consumir em si mesmo, para além da postergacdo de seu sentido
e da serventia, da subordinacgao.

E na via dessa problematica que Georges Bataille levantara a antinomia entre
o universo da ac¢do eficaz do homem no mundo, da atividade pratica, e a existéncia
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em seu transbordamento, em sua nudez, sem ser sobredeterminada pela légica da
eficacia. Para Bataille, o universo dessa existéncia transbordante, que em outros
termos a designa como “vida sem medida”, “é o tinico que conta e é o Gnico sentido
da humanidade” (BATAILLE, 2001, p. 138), que esta mais além da atividade produ-

tiva (Ibidem, p. 138).

Bataille analisa o teor da relacdo da existéncia dos homens com o universo
da acdo, e seu diagnostico é de que “esses homens confundem obviamente a acao
com a vida” (Ibidem, p. 137). Desta forma, “como suportar que acao em formas tao
pobres termine por ‘escamotear’ a vida?” (Ibidem, p. 137).

0 mundo no qual vivemos, “limita seus desejos a dormir” (Ibidem, p. 135).
Segundo o autor, os homens no mundo estdo numa espécie de torpor, de inércia, de
sono, em que “uma necessidade de esquecer, de ndo reagir mais, prevalece sobre
o impeto de seguir vivendo” (Ibidem, p. 136). A quem se depara com um mundo
assim, “refletir sobre o inevitavel ou procurar ja ndo meramente dormir: o sono
parece preferivel” (Ibidem, p. 136).

Para Georges Bataille, esse torpor é o resultado do homem se consagrar sem
medida a acdo, como subterfligio a noite densa na qual a existéncia e o mundo se
abrem em sua verdade, na medida em que diz: “O que sou, o0 que sdo meus seme-
lhantes ou o mundo no qual estamos, me parece honesto afirmar rigorosamente
que nao posso saber nada disso: aparéncia impenetravel, mesquinha luz vacilante
em uma noite sem bordas concebiveis” (Ibidem, p. 140).

O problema para Bataille é o do homem se consagrar sem medida a agao,
pois nela o homem encontra o subterftigio, igual ao sono, as trevas do mundo, e
na logica da eficacia e utilidade, prépria da agdo, “dali surge a vantagem inicial
de consagrar-se a ela sem medida, mentir e ser desenfreado” (Ibidem, p. 137). O
pensamento da atividade (atitude) tutil e eficaz esta implicito no universo da acao
do qual fala Bataille.

0 mundo da ac¢ao e do trabalho se constituem segundo uma mesma logica: a
da eficacia para manter a vida dos homens assegurada. Segundo Bataille, a civiliza-
¢do se caracteriza como a saida do homem da animalidade, uma saida do ambito da
violéncia. Entre tantas caracteristicas que marcam essa saida, uma delas é o traba-
lho, a fabricacao de instrumentos e suas utilizacdes para os fins de sobrevivéncia,
segundo Bataille (1987b). Junto com o trabalho veio a coletividade visando o mes-
mo fim de sobreviver, pois 0 homem teve consciéncia de que morreria se estivesse
individualmente jogado a sorte em meio a natureza.

E no afastamento da violéncia da vida dos homens, assegurando a sobre-
vivéncia de todos, que o mundo do trabalho se constituiu, e a agdo no mundo do
trabalho é de suma importancia, pois todos é necessario agir para que o mundo
do trabalho seja mantido e a vida dos homens esteja fora de perigo. Uma logica
da eficacia, dos meios para os fins, impera no mundo do trabalho e da agdo. «]...]
o trabalho exige um comportamento em que o calculo do esforco, ligado a eficacia
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produtiva, é constante. Ele exige uma conduta sensata, onde os movimentos tumul-
tuosos que se liberam na festa, e geralmente no jogo, ndo sdo decentes» (BATAIL-
LE, 1987b, p. 38). Bataille ainda diz: «Desde os tempos mais remotos, o trabalho
introduziu uma pausa em cujo nome o homem deixava de responder ao impulso
imediato que comandava a violéncia do desejo» (Ibidem, p. 38).

Sobre esse aspecto, Eduardo Pellejro vem afirmar que “numa época em que
o homem se descobria no-mundo, como parte de uma estrutura intersubjetiva
complexa, que exigia a sua solidariedade para a realizacdo da humanidade na
histéria, Bataille postulava a soberania de um desejo sem compromissos, total-
mente auténomo na sua consumacdo sem objetivos” (PELLEJERO, 2011, p. 223).
Para Bataille, a propensao excessiva da acdo sobredetermina a vida, deixa de ser o
meio para manté-la e torna-se seu sentido.

0 mundo do trabalho e o mundo da a¢do sdo equivalentes para Georges Ba-
taille, pois neles esta instaurada uma légica da utilidade e do regramento do ho-
mem, que tem em vista um fim, a manutenc¢do da vida e do bem comum. Todavia,
Georges Bataille ndo que reduzir o mundo da ag¢io e do trabalho as cinzas, uma vez
que reconhece que ambos sdo meios para que a vida continue, e que em tempos de
humilhagdo e coercdo é necessario agir para mudar tal situacdo. O que autor de O
erotismo coloca como problema é o valor da acdo ser superestimado, ser tomado
sem medida, o que a faz ser postulada como sentido ultimo da existéncia, mais
uma vez, confundindo a acdo com a vida. “A acao evidentemente nao pode ter va-
lor sendo na medida em que a humanidade seja sua razao de ser, mas raramente
aceita essa medida: pois a acdo, entre todos os épios, provoca o mais pesado sono”
(BATAILLE, 2001, p. 138).

A esta altura do levantamento do problema da incompatibilidade, Georges
Bataille vem afirmar: “Esta incompatibilidade entre a vida sem medida e a agdo
desmesurada é decisiva para mim. Chegamos ao problema cujo ‘escamoteio’ con-
tribui sem davida alguma para a marcha cega de toda a humanidade atual.” (Ibi-
dem, p. 139). Nessas palavras vemos que Georges Bataille da primazia a essa vida
sem medidas, para ele existéncia auténtica, pois, em sua plenitude, livre de qual-
quer fim para além dela mesma, da légica da utilidade e da eficacia, é livre de qual-
quer sobreterminacgdo: é insubordinada e soberana.

Vemos que a questdo das incompatibilidades é uma exigéncia para o pen-
samento de Bataille, e para o autor o alcance dessas incompatibilidades se traduz
no debate entre literatura e compromisso. Debate este que se inscreve no segundo
poOs-guerra no confronto com a filosofia francesa existencialista, época em que Ba-
taille publica A literatura e o Mal e escreve a Carta a René Char sobre las incompa-
tibilidades del escritor.

Na iniciativa de abordar esse debate, Bataille afirma que “em primeiro lugar
€ importante definir o que pde em jogo a literatura, que nao pode ser reduzida a
servir a um amo” (BATAILLE, 2001, p. 140).
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Nao relacionada ao compromisso, segundo o autor, a literatura esté livre de
servir a algo ou alguém sob a noc¢do de responsabilidade, e pela prédica do NON
SERVIAM, evocada por Bataille como a divisa do demdnio, “em tal caso a literatura
é diabdlica” (Ibidem, p. 140).

Georges Bataille quer trazer a tona a pratica da literatura ligada a uma expe-
riéncia da existéncia em sua autenticidade, experiéncia que se afirma numa noite
vertiginosa. Tomando como exemplo sua prépria literatura, Bataille afirma que em
seus livros desconsidera os recursos que ajudam a “suportar” a angustia da verti-
gem, e as pessoas falam de seu universo “insuportavel” (Ibidem, p. 141). Mas ele
desconsidera tais recursos para tentar tocar essa experiéncia soberana da vida,
que foi “escamoteada”, e que tem dignidade, a Ginica, mesmo que essa dignidade
seja angustiante.

Os deprecio menos do que me parece, mas seguramente tenho pressa para
devolver a pouca vida que me toca ao que se subtrai divinamente perante nos,
e se subtrai a vontade de reduzir a eficacia da razdo. Sem ter nada contra a
razdo e a ordem racional [...], ndo conhe¢o nada neste mundo que alguma vez
tenha parecido adoravel que nao excedesse a necessidade de utilizar, que nao
devastasse e ndo estremecesse ao encantar, em uma palavra, que ndo estives-
se a ponto de ndo poder ser suportado mais (Ibidem, p. 141).

Bataille assume que, nos dias em que os homens estdo neutralizados pela
acdo, s6 a arte herda o carater “delirante” das religides, de éxtase, do transborda-
mento de si, pois “hoje é a arte que nos transfigura e nos corroéi, o que nos diviniza
e nos ridiculariza, o que através de suas supostas mentiras expressa uma verdade
por fim vazia de sentido preciso” (Ibidem, p. 142). Essa experiéncia do transbor-
damento, da qual a arte é herdeira, faz parte da vida sem medida, e, portanto, é
incompativel com o universo da acdo. O ambito dessa experiéncia é naquilo que
“somos soberanamente”, e esta insubordinada ao principio de servir.

Diria antes que ninguém, por mais desejos que tenha, pode servir a um
amo(seja qual for), sem negar em si mesmo a soberania da vida. A incompati-
bilidade que formula o Evangelho [..] ndo deixa de ser em principio a que ha
entre a atividade pratica e o objeto que falo (Ibidem, p. 142).

Mergulhando na questdo da literatura, como alcance das incompatibilidades,
para os olhos daqueles que estdo neutralizados pelo universo da agao, trata-se do
“delirio de um escritor” (Ibidem, p. 142).

O universo da agdo, da atividade pratica, implica num sistema de punicdo
aquele que infringir os limites de sua coa¢do para a manutencdo do bem comum,
e tal finalidade designa uma moral de “bem” ou “mal”. Dessa forma, segundo Edu-
ardo Pellejero, a literatura para Bataille, estando do lado da vida sem medida, “[...]
posiciona-se nos antipodas de toda acdo eficaz [...] desconhecendo qualquer com-
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promisso com o mundo da praxis”(PELLEJERO: 2011, p. 225) , logo ndo conhece
as “boas acdes”, quer afirmar incondicionalmente seu movimento, quer esgotar-se
plena e livremente no movimento da escrita. Sobre a questdo de o homem servir
a acdo, que se presta a algum fim, e a posicdo da literatura frente a isso, Georges
Bataille afirma:

A vida por um lado se recebe com uma atitude submissa, como uma carga e
uma fonte de obrigagdes: uma moral negativa entdo responde a necessidade
servil da coag¢do, que ninguém podera impugnar sem cometer um crime. Em
outro sentido, a vida é desejo do que pode ser amado sem medida, e a moral é
positiva: d4 valor exclusivamente ao desejo e a seu objeto. E habitual consta-
tar uma incompatibilidade entre a literatura e a moral pueril (ndo se faz boa
literatura, dizem, com bons sentimentos). Nao devemos por acaso, para ser
claros, assinalar por outro lado que a literatura, como o sonho, é a expressao
do desejo - do objeto do desejo - e por isso da auséncia de coagdo, da leviana
insubordinacdo? (BATAILLE, 2001, p. 142-143).

Na obra A literatura e o Mal, Georges Bataille elege alguns escritores para fo-
mentar analises sobre suas obras, tendo em vista reconhecer na escrita literaria essa
instancia soberana e insubordinada que ha nos homens. E nas analises de escritores
como Kafka que Bataille postula a literatura como expressao da existéncia soberana.

Sabemos que Desde cedo Kafka teve uma queda pela literatura, sobretudo
pela escrita, ao passo que seu pai nunca reconheceu o dotes e talentos do filho
para tal atividade. Pelas proprias palavras do Kafka, na Carta ao pai, ele sempre
se sentiu inferiorizado pelo fato de ter estado cada vez mais longe da estima e do
universo do pai, sempre com iniimeras, porém, inuteis tentativas de adentra-lo.

Nessa tensdo, Kafka estabeleceu uma relacdo demasiadamente estreita com
aquilo que o mantinha longe da estima do pai: a literatura. Desde jovem até a ma-
turidade, ler e escrever pareceram ser as Unicas atividades preferiveis e dignas
de dedicacao para o escritor tcheco, conforme Bataille (1987a). Nada no mundo
parecia dar-lhe mais prazer do que escrever.

Ao passo que Kafka ndo queria sendo somente fazer de sua vida uma vida de
escrita e leitura, ele tinha que se inserir no mundo da sociedade adulta e responsa-
vel, e para isso ele ndo podia, como afirma Georges Bataille, “permanecer a crianca
irresponsavel que era” (BATAILLE, 19873, p. 136).

A atividade literaria era uma questao de vida ou morte para Kafka, e ele ndo
queria abrir mao, mas ao mesmo tempo manter-se excluido do mundo social e do
universo do pai, que era correlato do universo da acdo, do mundo adulto da ativi-
dade eficaz, parecia ser uma condicdo para que o escritor tcheco se dedicasse a
obstinada atividade da escrita, estando convencido de que a escrita fazia parte do
seu ser, “[...] o que ele é. [...] s6 0 é na medida em que a atividade eficaz o condena,
ele é apenas a recusa da atividade eficaz” (Ibidem, p. 147).
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Segundo Georges Bataille, no ambito em que o homem se realiza na serie-
dade e na dureza do trabalho, gastar tempo numa paixao inutil que nao lhe trara
retorno, como no caso da literatura, € um capricho, e por isso inaceitavel. “O meio
em que o poder do pai de Franz se afirmava sem contestacdo revelava a dura re-
alidade do trabalho, que nao concede nada ao capricho e limita a infancia uma
infantilidade tolerada, até amada em seus limites, mas condenada em seu espirito”
(Ibidem, p. 136).

Bataille encara o universo da pratica literaria de Kafka como sendo analogo
ao da criancga, ao passo que o ambito das obrigacdes sociais é eminentemente dos
adultos, em que o pai de Kafka estava plenamente inserido.

Seu pai era para ele o homem da autoridade, cujo interesse se limitava aos
valores da acdo eficaz. Seu pai significava o primado de um objetivo se subor-
dinando a vida presente, ao qual a maior parte dos adultos se agarra. Pueril-
mente, Kafka vivia, como todo escritor auténtico, sob o primado oposto do
desejo atual (Ibidem, p. 134).

A ndo inserc¢do do escritor nos modos de producao e interesses sociais se da
de tal modo que, para Bataille, o escritor ndo os assegura: “o escritor ndo modifica
a necessidade de assegurar os meios de subsisténcia - e sua reparticdo entre os
homens”(BATAILLE, 2001, p. 144). Assim também se confirma a miséria da litera-
tura, e a sociedade passa a rechacar o escritor, tal como o pai de Kafka ndo reconhe-
cia, e ndo aceitava, a disposicao literaria do filho.

Ele se sentia sempre excluido da sociedade que o empregava, mas considera-
va - por infantilidade - o que havia no seu préprio amago com uma paixao ex-
clusiva. O pai evidentemente respondia com a dura incompreensao do mundo
da atividade (BATAILLE, 1987a, p. 134).

0 escritor assume sua miséria, e ndo abre mao de sua pratica literaria, que se
torna mesquinha aos olhos dos interesses do mundo da agdo, como afirma Bataille:
“para noés, que fazemos da literatura nossa preocupacio principal, nada importa
mais que os livros - os que lemos ou escrevemos, exceto o que pdem em jogo: e
assumimos essa inevitavel miséria” (BATAILLE, 2001, p. 143).

A experiéncia da escrita para Bataille é uma experiéncia radical, € uma expe-
riéncia da soberania. A escrita enquanto desencadeamento das paixdes e sobera-
nia ndo subordina a satisfacdo do presente, o gozo do instante, num momento por
vir. A escrita é para o fogo, é consumagao em si mesma, nao dizendo respeito a nada
que seja outro. Ela € um movimento soberano, como Bataille reconhece em Kafka,
porque dirige-se para si mesma, ndo serve para nada, e ndo posterga seu sentido
num futuro, seu sentido é o préprio ato da escrita. “Nada é soberano, a nao ser sob
uma condicdo: ndo ter a eficacia do poder, que ¢é acdo, primado do futuro sobre o
momento presente]...]” (BATAILLE, 1987a, p. 139).
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Tendo em vista a perspectiva da arte ligada a momentos em que ndo se relacio-
na com os interesses da atividade produtiva, e da légica que mantém o bem comum,
como afirma Frangois Warin no seu artigo Georges Bataille e a maldicdo da literatura
(1974), no intento de “reabrir a arte a vida, enraiza-la no corpo, desublimar a cultura,
denunciar os julgamentos demasiado virtuosos que a justificam” (WARIN, 1974, p.
57), surge uma questdo ao pensarmos a literatura: o problema da linguagem.

Para Georges Bataille, a linguagem nao consegue dar conta da experiéncia
soberana da qual a literatura é expressao, uma vez que a linguagem se situa no
plano da “significacdo”, de designar, ou seja, de por formas (limites). Entao tal expe-
riéncia do transbordamento constitui um vazio no seio da linguagem para Bataille
(2001). Bataille esta pensando em Sartre e no seu escrito sobre a literatura (Que é
a literatura?). Esse vazio no seio da linguagem, pela experiéncia literaria, se d4 na
medida em que “a linguagem ‘¢ um momento particular da acdo e ndo se compre-
ende fora dela” (SARTRE apud BATAILLE, 2001, p. 143).

Aos olhos do universo da acao, a literatura é miseravel. Sua miséria é grande,
na medida em que “é uma desordem que resulta da impoténcia da linguagem para
designar o plano do inutil, o supérfluo, quer dizer, a atitude humana que ultrapassa
a atividade do util (ou a atividade considerada no plano do util) (Ibidem, p. 143).

Segundo Warin, s6 a literatura comprometida se aproxima dos interesses
da linguagem, no sentido de significar, “inteiramente comprometida com o modo
de existéncia do projeto, comandado pelo desejo de sentido que, com a filosofia,
festeja suas saturnais” (WARIN, 1974, p. 57). Nessa medida, para Warin (1974), é
servir-se da literatura, tal como de uma arma. O pensamento de Bataille sobre a
literatura se insere numa forte critica a concepc¢do sartreana de literatura, ligada
ao campo da linguagem enquanto acao.

O escrito de Sartre sobre literatura (Que é a literatura?), no qual Sartre
faz questdo de desenvolver melhor o conceito de engajamento, foi publicado em
1947, dois anos apds o fim da Segunda Grande Guerra Mundial. No momento em
que Sartre publicou Que é a literatura?, Auchwitz era um cancro aberto na cons-
ciéncia da humanidade.

A situacao histérica do homem tem um estatuto fundamental no pensamen-
to sartreano, como afirma Franklin Leopoldo e Silva em seu livro Etica e Literatura
em Sartre (2003), que ndo ha como o homem escapar da consciéncia de sua situa-
¢do em tempos de crise. O século XX foi marcado pelo terror de grandes conflitos
militares mundiais. Os tempos de crise implicam numa tomada de consciéncia his-
torica, e nessa medida, segundo Silva, a histéria tem um papel fundamental para
Sartre. A historia é testemunho da existéncia e das relacdes dos homens, que nao
estdo dadas previamente. Segundo Silva, é na historia que o homem se constitui
enquanto realidade contingente. H4, portanto, um compromisso imperativo entre
homem e histéria. As questdes que se colocam sobre o homem, em sua condicio
contingente, ou seja, por fazer, se ddo “no horizonte da ordem humana, histérica.
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Por isso é o comprometimento historico que estd em jogo quando perguntamos
como é possivel fazer-se homem na histéria” (SILVA, 2003, p. 17-18).

Para o pensamento sartreano, falar do homem é falar do homem na historia,
e o comprometimento entre homem e histéria cai consequentemente no ambito da
ética, assim como falar do homem enquanto realidade histérica é uma tarefa ética,
ou seja, comprometida, quer seja, por exemplo, na filosofia ou na literatura, como
afirma Franklin Leopoldo e Silva:

Ora, o compromisso entre o homem e a histéria é de ordem ética; esclarecer
esse compromisso [..] é igualmente uma tarefa de ordem ética, quer o faca-
mos “no plano abstrato da reflexdo filoséfica’, quer no nivel das ‘experiéncias
ficticias e concretas que sdo os romances”( Ibidem, p. 18).

A historia se constitui no mundo da prdxis, ela é o testemunho das ac¢des dos
homens. O “fazer” é essencial na formacdo da realidade humana, mas o “que fazer” e
“como fazer” nos tempos de crise e na atualidade da opressdao do mundo do trabalho
pelalogica da producdo? “A tarefa ética deve ser entendida em estrita conexao com o

envolvimento do homem no conhecimento da realidade” (Ibidem, p. 258).

A literatura, arte da prosa, para Sartre, procura mostrar e descrever a rea-
lidade humana para a préopria humanidade, descrever a sociedade para a propria
sociedade por meio da fala. “O escritor é um falador; designa, demonstra [...]” (SAR-
TRE, 1993, p. 18). Para Sartre, falar é agir. Nomear algo é desvenda-lo, coloca-lo a
luz, muda-lo, tird-lo da escuridao, e para Sartre isso implica numa conseqiiéncia
no mundo da praxis. O escritor é “como um homem que se serve das palavras”
(Ibidem, p. 18). E como sabemos, no principio de servir ha a légica da utilidade,
portanto “a prosa é utilitaria por exceléncia” (Ibidem, p. 18).

Para Sartre, o escritor se serve da literatura enquanto homem que se serve
das palavras, pois o prosador(escritor) tem um compromisso, ele apela para algo.
Se serve das palavras, que constituem a literatura, e “[...] as palavras [...] sdo ‘pisto-
las carregadas’. Quando fala, ele atira. Pode calar-se, mas uma vez que decidiu ati-
rar é preciso que o faga como um homem, visando o alvo, e ndo como uma crianca,
ao acaso, fechando os olhos, s6 pelo prazer de ouvir os tiros.”( Ibidem, p. 21). Para
Sartre, o escritor esta plenamente comprometido, pois, em seu desvendamento do
mundo por meio das palavras, “a funcdo do escritor é fazer com que ninguém possa
ignorar o mundo e considerar-se inocente diante dele” (Ibidem, p. 21).

Nessa esteira, percebemos que a relacdo entre escritor e leitor é o que funda-
menta a atividade literaria, na medida em que ha um apelo de liberdade (escritor)
para liberdade (leitor) segundo Sartre (1993). O escritor cria, pela sua liberdade, o
livro, mas nessa etapa a criagcdo ndo estd consumada, a obra nio esta constituida,
pois o leitor, ao ler, pela sua liberdade, cria o sentido do livro escrito. “[...] toda obra
literaria é um apelo”( Ibidem, p. 39), pois a criacao da obra sé se realiza no ato da
leitura. O escritor apela para a liberdade do leitor, e o leitor participara de modo
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decisivo para o acontecimento de sua obra. “Assim, o escritor apela a liberdade do
leitor para que esta colabore na producao da sua obra” (Ibidem, p. 39).

Entretanto, nessa relacao dialética entre escritor e leitor, a criacdo da obra
ndo esta dada. O escritor ndo coage o leitor, a criagdo da obra é a distdncia entre as
liberdades percorrida criticamente.

Assim, a leitura é um pacto de generosidade entre o autor e o leitor; cada um
confia no outro, conta com o outro, exige do outro tanto quanto exige de si
mesmo. Essa confianca ja é, em si mesma, generosidade: ninguém pode obri-
gar o autor a crer que o leitor fara uso de sua liberdade; ninguém pode obri-
gar o leitor a crer que o autor fez uso da sua (Ibidem, p. 46).

Thana Mara de Souza, em seu livro Sartre e a literatura engajada (2008),
considera a literatura no pensamento sartreano como o exercicio da liberdade. A
criacdo da obra depende da liberdade do leitor, se o escritor determinar essa liber-
dade excluira o principio de criagdo da obra. Para Sartre, nesse movimento dialéti-
co de criacdo entre as liberdades, a finalidade da arte € “[...] recuperar este mundo,
mostrando-o tal como ele é, mas como se tivesse origem na liberdade humana”
(SARTRE, 1993, p. 47). E se pela literatura o leitor cria a obra, e criando-a recupera
este mundo, que tem origem pela liberdade humana, entdo ele é responsavel pelo
que cria. A liberdade que cria a obra cria o mundo. Thana Mara de Souza afirma que
“[...] o ato desvendante e criador do leitor constroi, junto com o autor, ndo s6 a obra
como também o mundo” (SOUZA, 2008, p. 135).

A literatura, para Sartre, é considerada como um espacgo aberto em que se
exercita a liberdade pela criacdo da obra e do mundo, e nessa medida ela ndo é ino-
cente. Pela literatura Sartre considera que os homens podem sentir o peso em que
sua liberdade esta inserida, na medida em que se desvenda o mundo, e este tendo
lhe sido desvendado, cada um estd comprometido com ele, cabe a cada um decidir
o que fazer com ele. “Quanto a mim, que leio, se crio e mantenho em existéncia um
mundo injusto, ndo posso fazé-lo sem que me torne responsavel por ele. E toda arte
do autor consiste em me obrigar a criar aquilo que ele desvenda - portanto, em me
comprometer” (SARTRE, 1993, p. 50).

0 mundo histérico da praxis entdo é colocado em jogo na literatura segundo
Sartre, e somos imputados a comprometer-nos com ele. A literatura assume uma
tarefa ética, um imperativo, na medida em que promove aos homens a descricao
e conhecimento da realidade. A literatura para Sartre tem uma funcao, ela serve
para algo, a alguém, aos homens e ao mundo. Nos tempos de crise, submetida ao
mundo histérico, que se constitui no ambito da prdxis, da agdo dos homens, a lite-
ratura para Sartre funciona, serve, por meio da linguagem, como ja dissemos, que
significa e descreve o mundo.

Georges Bataille toma como base essa noc¢do sartreana da literatura ligada ao
carater de serventia, sobredeterminada pelo ambito da acdo, para levantar a relacao
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incompativel da légica dos meios para os fins, prépria do universo da agdo, com a
literatura enquanto experiéncia insubordinada a serventia, experiéncia do inutil.

Para Georges Bataille (2001), na linguagem da literatura sé o silencio e as
trevas se estendem. A literatura parece configurar de outro modo a linguagem.
Ao comentar a problematica da literatura em Bataille, Warin vem afirmar que, tal
como o erotismo que perverte a reproducao, a literatura “repousa sobre o uso deli-
beradamente ilegal, perverso da linguagem” (WARIN, 1974, p. 58). Segundo Warin,
a literatura é para Bataille a vontade de exceder os limites da prépria literatura.

A pratica literaria de Bataille confunde-se com esta vontade de exceder os
limites da literatura, de abri-la além dela mesma, de levar a lucidez voluntaria
da linguagem até a noite em que ela se abisma. A representacdo é percorrida,

” o«

atravessada até sua ruina, para dar-nos acesso a “experiéncia”. “Que importa,
dizia Nietzsche, um livro que ndo pode, uma vez, transportar-nos para além
de todos os livros” (Ibidem, p. 61).

A prerrogativa de uma experiéncia vertiginosa, da existéncia sem fronteira,
de ultrapassamento, parece encontrar uma linguagem na pratica literaria. A litera-
tura, para o pensamento batailleano, fala por essa linguagem do transbordamento,
que constitui, como ja dissemos, um vazio no seio da propria linguagem, levando-a
aruina e se colocando na derrocada do universo da acdo, como observa Warin:

[..] a literatura é, para Bataille, ndo somente um desvio na funcdo das pala-
vras, mas subversao da linguagem e da ideologia que ela veicula; uma per-
versdo sistematica das palavras, das hierarquias, das fronteiras léxicas e das
oposicdes sobre as quais repousa nossa cultura [...] (Ibidem, p. 61).

Tendo em vista essa experiéncia do esgotamento da literatura, se faz pensar
que “[...] supor, afinal, que o jogo literario se reduza, se submeta a acio, ndo deixa
de ser algo pasmoso de todas as maneiras” (BATAILLE, 2001, p. 144). Mais uma vez
ressaltamos que Bataille nao quer deitar por terra o universo da acao, ele reconhe-
ce o valor da agdo, e inclusive do compromisso, em tempos de fome, de exterminio,
de humilhac¢do, mas se ha uma razao para comprometer-se a acao, “se ha uma ra-
z30 para atuar, ha que dizé-la o menos literariamente possivel” (Ibidem, p. 145).

Para Georges Bataille, é nessa perspectiva que o debate sobre a literatura e
0 compromisso (sartreano) se torna decisivo, na medida em que é o alcance atual,
a partir do final da primeira metade do século XX, do problema das incompatibi-
lidades. Segundo Bataille, entre a literatura e o compromisso, ha uma oposicdo e
incompatibilidade latente. A literatura encerrando em si a experiéncia do trans-
bordamento dos sentidos, no ambito da inutilidade, e por isso soberana, livre do
principio de servir e livre de qualquer sobredeterminacao, torna-se incompativel
com o compromisso, inserido no campo da praxis, com sentimento de responsabi-
lidade por mudancas no mundo com causas histdricas, em que o teor de tais mu-
dangas sobredeterminam as acdes em metas a serem definidas.
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Se damos a primazia a literatura, devemos confessar ao mesmo tempo que nos
desentendemos do incremento dos recursos da sociedade. Alguém que dirija a
atividade 1til - no sentido de um incremento geral das for¢as - assume inte-
resses opostos aos da literatura (Ibidem, p. 148).

Portanto, o que podemos compreender do fato da questdao das incompa-
tibilidades da literatura ser decisiva para Georges Bataille, que se remete a ela
para responder ao problema das incompatibilidades entre uma existéncia sobe-
ranamente plena e uma existéncia completamente submetida a l6gica da utilida-
de do universo da agdo, é que o escritor expressa o ambito em que o homem se
reencontra naquilo que esta para além do peso da sobredeterminacao coerciva
no mundo da agdo eficaz. Segundo Bataille, o homem, inserido na pratica da lite-
ratura, como escritor ou leitor, tem contato com a expressdo do que ele é sobera-
namente, longe da légica da utilidade.

[..] o espirito da literatura, queira ou nao o escritor, esta do lado do desperdi-
cio, da auséncia de meta definida, da paixdo que corréi sem outro fim que si
mesma, sem outro fim que corroer. E como toda sociedade deve estar dirigida
no sentido da utilidade, a literatura, ao menos que seja considerada por in-
dulgéncia como distracdo menor, sempre esta oposta a essa dire¢ao (Ibidem,
p. 148).
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GT Heidegger

Ontologia e hermenéutica em
Ser e Tempo a partir da relacao
entre circularidade e nulidade

Antonio Marcus dos Santos*®

Resumo

No inicio de Ser e Tempo, Heidegger menciona alguns preconceitos ontol6-
gicos, formados na tradicdo, que seriam responsaveis pelo esquecimento da
questdo do ser. Logo em seguida, ao assumir a hermenéutica do Dasein como
ponto de partida, surgem algumas objecdes metddicas, ligadas a esses pre-
conceitos, referindo-se ao carater circular do questionamento. Partindo des-
tas objecoes, pretendemos mostrar que a explicitacdo do carater hermenéuti-
co do Dasein é em si mesma a destruicdo dos pressupostos ontoldgicos que as
fundamentam. O ponto central da exposi¢io consistira em explicitar a relagio
entre o circulo hermenéutico e a nulidade de fundamento, tratada na segunda
secdo de Ser e Tempo. Articulando esta analise com a conferéncia Que é Me-
tafisica?, pretendemos mostrar que a circularidade consiste em que a busca
pelo sentido de ser ja é uma resposta a sua manifestacdo no nada - ou ao ape-
lo da consciéncia -, o que nos mostra, enfim, em que sentido a hermenéutica
do Dasein pretende situa-lo diante do problema ontolégico fundamental.

Palavras-chave: ontologia, hermenéutica, circularidade, nulidade, finitude.

o inicio de Ser e Tempo, ap0s estabelecer a “elaboragdo concreta da ques-
tdo sobre o sentido do ser” (HEIDEGGER, 2006, 34) como a meta deste
tratado, Heidegger menciona trés preconceitos, formados na tradicdo fi-
loséfica, que seriam responsaveis pelo esquecimento de tal questido. O primeiro
deles supde que o ser deve ser o mais universal de todos os conceitos. O segundo
afirma, como conseqliéncia dessa maxima universalidade, que “ser” é indefinivel.
O terceiro preconceito é o de que o conceito de “ser” é evidente por si mesmo, pois
todos nés sempre fazemos uso dele e o compreendemos em qualquer enunciado
ou comportamento, sem ter a necessidade de empreender uma investigacdo sobre
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o seu sentido. Em virtude desses preconceitos, afirma Heidegger, aquilo “que, en-
coberto, inquietava o filosofar antigo e se mantinha inquietante, transformou-se
em evidéncia meridiana, a ponto de acusar quem ainda levantasse a questao de
cometer um erro metédico” (Heidegger, 2006, 37).

Contra esta acusacdo, Heidegger examina tais preconceitos e demonstra, pro-
visoriamente, a possibilidade e a necessidade de recolocar a questdo. Com relacdo
a primeira tese - “ser” é o conceito mais universal - Heidegger afirma, fazendo refe-
réncia a Aristételes e Tomdas de Aquino: “a ‘universalidade’ de ‘ser’ ndo é a do géne-
ro”; “
versalidade, conclui o fildsofo, ndo significa que tal conceito “seja o mais claro e que
nao necessite de qualquer discussao ulterior”, mas, ao contrario, mostra justamente

que ele é o mais obscuro, e que seu sentido carece de esclarecimento. A afirmagao

a ‘universalidade’ do ser ‘transcende’ toda universalidade genérica”. Esta uni-

de que ser ¢ indefinivel, por sua vez, é uma conclusido extraida de sua maxima uni-
versalidade, e se encontra expressa na seguinte frase de Pascal, citada por Heideg-
ger: “Nao se pode definir o ser sem cair num absurdo: pois ndo se pode definir uma

«rn

palavra sem comegar pelo “é”, seja quando a exprimimos ou quando a subentende-
mos. Pois para definir o ser seria necessario dizer “é” e, assim, empregar a palavra
definida em sua prépria definicao.” (HEIDEGGER, 2006, 39). Segundo Heidegger, a
indefinibilidade de “ser”, entretanto, ndo permite concluir que seu sentido nao ofe-
rece problema. Permite apenas concluir que ser ndo é um ente, e que a definicdo da
l6gica tradicional, embora seja, dentro de certos limites, um modo legitimo para a
determinacdo do ente, ndo pode ser aplicada ao ser, e que este, portanto, exige um
modo proéprio para a determinac¢ido de seu sentido. Diante da obscuridade, acima
apresentada, do conceito em questdo, Heidegger pode concluir, sobre a terceira ob-
jecdo, que a mencionada compreensao cotidiana de ‘ser’ ndo demonstra a evidéncia
deste conceito, mas apenas atesta a falta de clareza. “Revela que um enigma ja esta
sempre inserido a priori em todo ater-se e ser para o ente como ente. Por viver-
mos sempre numa compreensdo de ser e o sentido de ser estar, ao mesmo tempo,
envolto em obscuridade, demonstra-se a necessidade de principio de se retomar a
questao sobre o sentido de “ser”” (HEIDEGGER, 2006, 39).

Heidegger retira desse exame os pressupostos para uma primeira formula-
¢do da questdo, no §2. De acordo com a citagdo de Pascal, acima, seria possivel
acusar a pretensdo de perguntar pelo sentido de ‘ser’ do mesmo absurdo de tentar
defini-lo. Pois, para perguntarmos ‘qual é o sentido de ser, precisamos compre-
ender, mesmo que implicitamente, o ‘¢’ da pergunta, pressupondo, portanto, na
pergunta, o que nela é buscado. Heidegger ndo nega esse pressuposto; ao contra-
rio, afirma que ele estd presente em toda e qualquer questdo: “Todo questionar é
um buscar. Toda busca retira do que se busca a sua direcao prévia.” (HEIDEGGER,
2006, 40). Ou seja, ndo apenas a questdo do ser, mas toda questdo, parte de uma
relacdo, ja estabelecida, com aquilo que é questionado, e retira dessa relacdo a sua
primeira orientacao. Deste modo, admite Heidegger, para colocar a questdo do ser,
“o sentido de ser ja nos deve estar, de alguma maneira, a disposi¢do” (HEIDEGGER,
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2006, 40). Se, entretanto, ainda assim ele pode e deve ser buscado numa questao, é
porque essa compreensao de ‘ser’, que esta pressuposta na formulacao da questao,
€ aquela “compreensao vaga e mediana de ser”, que, segundo o paragrafo anterior,
revela que um enigma “ja esta sempre inserido a priori em todo ater-se e ser para
o ente como ente”.

“E dela [da compreensio cotidiana, vaga e mediana] que brota a questio
explicita do sentido do ser e a tendéncia para o seu conceito. Nao sabemos o
que diz ‘ser’. Mas ja quando perguntamos o que é ‘ser’, mantemo-nos numa
compreensao do ‘é’, sem que possamos fixar conceitualmente o que significa
esse ‘¢’ Essa compreensdo vaga e mediana de ser é um fato (Faktum)” (HEI-
DEGGER, 2006, 40)

Esta compreensio obscura de ser, por sua vez, da qual brota a questao, é o
modo de ser de um ente - 0 ente que ndés mesmos somos, e que é designado, em Ser
e Tempo, pelo termo Dasein. Por isso, elaborar a questao “significa, portanto, tornar
transparente um ente - o perguntante - em seu ser” (HEIDEGGER, 2006, 42). Isso
leva Heidegger a se questionar, pela primeira vez explicitamente, sobre a existéncia
de um circulo em sua investigacdao, na medida em que a elaborac¢do da questdo do
ser ja pressupde a compreensao do ente em seu ser e, mais ainda, ja € em si mesma
a explicitacdo de um dos modos de ser de um ente determinado, o Dasein: “Mas
sera que tal empresa nao cai manifestamente num circulo? Ter que determinar
primeiro o ente em seu ser e, nessa base, querer colocar a questdo do ser, ndo sera
andar em circulo? Para se elaborar a questdo, ndo se esta ja “pressupondo” aquilo
que somente a resposta a questdo podera proporcionar?” (HEIDEGGER, 2006, 43).

O fil6sofo rejeita a objecdo de um circulo vicioso, afirmando que objecoes pu-
ramente formais ndo podem atingir o movimento concreto da interrogacao, apre-
sentando em seguida uma primeira descri¢do do método do tratado:

“Tal “pressupor” nada tem a ver com o estabelecimento de um principio in-
demonstrado, do qual se deduziria uma conclusdo. Nao pode haver “circulo
na prova” na colocagdo da questao sobre o sentido do ser porque, na respos-
ta, ndo estd em jogo uma fundamentagao dedutiva (ableitende Begriindung),
mas uma liberacdo demonstrativa das fundagdes (aufweisende Grund-Freile-
gung).” (HEIDEGGER, 2006, 43)

Segundo Heidegger, ndo ha circulo vicioso porque a investigacdo niao assume
a compreensao prévia de ser como uma premissa, que serviria de fundamento para
um processo dedutivo, mas sim como o horizonte inicial a ser descoberto em seu
fundamento. Ha uma circularidade, mas que se justifica pelo préprio tema tratado,
na medida em que este sempre ja se manifestou, isto é, foi pressuposto, mas como
um enigma a ser investigado, que é a transcendéncia do ser, ou a diferenca deste
em relacdo ao ente.
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Com este mesmo sentido Heidegger apresenta, provisoriamente, o método
fenomenoldgico, no §7, afirmando que este é exigido pelo seu préprio tema, o ser,
que é “justo o que ndo se mostra numa primeira aproximacao e na maioria das ve-
zes, mantendo-se velado frente ao que se mostra numa primeira aproximacao e na
maioria das vezes mas que, a0 mesmo tempo, pertence essencialmente ao que se
mostra numa primeira aproximacao e na maioria das vezes a ponto de constituir
seu sentido e fundamento” (HEIDEGGER, 2006, 75). A fenomenologia, que primor-
dialmente significa “deixar e fazer ver por si mesmo aquilo que se mostra, tal como
a partir de si mesmo se mostra” (HEIDEGGER, 2006, 74), devera mostrar seu “ob-
jeto” tal como a partir de si mesmo se mostra, isto é, velando-se no ente. Sobre isso
afirma Ernildo Stein:

“0 ser ndo é fendmeno. A fenomenologia procurara transforma-lo em feno6-
meno no sentido fenomenolégico, como aquilo que se oculta no que se ma-
nifesta e, contudo, constitui o fundamento e sentido de tudo o que se mani-
festa. 0 método deve adequar-se, portanto, ao modo de manifestacdo do ser”
(STEIN, 2001, 169)

“E por isso que o método fenomenoldgico [...] justamente consiste em mostrar
aquilo que, em seu proéprio ato de manifestagao, se vela.” (STEIN, 2001, 179).

Ou seja, o que a fenomenologia visa por a descoberto, o ser, tem, de modo ne-
cessdrio, a tendéncia para encobrir-se no ente. Assim, o Dasein, enquanto ente que
compreende ser, mantém com este, simultaneamente, uma relacao de velamento
e desvelamento, de modo que a demonstra¢do fenomenolégica do sentido do ser
consistira em explicitar o sentido daquilo que se manifesta ao Dasein como aquilo
que nele se encobre. Ou, de acordo com a citacdo acima, em “mostrar aquilo que,
em seu proprio ato de manifestacio, se vela”. Enquanto tal, a analitica existencial
mostrard, na cotidianidade, o Dasein e o ser em seus modos de encobrimento.

O termo “Dasein”, afirmava Heidegger no §4, foi escolhido para designar
este ente enquanto “pura expressao de ser”, visto que “a determinagao essencial
desse ente ndo pode ser efetuada mediante a indicacdo de um contetido qiiididati-
vo” (HEIDEGGER, 2006, 48). Nisto consiste a transcendéncia do Dasein; em outras
palavras, se ele é o ente que se determina pela compreensao de ser, e se a univer-
salidade do ser transcende todo ente, conforme o §1, entdo o Dasein é o ente que,
neste sentido, transcende todo o ente: “O ser e a estrutura de ser acham-se acima
de qualquer ente e de toda determinacdo 6ntica possivel de um ente. O ser é o
transcendens pura e simplesmente. A transcendéncia do ser do Dasein é privilegia-
da porque nela reside a possibilidade e a necessidade da individuagdo mais radical”
(HEIDEGGER, 2006, 78).

0 extremo oposto desta individuagdo se da quando o Dasein se interpreta
como um ente que ocorre entre outros e, deste modo, ndo como o ente privilegia-
do pela transcendéncia. E nessa esséncia ambivalente do Dasein que se funda a
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circularidade da investigacdo: ele deve mostrar a si mesmo aquilo que ele tende
essencialmente a encobrir, isto é, a sua transcendéncia. Esta é o acesso do Dasein
ao transcendens, a diferenca de todo o ente. Por isso, interpretar a transcendén-
cia do Dasein, isto &, explicitar o sentido deste ente, é explicitar a diferenca entre
ser e ente. A questdo do ser se origina desta diferenca - que se revela primeira-
mente como um enigma - e para ela se volta. Ou seja, a filosofia parte do Dasein
e a ele retorna, como nos mostra a seguinte “definicdo” de filosofia apresentada
por Heidegger: “A filosofia € uma ontologia fenomenoldgica universal que parte da
hermenéutica do Dasein, a qual, enquanto analitica da existéncia, amarra o fio de
todo questionamento filoséfico no lugar de onde ele brota e para onde ele retorna.”
(HEIDEGGER, 2006, 78).

Esta afirmacdo, na qual se evidencia o carater circular do questionamento
filosofico, reitera o que havia sido dito anteriormente, a saber, a compreensao pré-
via de ser, constitutiva do Dasein, é o ponto de partida e a orientagdo da questao do
sentido do ser em geral. Que a compreensao prévia de ser, constitutiva do Dasein,
seja sempre um fato (Faktum), significa que o Dasein esta sempre numa articulagao
ou elaboracdo desta pré-compreensdo, ou seja, retornando a ela de algum modo.
Entretanto, isto ocorre cotidianamente de maneira implicita, isto é, pré-ontologi-
camente. A investigacdo ontoldgica é a interpretacdo que visa elaborar essa com-
preensdo prévia de ser ao nivel de uma compreensao explicita, isto é, ontolégica.

E neste sentido, de explicitacio, que devemos entender o supracitado “re-
torno” do questionamento “ao lugar de onde ele brota”, antes também designado
como um descobrir revelador do fundamento. Acompanharemos esse movimen-
to de explicitacdo da compreensdo cotidiana na primeira se¢ao de Ser e Tempo, e,
com a exposicdo da sua estrutura ontolégica circular nos §§31 e 32, pretendemos
encontrar a base do método e da estrutura deste tratado, bem como a génese exis-
tencial da prépria questao do ser.

Na cotidianidade, o Dasein se encontra “de inicio e na maioria das vezes”
disperso em alguma ocupacdo, e os demais entes sdo encontrados na medida em
que desempenham algum papel nesta ocupacao, razdo pela qual Heidegger os cha-
ma de instrumentos. Um instrumento se determina como tal a partir daquilo para
qué ele serve. Esta serventia se cumpre necessariamente em articulacdo com ou-
tros instrumentos, com suas respectivas serventias. O lapis, por exemplo, cumpre
sua fungdo de instrumento ‘para escrever’ em articulacdo com o papel, e assim por
diante. Cada instrumento é descoberto pertencendo sempre ja a uma totalidade
instrumental, necessariamente em articulacio com outros instrumentos. Portan-
to, cada instrumento pressupde sempre uma totalidade, um horizonte previamente
aberto, a partir do qual este ente se constitui em seu ser. Descobrir o fundamento
do modo de ser do ente que primeiramente vem ao encontro no mundo requer, por
isso, uma determinagao da constituicdo ontolégica desse horizonte, anterior a cada
instrumento e dele determinante. Isto, por sua vez, ndo pode ser feito meramente
descrevendo a multiplicidade dos entes que neste horizonte podem ser descobertos
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ou das propriedades constatadas nestes entes, porque tal descoberta e constatacao,
como dissemos, pressupdem o horizonte. Em resposta a esta questdo, Heidegger
mostra, no §18 de Ser e Tempo, que a abertura deste horizonte prévio é a compreen-
sdo de ser, constitutiva do Dasein. Para descobrir o ente referido a algo (o lapis para
escrever) a compreensao ja deve ter ido além, até a descoberta de uma possibilida-
de sua (de escrever), e retornado ao ente, desde esta possibilidade. Na lida com o
ente, a compreensao é esse continuo ir além e retornar. Aqui finalmente encontra-
mos, na compreensdo cotidiana, a estrutura de retorno ou retrocesso, mencionada
acima, como constitutiva da compreensdo em geral. A seguir, destacamos uma des-
cricdo detalhada desta estrutura, que se encontra no curso Ldgica: A pergunta pela
verdade, ministrado por Heidegger um ano antes da publicacdo de Ser e Tempo:

“Assim, nesta concep¢do aparentemente simples (scheinbar schlichten Erfas-
sen) das coisas mais imediatas do mundo circundante, ao apreender e com-
preender (Erfassen und Verstehen), sempre estou mais além (immer schon
weiter) daquilo que em um sentido extremo esta justamente dado, sempre
estou ja mais além na compreensio daquilo para o que (Wozu) e como o qué
(als was) se toma cada vez o dado e o que sai ao encontro. E sé a partir deste
“como o qué” e deste “para o que” é utilizavel o respectivo ente, s6 a partir
deste “para o que”, no qual eu sempre ja estou, retorno ao que sai ao encontro.
Quer dizer, o simples conceber precisamente as coisas do mundo circundan-
te que estdo dadas do modo mais natural € um continuo retornar (stdndiges
Zurtickkommen) a algo que sai ao encontro, e um continuo retornar porque
meu ser proprio, enquanto ter-que-ver-no-mundo procurando (besorgendes
In-der-Welt-zu-tun-haben), se caracteriza como ser sempre-ja-antecipado-
-junto-a-algo (Immer-schon-vorweg-sein-bei-etwas). Porque meu ser é sem-
pre de tal modo que eu sou antecipado com respeito a mim mesmo, para cap-
tar algo que sai ao encontro tenho que retornar deste ser antecipado até o que
sai ao encontro. [...] Este ser antecipado a si como retornar (Sich-vorweg-sein
als Zuriickkommen) é, por assim dizer, um movimento peculiar que a prépria
existéncia faz continuamente.” (HEIDEGGER, 2004, 123)

E a partir de uma perspectiva estruturada no compreender interpretativo,
constitutivo do ser do Dasein, que algo pode ser compreendido expressamente
como algo. E é esta perspectiva, “na qual a compreensibilidade de algo se susten-
ta”, que Heidegger denomina sentido. “Chamamos de sentido aquilo que pode ar-
ticular-se na abertura compreensiva” (HEIDEGGER, 2006, 212). Sentido, portanto,
pertence a estrutura do Dasein. E, se sentido é aquilo a partir de que algo pode ser
compreendido como algo, entendemos porque a questido do ser do ente em geral
pergunta por “aquilo que determina o ente como ente, o em vista de que o ente jd
estd sempre sendo compreendido [grifo nosso]” (HEIDEGGER, 2006, 41).

A partir desta definicao de ‘sentido’, podemos entender o modo como esse
circulo é determinante em Ser e Tempo. Em primeiro lugar, podemos identificar a
tese, “instituidora do carater hermenéutico da ontologia de Ser e Tempo”, segundo
a qual “o pressuposto para toda e qualquer relagdo para com os entes é a ocorrén-
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cia da compreensao de ser” (REIS, 2000, 138). Nesta tese, estdo contidas duas afir-
macoes feitas no inicio da obra, a saber, a anterioridade necessaria da questao do
sentido do ser frente a qualquer investigacao, e o vinculo essencial entre o sentido
do ser e a compreensao, isto é, o Dasein. Comprovamos, assim, o que Heidegger
denominou, no §3, o primado ontolégico da questdo do ser, e também o privilégio
do Dasein, afirmado no §4, devido ao qual se deve buscar a ontologia fundamental
neste ente determinado, cuja compreensao de ser inclui a compreensdo do mundo e
do ente que neste pode ser encontrado. Estas teses, que ja estavam implicitas inclu-
sive na prévia conceituacdo de ser que vinha orientando a investigacao - “aquilo que
determina o ente como ente, o em vista de que o ente jd estd sempre sendo compre-
endido [grifo nosso]” (HEIDEGGER, 2006, 41) -, foram, segundo Heidegger, desde o
infcio assumidas dogmaticamente, recebendo confirmacdo somente nos §§31 e 32,
a partir da explicitacdo da constitui¢do circular da compreensao de ser. Ou seja, elas
foram, assim como o proprio circulo da compreensdo, inicialmente assumidas como
pressupostos a serem explicitados, o que nos mostra, em segundo lugar, este circulo
determinando também o método e a estrutura da obra Ser e Tempo.*

Entretanto, cabe lembrar, a necessidade da questao do ser vai além do seu
primado frente a outros modos de questionamento. Ela ndo é uma necessidade de-
rivada do comportamento tedrico, mas da compreensao pré-ontoldgica de ser que
fundamenta este e qualquer outro comportamento. “A questao do ser nao é senao
aradicalizacao de uma tendéncia essencial, propria do Dasein, a saber, da compre-
ensdo pré-ontoldgica de ser” (HEIDEGGER, 2006, 15). Este ponto, entretanto, ndo é
enfatizado por Heidegger nos §§31 e 32 de Ser e Tempo, razao pela qual comumen-
te ndo recebe atenc¢do dos estudiosos da hermenéutica nesta obra. Nosso objetivo,
como ja indicamos, requer um segundo passo, que exige a articulacdo desses para-
grafos com a segunda sec¢do de Ser e Tempo, a partir da qual poderemos apontar, na
estrutura hermenéutica do Dasein, esta tendéncia essencial, em seguimento a qual
a compreensado exige de si mesma a radicalizagdo numa ontologia fundamental.

Conforme vimos na introdugao de Ser e Tempo, a questdo do sentido do ser
se pde com o problema da transcendéncia. Portanto, para mostrar como esta com-
preensdo se torna um problema para si mesma, precisamos explicitar concreta-
mente a sua transcendéncia, da qual encontramos, ja no §31, um indicio: “Sobre
o fundamento do modo de ser que se constitui através do existencial do projeto, o
Dasein é sempre mais do que é fatualmente, mesmo que se quisesse e pudesse re-
gistra-lo enquanto subsistente na sua constancia de ser” (HEIDEGGER, 2006, 206).

O Dasein é ‘sempre mais’ do que as caracteristicas que nele podem ser regis-
tradas, pois, de acordo com a definicdo de sentido acima apresentada, estas ja pres-
supdem uma possibilidade a partir da qual sdo descobertas. Esse “sempre mais”
¢ a transcendéncia do Dasein: a partir do seu modo de ser como possibilidade, o
Dasein sempre ja ultrapassou, isto é, transcendeu qualquer “qliididade” (§4), e é

1 Cf. Caputo, J. Radical Hermenutics, p.69.
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sempre mais do que a sua mera ocorréncia entre outros entes no mundo. Apreen-
der a transcendéncia do Dasein significa, portanto, apreendé-lo como ser possivel.

E exatamente o que Heidegger pde em questdo no inicio da segunda secdo
de Ser e Tempo, observando que, a primeira vista, a determinacdo do Dasein como
possibilidade parece impedir a apreensao do ser deste ente como um todo: “Se a
existéncia determina o ser do Dasein e o poder-ser também constitui a sua essén-
cia, entdo o Dasein, enquanto existir, deve, em podendo ser, ainda ndo ser alguma
coisa. O ente, cuja esséncia é constituida pela existéncia, resiste, de modo essencial,
a sua possivel apreensao como ente total” (HEIDEGGER, 2006, 306)

De acordo com essa observacdo, falar em uma totalidade do Dasein seria
paradoxal, ja que, como afirmava Heidegger ja no §9, “a ‘esséncia’ deste ente resi-
de em seu a-ser” (HEIDEGGER, 2006, 42). Tal determinagdo - assim como poder-
-ser, abertura -, parece implicar essencialmente a ndo totalidade, isto &, o carater
de inconcluso. Enquanto existe, o Dasein esta sempre por ser, e quando chega
ao seu fim, ao invés de se completar, o Dasein ja ndo existe mais. A investigacao
sobre a possivel totalidade do Dasein, assim, é feita conjuntamente com a do fim
que lhe corresponde, a morte, buscando caracterizar esta dltima como uma pos-
sibilidade existencial.

Sendo a morte a possibilidade pura e simples da impossibilidade da exis-
téncia, realiza-la seria dar fim a existéncia, e entdo nada mais seria possivel ao
Dasein. Ela é a Unica possibilidade que pertence ao Dasein sempre, pois ele nao
pode realiza-la, e também nio pode, enquanto Dasein, ndo estar nesta possibilida-
de. Mais ainda, é esta possibilidade que faz do Dasein um ente possivel; é porque
esta possibilidade esta sempre aberta, isto €, se mantém como possibilidade, que
qualquer outra possibilidade na qual o Dasein venha a se encontrar estard sempre
aberta. Ao assumir este fato, o Dasein se reconhece na possibilidade pela qual ele
esta totalmente determinado; dito de outro modo, na qual tudo o que ele &, é a sua
prépria possibilidade de ser. “Porque o antecipar da possibilidade insuperavel abre
ao mesmo tempo todas as possibilidades situadas a sua frente, nela reside a pos-
sibilidade de se tomar previamente de modo existenciario todo o Dasein, ou seja, a
possibilidade de existir como todo o poder-ser” (HEIDEGGER, 2006, 341).

A explicitacdo da totalidade do Dasein, cabe observar, é também a explicita-
¢do mais radical da sua circularidade: é a partir do seu fim, sempre ja antecipado,
isto é, pressuposto, que o Dasein se compreende como um todo.

Ha ainda outro movimento circular a ser aqui observado, desta vez no movi-
mento da investigacao. Para que a totalidade possa ser buscada numa questao, ela
deve, de algum modo, ja ter sido compreendida.? Assim, afirma Heidegger, é pre-
ciso encontrar na cotidianidade um fenémeno que testemunhe que o Dasein exige
de si ser todo. Ou seja, é preciso mostrar que esta totalidade do Dasein, que veio
pressuposta no decorrer da analitica, é, de fato, uma exigéncia advinda do préprio

2 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, §2.
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ente investigado, e ndo uma idéia abstrata a ele imposta. Essa questao nos recorda
o risco de um possivel circulo vicioso na investigacao.

0 fendmeno apresentado por Heidegger é a consciéncia, cuja analise eviden-
cia o estar em divida originario do Dasein, como ente que existe situado faticamen-
te. Enquanto tal, este ente se compreende a partir do mundo no qual sempre ja esta
situado, assumindo, assim, a possibilidade na qual esta lancado como o fundamen-
to de seus projetos. Como Heidegger afirmava ja no §29 de Ser e Tempo:

n

“Esse “que é” constitui um carater ontoldgico do Dasein, encoberto em seu de
onde e para onde, que, no entanto, tanto mais se abre em si mesmo quanto

n

mais encoberto permanece. Chamamos esse “que é” de estar-lancado em seu
ai (Da), no sentido de, enquanto ser-no-mundo, este ente ser sempre o seu ai.”
(HEIDEGGER, 2006, 194)

A facticidade ou a condicdo de lancado, portanto, implica essencialmente a
negatividade do “de onde” e do “para onde” do Dasein. Deste modo, o Dasein é sem-
pre determinado pelo ndo, implicado no fato de ndo ter escolhido ser o ente que
é, e este ‘ndo’ permanece, desde sempre, determinante de sua existéncia. A divida
origindria consiste em que a existéncia do Dasein ndo pode dizer a que se “deve”,
ou, dito de outro modo, nada fundamenta a existéncia, a ndo ser o seu préprio fato.
Assumir ser-fundamento, diz Heidegger, é assumir nao ter fundamento.

“Sendo-fundamento, ou seja, existindo como lancado, o Dasein permanece
constantemente aquém de suas possibilidades. Ele nunca pode existir antes
e diante de seu fundamento mas sempre e somente a partir dele e enquanto
ele. Ser-fundamento diz, portanto, nunca poder apoderar-se do ser mais pro-
prio em seu fundamento. Esse ndo pertence ao sentido existencial do estar-
-lancado. Sendo-fundamento, o prdprio Dasein é um nada (Nichtigkeit) de si
mesmo.” (HEIDEGGER, 2006, 364)

0 movimento circular da analitica existencial, que assume a compreensao de
ser, ja ocorrida, como seu ponto de partida - e, neste sentido, fundamento -, € jus-
tamente o reconhecimento deste nada como determinante da existéncia, ou seja,
reconhecimento da sua nulidade (Nichtigkeit), o qual é, por sua vez, uma resposta
ao apelo da consciéncia, que tem no ser-para-a-morte, que é ser para o nada da
existéncia, o seu ponto culminante.

“Como devemos, entdo, determinar o que se fala nessa fala? Que apelo a cons-
ciéncia faz para o interpelado? Em sentido rigoroso, nada. O apelo nao expri-
me nada, ndo fornece nenhuma informacéo sobre acontecimentos do mundo,
nada tem para contar” (HEIDEGGER, 2006, 352)

0 que o apelo da consciéncia exprime é o nada, e assumir ser para a morte
é reconhecer esse nada, que é, portanto, o de onde e o para onde do Dasein. Se se-
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guirmos a interpretacdo de Zeljco Loparic - que, como veremos, é autorizada por
textos posteriores de Heidegger -, podemos dizer que este apelo da consciéncia é
o apelo do proprio ser:

“E extremamente importante notar que, em Heidegger, a possibilidade da
morte, a possibilidade da impossibilidade, ndo deve ser interpretada no sen-
tido antropolégico, como uma caracteristica a mais do ser humano, mas como
a negativagdo do ser pelo nada, como a intimidade entre o ser e o nada. O
conceito de ser-para-a-morte apenas explicita esse fendmeno no exemplo do
existir humano” (LOPARIC, 2004, 23).

Sobre esta intimidade entre ser e nada, encontramos, na conferéncia Que é
Metafisica?, a seguinte afirmacdo: “Ser e nada copertencem, [...] porque o ser mes-
mo é finito em sua manifestacdo no ente, e somente se manifesta na transcendén-
cia do Dasein suspenso dentro do nada” (HEIDEGGER, 1973, 241). E no posfacio a
esta conferéncia, Heidegger afirma, que “[...] a exploragado antropolégica do homem
nunca tera possibilidades de acompanhar o curso do pensamento desta prelecio;
pois esta pensa a partir da atengdo a voz do ser, ela assume a disposi¢cdo de humor
que vem desta voz; esta disposicdo de humor apela ao homem em sua esséncia
para que aprenda a experimentar o ser no nada.” (HEIDEGGER, 1973, 247)

A partir destas referéncias, podemos esclarecer porque a questdo do sentido
do ser, em Ser e Tempo, se realiza no movimento do circulo hermenéutico, e, mais
precisamente, tem a explicitacdo radical deste circulo, isto é, interpretacdo do ser
do Dasein, como um momento necessario. A estrutura circular da analitica existen-
cial é a assuncdo da nulidade de fundamento, e a explicitacdo do ser em circulo do
Dasein é a explicitacdo (ou recuperagao, repeticdo, redescoberta) desta nulidade.
Esta é a relacdo entre nulidade e circularidade em Ser e Tempo; em ultima instan-
cia, a circularidade consiste em que a busca pelo sentido de ser ja € uma resposta
a sua manifestacdo no nada. E a esta manifestacdo, que em seu préprio ato se vela,
que Ser e Tempo se refere, ja no inicio, quando afirma necessidade de recolocar
(isto é, repetir) a questdo sobre aquilo que, encoberto, mantinha o filosofar antigo
inquietante. Usando ainda outra formulacao, é neste enigma a priori que a questao
tem, simultaneamente, origem e fim, como nos mostram também os seguintes tre-
chos de Que é Metafisica?:

“Somente porque o nada estd manifesto nas raizes do Dasein pode advir-nos a
absoluta estranheza do ente. Somente quando a estranheza do ente nos acos-
sa, desperta e atrai ele a admiragdo. Somente baseado na admiragdo - quer
dizer, fundado na admira¢do do nada - surge o “porqué”. Somente porque é
possivel o “porqué” enquanto tal, podemos nés perguntar [..]"(HEIDEGGER,
1973, 242)

E mais adiante:
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“0 estar suspenso do Dasein dentro do nada é o ultrapassar do ente em sua
totalidade: a transcendéncia.” (HEIDEGGER, 1973, 240)

“Metafisica é o perguntar além do ente para recuperd-lo, enquanto tal e na
totalidade, para a compreensao” [grifo nosso]. (HEIDEGGER, 1973, 241)

A partir desta relacao entre ser e nada, nulidade e ser, podemos afirmar que,
ao compreender a sua nulidade, como ente suspenso no nada - este é o absoluta-
mente outro do ente -, o Dasein ja transcendeu o ente na totalidade: a finitude é
a transcendéncia, jd que a transcendéncia, dissemos inicialmente, é o acesso ao
“transcendens pura e simplesmente”, cuja obscuridade, afirmava Heidegger no §1
de Ser e Tempo, convoca ao esclarecimento de seu sentido.

“Ser como recusa, retragdo, auséncia, subtracdo, ocultamento, velamento e
tantos outros vocabulos que apontam para essa dimensdo centram-se na afir-
macdo do ser enquanto nada. [...] A positividade do nada e da finitude reside
precisamente no fato de o ser somente assim poder ser experimentado em
sua manifesta¢do” (STEIN, 2001, 123).

Ao mostrar que a circularidade constitutiva do Dasein, como existéncia fati-
ca, equivale a nulidade de fundamento, podemos concluir que o horizonte a partir
do qual todo ente se constitui em seu ser é sem fundamento, é um fundamento
nulo. Ou seja, essa nulidade de fundamento é determinante do ente na totalidade.
Portanto, o pensamento que visa ao ente na totalidade, isto é, o questionamento
ontolégico, deve deixar-se determinar por esta nulidade, isto é, pelo nada. Confor-
me afirma Loparic:

“Em Ser e Tempo, Heidegger desenvolveu uma fenomenologia do existir hu-
mano, cujo ponto central é justamente mostrar que esse modo de existir, de-
signado como Dasein, carece de fundamento. Visto que o Dasein é o espaco de
manifestacdo de todos os entes, segue-se que a gestacdo (Aufgehen) do ente
no seu todo também carece de razdo suficiente ou causa determinante. O pon-
to essencial dessa fenomenologia ndo é a explicitagdo de conceitos basicos de
uma antropologia filoséfica, mas a desconstrugao do principio de fundamento
mediante a discussdo da negatividade interna do Dasein. Com Ser e Tempo, pela
primeira vez na historia da filosofia ocidental, o pensamento do nao ser [..] pas-
sa a determinar o horizonte do pensamento do ser.” (LOPARIC, 2004, 20)

Por isso, o pensamento que pergunta pelo sentido do ente na totalidade
ndo pode ser uma fundamentacdo dedutiva, a qual jamais poderia demonstrar a
nulidade de fundamento, isto é, deixar-se determinar pelo nada, assumi-lo como
horizonte de demonstracao. O “porqué” do questionamento ontolégico deve se as-
sumir “fundado na admira¢do do nada”. Por isso a ontologia de Ser e Tempo é her-

meneéutica, isto é, circular.
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Dois olhares sobre a atitude
tedrica: Heidegger contra

Descartes - um eshoco preliminar

Bernardo Sansevero®

Resumo

Com este texto pretendo apresentar, brevemente, o caminho que percorri
para chegar no meu atual tema de pesquisa, expor este tema e indicar os pon-
tos desenvolvidos até entdo. Em suma, minha pesquisa incide sobre a relacdo
entre duas maneiras de se entender a analise que Heidegger faz de um modo
de ser especifico do “ente que eu sou” [Dasein], a atitude tedrica, e duas ma-
neiras de se entender o posicionamento de Heidegger frente ao pensamento
cartesiano.

Palavras-chave: atitude tedrica; Heidegger; Descartes.

projeto com o qual ingressei no doutorado abrigava o desafio de entender

um enigma sugerido pelas investigacdes filoséficas desenvolvidas em Ser

e tempo, obra publicada por Martin Heidegger em 1927. Para Simon Cri-
tchley (2002), a marca desta obra é a incessante tentativa de capturar um enigma.
Essa busca, diz ele, transparece nas inimeras sentencgas enigmaticas (ou oximo-
ros) presentes ao longo da obra. Um dos exemplos mais gritantes, e que consta na
descricao de Critchley, estd no paragrafo 44. Procurando descrever a relacao dos
pontos desenvolvidos até entdo com o tema da verdade, Heidegger chega a conclu-
sdo de que se estd na verdade tanto quanto na naoverdade. Ou: estar na verdade
diz, simultaneamente, estar na ndo-verdade.

O enigma pelo qual me fascinei ndo esta formulado numa tnica frase, como
€ o caso do exemplo acima. O paradoxo que me instigou quando da leitura de Ser
e tempo veio da constatacao de que Heidegger classifica como violenta tanto a sua
proposta de uma ontologia fundamental quanto a proposta da tradigao filoséfica,
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que ele nomeia de ontologia tradicional. Ou melhor: caso se admita que a ontologia
proposta por Heidegger é distinta ou pelo menos se pretende distinta da ontologia
sugerida pela filosofia tradicional, qual o sentido de classificar ambas como violen-
tas? Ou de modo ainda mais problematico: supondo que o objetivo mor de Heideg-
ger nesse periodo é colocar a questdo do sentido de ser, questdo essa que para ele
permaneceu esquecida ao longo de todas as ontologias que o antecederam, como
se pode admitir que ele afirme um carater de violéncia tanto em seu esforco quan-
to no daqueles que o esqueceram a questdo do ser?

Sempre me soou mais adequado atribuir um carater de violéncia a ontologia
tradicional. Talvez pela énfase que se pode dar a um aspecto da fenomenologia des-
crito por Heidegger no § 7 da “Introducao” de Ser e tempo: deixar e fazer ver o feno-
meno tal como ele se mostra em si mesmo. Ao decompor a palavra fenomenologia
com o intuito recuperar e definir sentido dos termos gregos phainomenon e logos,
Heidegger termina por destacar a proximidade das duas defini¢des: phainomenon
como aquilo que se mostra em si mesmo; e logos como deixar e fazer ver. Fenome-
nologia seria, portanto, deixar e fazer ver o que se mostra em si mesmo: dar passa-
gem ao fendomeno, deixa-lo ser. Assim, por oposicdo, o carater de violéncia sempre
me pareceu restrito e perfeitamente adequado a ontologia tradicional, que de saida
impde uma teoria estruturada antes da investigacdo mesma, ndo deixando o feno-
meno mostrar-se enquanto tal. Porém, no § 69 de Ser e tempo, Heidegger enfatiza o
carater de violéncia de sua prépria investigacdo. Neste momento, torna-se bem cla-
ro que o sentido de fenomenologia como “deixar ser o que se mostra por si mesmo”
nio pode ser admitido sem mais. E preciso considerar também a face da investiga-
¢do que pretende tomar os fendmenos pelas garras, para usar uma expressao pre-
sente ja na primeira abordagem do método fenomenoldgico, no § 7 da Introdugio.

Ainda que em termos pouco precisos, é possivel explicar esta situacdo para-
doxal da seguinte maneira. Heidegger classifica a ontologia proposta pela filosofia
tradicional como violenta porque esta, ao investigar o ser como se fosse um ente,
impede uma tendéncia essencial que se tem de relacionar-se com o ser. E a ontolo-
gia proposta por Heidegger contém um carater de violéncia porque esta, ao inves-
tigar o ser, impede uma tendéncia essencial que se tem relacionar-se com o ente.
Pode-se dizer que estdo em jogo duas tendéncias essenciais deste ente que cada
um de nés é (ou que eu mesmo sou) e duas formas de violentar essas tendéncias,
razao pela qual Heidegger pode dizer que ambas, a ontologia tradicional e a ontolo-
gia fundamental, sdo violentas. O problema é que, caso permaneca indiscriminado
que tendéncias sdo essas e o tipo ou espécie de violéncia cometida em cada caso,
a separacdo entre ontologia fundamental e ontologia tradicional se extingue por
completo, restando, pura e simplesmente, a palavra ontologia. Heidegger fala, po-
rém, de dois modos distintos de se fazer ontologia. E se o objetivo de Heidegger em
Ser e tempo é mesmo fazer algo que a tradicao filoséfica ainda nao fez, ao menos de
maneira devida, a indistin¢ao entre ontologia fundamental e ontologia tradicional
é o que de mais nocivo pode haver para seu propdsito maior. A proposta inicial
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de meu trabalho era, entdo, discriminar o tipo de violéncia cometido por pelos
distintos modos de se fazer ontologia. O que implicava discriminar essas duas ten-
déncias essenciais do ente que eu sou: a tendéncia de relacionar-se com o ser e a
tendéncia de relacionar-se com o ente. Para tanto, seria preciso tragar uma distin-
cdo entre ser e ente.

O fascinio transformou-se em paralisia. Depois de discriminar essas tendén-
cias, ou melhor, depois de investigar nos textos de Heidegger (principalmente Ser e
tempo, Prolegémenos para uma histéria do conceito de tempo e Problemas fundamen-
tais da fenomenologia) qualquer tipo de referéncia as mesmas, ao menos o quanto
me foi possivel, pareceu-me impossivel dizer qual delas é mais essencial e, por con-
seguinte, qual das ontologias é mais ou menos violenta, o que resolveria o problema.
Nao encontrei sequer indicacoes ou pistas de que o problema pudesse resolvido. Cri-
tchley (2002) diz que diante dessa dificuldade deve-se fazer uma escolha: ou se con-
cede um privilégio a relacdo que se tem com o ente (impropriedade); ou se concede
um privilégio a relacdo que se tem com o ser (propriedade). Deve-se optar por uma
das duas tendéncias e considera-la como essencial. Ele opta por priorizar a impro-
priedade, a tendéncia de relacionar-se com o ente, e expde seus motivos. Sentindo-
-me numa posicdo inoportuna para escolher, de chofre, entre uma das duas tendén-
cias para assim prosseguir com o estudo do tema da violéncia, achei mais prudente
redirecionar o foco do estudo que vinha sendo feito. A solucdo que encontrei foi focar
num ponto mais restrito da proposta filoséfica de Heidegger na década de 20.

Para explicar essa restricdo é de grande valia ter em vista uma diferenca
delineada por Ernildo Stein (2005). Em seu livro Seis estudos sobre Ser e tempo,
ele distingue duas perspectivas na investigacdo proposta por Heidegger nesta
obra: uma perspectiva molecular (micro) e outra molar (macro). A perspectiva
molar abarca um estudo da histéria da filosofia e de seu percurso de investigacao
do ser. A perspectiva molecular envolve a analise de um ente especifico, o inico
ente que compreende ser, o “ente que eu sou” [Dasein]. Tendo em vista estas duas
perspectivas, restringi minha pesquisa a investigacdo de apenas um dos diversos
modos de ser desse ente analisado, a atitude tedrica, no que diz respeito ao plano
molecular. E uma figura em especial dentre aquelas com a qual Heidegger dialoga
quanto ao plano molar: Descartes.

Mas ndo se trata apenas de uma restricdo de propdsito. Antes tratava-se so-
bretudo de uma comparagdo entre duas formas de se fazer ontologia, uma com-
paragdo entre ontologia fundamental e ontologia tradicional sob o prisma da vio-
léncia. O que ndo deixa de acontecer nesta nova abordagem, mesmo que o tema
da violéncia tenha se diluido. Porém, segui a sugestdo de que a comparacao entre
ontologias (plano molar) é muito mais factivel se feita através de uma analise de
um modo de ser especifico deste “ente que eu sou” (perspectiva molecular).

Reiner Schiirmman (2008) é um dos poucos intérpretes de Ser e tempo que
reconhece a existéncia de duas formas de descrever a atitude teérica no corpo des-
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ta obra. No ultimo topico de seu texto “Heidegger's Being and time”, ele discrimina
estas duas maneiras e chega a dizer que neste exato ponto, na analise da atitude
tedrica do “ente que eu sou”, Heidegger ndo s6 tem uma posicdo dubia, mas con-
traditéria. Penso ser mais interessante tratar essa dubiedade da seguinte forma:
na primeira analise (§ 13 de Ser e tempo) trata-se de uma consideracao privativa
da atitude teorica: como uma lida “ndo-manual” com as coisas, ou, como uma de-
ficiéncia do afazer cotidiano. Ja na segunda analise (§ 69 de Ser e tempo, item b)
trata-se definir a atitude tedrica em termos positivos: como projeto matematico da
natureza, atualizacao privilegiada, e decisao pelo poder-ser na verdade. Esse tra-
tamento me parece mais proveitoso porque a partir dele é possivel distinguir duas
maneiras de entender a posicdo de Heidegger frente ao pensamento de Descartes.
Aproveitando a distin¢ao destacada por Botha (2008) entre demolicdo [Zertriim-
mern] e destruicdo [Destruktion] no que se refere a relacdo de Heidegger com a
histéria da filosofia, parece-me possivel fazer a seguinte associa¢do: caso a atitude
teodrica seja tomada pura e simplesmente como uma deficiéncia da lida cotidiana
com os entes, o posicionamento de Heidegger frente ao pensamento cartesiano é
de demoligio, leia-se, uma pura e simples negacdo deste; caso a atitude teorica seja
investigada em seus aspectos positivos, o posicionamento é de destruicao, leia-se,
uma exposicao dos fundamentos do pensamento de Descartes.

Procurei explicitar a primeira forma (deficiéncia da lida cotidiana - demo-
licdo) através dos seguintes passos: (1) marcando a distincdo entre os pontos de
partida de Heidegger (o testemunho fenomenal das coisas em sua cotidianidade)
e de Descartes (o ponto arquimediano da atitude teérica, do conhecimento); (2)
esbocando a importancia que a no¢do de cotidianidade tem no escopo de Ser e
tempo; (3) explicando a distin¢ao entre manualidade e ser simplesmente dado e
a prioridade daquela frente a esta; (4) uma justificagdo do primado da atitude te-
orica no sistema cartesiana através uma interpretacido da Segunda meditagao; (5)
As insuficiéncias que esta leitura da perspectiva molecular, qual seja, da atitude
tedrica como deficiéncia da lida cotidiana, implicam na perspectiva molar.

A segunda forma de definicdo da atitude tedrica esta sendo feita a partir de
uma descricdo desta, como ja foi indicado, enquanto projeto matematica da natu-
reza, atualizacao privilegia e decisdo pelo poder ser na verdade. Uma descri¢do de-
talhada das consequéncias que esta defini¢cao da atitude teérica (plano molecular)
tem sobre a maneira como Heidegger interpreta o pensamento cartesiano (plano
molar) é o proximo passo a ser cumprido.
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Desejo e falta: a construcao
da subjetividade na Ontologia
de Sartre

Carlos Eduardo de Moura¥*

Resumo

Considerando-se o homem como projeto de fundamento (projeto de si) e as
condigcdes de possibilidade de sua realizacdo somente a partir de uma liber-
dade que se da em situagdo, poder-se-4, a partir destas perspectivas, verificar
a viabilidade de uma producdo auténtica (auténoma e responsavel) da sub-
jetividade. Para isso, parte-se do pressuposto do homem enquanto desejo de
ser e falta de plenitude, uma estrutura (ontolégica) da realidade humana que
lanca 0 homem no mundo na tentativa de fundamentar-se como plenitude:
eis a base do processo de subjetivacdo. Mas o homem é angtistia e fuga dessa
“intuicao libertadora” que, langado no seio do mundo para produzir-se como
sujeito, coloca diante de si a possibilidade de produzir sua subjetividade a
partir de estruturas de ma-fé. Este mundo antropomorfizado podera também
auxilid-lo a resgatar-se como liberdade criadora e autonomia de escolha.
Palavras-chave: Projeto de si; Desejo de Plenitude; Liberdade; Situagdo, An-
gustia.

1. Consideracdes iniciais
ste trabalho tem como ponto de partida a afirmacio de que todo homem é,
originalmente, existéncia sem uma esséncia a priori: o sujeito é exatamente
aquilo o que faz de si mesmo. E neste aspecto que a liberdade, revelada pela
angustia, é a expressao mais evidente do nada que se insere entre aquilo o que mo-
tiva a consciéncia (homem-sujeito, interioridade) e a concretude (homem-objeto,
exterioridade, matéria humanizada). Mas, pela proépria liberdade, esta ao alcance
de todos a possibilidade de apreender a angtistia como ilusdo (ma-fé), revelando o
paradoxo caracteristico da realidade humana, a saber, o desejo de realizar uma ma-
neira de existir comparavel ao modo de ser das coisas (inércia, estabilidade, iden-
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tidade) e o esforco para remover as faltas e as caréncias fazendo cessar as tensoes
constitutivas da subjetividade sem que, ao mesmo tempo, perca-se a dimensdo da
liberdade: eis o processo da construgao de si visando o em-si-para-si. Diante dis-
to, procurar-se-a caracterizar o homem como falta e estabelecer a relagao entre o
desejo de ser e o projeto fundamental de si (irrealizavel) como estrutura ontologica
da realidade humana. Sera somente a partir deste paradoxo fundamental que toda
subjetividade exteriorizar-se-a como livre singularidade concreta no mundo.

2. 0 homem e o desejo de plenitude: o circuito da ipseidade e a cons-
trucdo (“fracassada”) de si

Ao refletir sobre as questdes em torno do conceito de “sujeito”, seja na di-
mensao individual e social, seja no processo de formacdo de uma personalidade,
encontrar-se-a um individuo mergulhado no mundo e diante de suas responsabili-
dades. O homem é, ontologicamente, “projeto de fundamento” (projeto de si), o que
possibilita falar de uma existéncia plena enquanto objetivo da consciéncia. Para
atingir esse objetivo, a consciéncia procura se estabelecer como valor dentro de
uma situacdo concreta no mundo (processo de exteriorizacdo), de modo que o in-
dividuo se relacione com os objetos, consigo e com os outros para criar um sentido
(qualidade, valor, significado) de si. A consciéncia livre é, portanto, movimento, ela
é intencional e criadora de sentido, é abertura em direcdo ao ser, é desejo e falta de
plenitude e é, por isso mesmo, possibilidade de temporaliza¢do. A consciéncia, en-
quanto desejo de plenitude, é poténcia de simbolizag¢do, fazendo com que o conhe-
cimento e a linguagem (modo pelo qual o conhecimento é expresso) encontrem
sentido no desejo de construir um si, no qual ela se relaciona existencialmente com
o mundo: o para-si deseja a totalidade e o mundo. Deste modo, a liberdade do indi-
viduo apenas sera acessivel pelo engajamento de sua consciéncia no mundo e toda
acdo, ao longo da produgdo de si, ndo encontrard nenhum principio a priori que
podera tirar-lhe a autonomia e a responsabilidade desta criacido de si e do mun-
do (humanizado, significado, valorado). O homem auténtico, portanto, sera aquele
que mergulhara na contingéncia e na finitude de sua singularidade concreta por
meio de seu ser-no-mundo: sera a prépria adversidade da realidade concreta que
lhe proporcionara seu ato criativo.

Mas o que seria este si a ser construido? Bem, o homem €, enquanto consci-
éncia, projeto de fundamento, isto é, projeto de si. Este si se configura como possibi-
lidade de se instaurar uma realidade humana, uma existéncia plena colocada como
finalidade da consciéncia (identidade, ens causa sui). No processo da construcdo
de si (construgdo da subjetividade), o sujeito, pela gratuidade de sua presenca no
mundo, tenta captar a si mesmo a partir de seu futuro (projeto) e é este o seu pro-
jeto metafisico de encontrar, além do mundo e de sua situagdo, seu préprio fun-
damento e, conseqiientemente, traduzi-lo no presente. O si como agente (ou ator)
deve ser entendido aqui como um para-si no sentido de um si-em-vias-de-se-fazer,
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ndo implicando, de modo algum, numa substancialidade ou na existéncia de um
contetido na consciéncia. Pode-se dizer que Sartre utiliza a palavra “si” em trés
sentidos diferentes: 12) o si espontaneo da consciéncia pré-reflexiva, o centro da
acdo e da vida consciente (“A consciéncia do homem em agdo é consciéncia irrefle-
tida” - SARTRE, 2001, p. 71); 22) o si da consciéncia reflexiva, o “Moi” (personali-
dade, Eu, Ego) enquanto objeto para a consciéncia (presen¢a) e 32) o si como fim,
como valor visado pela atividade humana pelo projeto de ser (é o si como busca,
desejo). Estes trés usos sdo claros em seu contexto, mas Sartre ndo os diferencia
verdadeiramente, o que permite pensar que eles sejam inextricavelmente ligados.
O si enquanto agente pré-reflexivo ndo tem nem estrutura e nem substancia, é a
escolha pré-reflexiva e nio a atualizacdo de uma potencialidade a priori que es-
taria no centro da realidade humana, pois se mantém a maxima sartriana de que
é a existéncia que precede a esséncia - embora o homem tenha como objetivo a
realizacdo de uma esséncia.

Este homem quer fundamentar-se como algo estavel e seguro, deseja realizar-
-se como um em-si-para-si, mas esta tentativa (projeto fundamental) nao é mais do
que uma ilusdo, pois o si ndo pode existir sendo enquanto significacdo orientada em
direcdo ao futuro das agdes, dos sentimentos e dos pensamentos presentes de um
sujeito. Os objetos materiais ndo tém consciéncia de um futuro, mas é pela conscién-
cia (para-si) que o sujeito se depara com a dimensao do futuro do mundo: é na pers-
pectiva de um futuro que a dimensao do possivel aparece. O possivel (op¢ao sobre o
ser) vem ao mundo por um ser que é sua propria possibilidade, isso na medida em
que o ser do para-si lhe escapa (ele ndo pode coincidir com o si que deseja ser). Pode-
-se, portanto, afirmar que, pela realidade humana, o ser se reduz ao fazer: “se a reali-
dade humana é agio, isso significa evidentemente que sua determinacdo é ela mes-
ma acdo.” (SARTRE, 2001, p. 521). Enquanto para-si-desejo (SARTRE, 2001, p. 138)
e falta de plenitude, a consciéncia ¢ distanciamento de si mesma e dos objetos que
intenciona, isto é, ela é total abertura ao ser: o desejo é um vazio ao refletir a perpétua
impossibilidade da supressao da falta (SARTRE, 2001, p. 138). Neste sentido, “o Ego
[0 “eu” ou a psyché] ndo estd nem formalmente, nem materialmente na consciéncia:
ele esta fora, no mundo; é um ser do mundo, como o Ego do outro.” (SARTRE, 2002, p.
13). 0 Ego pode ser compreendido como resultado de uma tentativa da consciéncia
em estabelecer-se como valor no interior de uma situacido concreta no mundo, isto é,
em estabelecer seu “circuit d’ipséité” no qual cada individuo utiliza uma relagdo com
os objetos e com o outro para se criar um sentido de si s6lido (plenitude, estabilida-
de, identidade): eis o fracasso do projeto fundamental.

3. Liberdade e situacdo: angustia, falta
e a dimensao concreta do para-si

0 projeto fundamental de si, desde sua origem, esta fadado ao malogro, porque
a consciéncia livre é sempre “movimento” pela tentativa de esbocar uma definicao
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de si. Deve-se captar o sentido da escolha concreta de um individuo enquanto ele-
mento de um projeto de criacdo de valor pela liberdade, pela intencionalidade e pela
escolha sempre realizadas em situagdo. O mundo material fornece os “motivos” ao
comportamento humano e o sujeito os descobre quando se considera o mundo como
motivador e orientador das a¢des, ou ainda, quando se contempla retrospectivamen-
te sua propria consciéncia captando essas “causas”. Sartre compreende por motif “a
captacao objetiva de uma situa¢do determinada enquanto que essa situagao se reve-
la, a luz de certo fim, como podendo servir de meio para atingir esse fim.” (SARTRE,
2001, p. 491). As circunstancias orientam liberdades a ponto de constituir reagdes
semelhantes para uma pluralidade de consciéncias; é o homem na presencga do uni-
versal produzindo conceitos, idéias e decidindo acerca de si, do outro e do mundo
sob o peso da universalidade de liberdades orientadas.! E, enfim, a idéia fazendo-
-se coisa, objeto, realidade exterior.? Historia, contexto e situagdo, consequentemente,
sao sempre retomados por uma existéncia que é consciéncia e, por isso mesmo, con-
figuram-se por “limites” transcendentes, perpetuamente retomados e transcendidos
(negados, superados, reafirmados ou reproduzidos).

0 homem utiliza o mundo (situacdo, entorno) para dele tirar o sentido de
seu si. A escolha de ser no mundo e a descoberta do mundo sdo idénticas, pois o
que se quer é criar um si através dos objetos no mundo como “circuito de ipsei-
dade”. “Sem mundo ndo ha ipseidade, ndo ha ninguém; sem a ipseidade, ndo ha
ninguém, ndo ha mundo.” (SARTRE, 2001, p. 141). A construgdo do si como valor
por este ser-no-mundo é possivel por tratar-se de um si que é futuro (“o homem
¢é ‘um ser das lonjuras’™ - SARTRE, 2001, p. 52), por isso Sartre considera-o como
valor por ser aquilo o que a consciéncia deseja (projeta) realizar, isto é, uma falta
que quer ser preenchida, suprida. O nada que separa a consciéncia pré-reflexiva de

3

seus objetos ndo € apenas a consciéncia do fato de que o sujeito nio é “essa pedra
que ele vé&”, ele também é consciéncia de uma falta presente que se imagina como
plenitude futura. O sujeito esta sempre em vias de se criar um si futuro em fungao
dos possiveis que encontra no mundo que o rodeia: o si como valor é uma procura
(processo). Ora, ndo se pode interrogar um homem sobre o que ele é (seu projeto
existencial) sem levar em consideracdo seu ser em situagdo, devendo-se compreen-
dé-lo dentro de toda uma riqueza concreta da escolha de seu ser original, escolha

esta enraizada no mundo concreto, mas nao reduzida a ele.

Compreender as estruturas ontoldgicas do projeto fundamental do sujeito
é revelar que ele possui um projeto, que é um verdadeiro salto do passado em di-
recdo ao futuro pela consciéncia intencional. Ele é, enquanto tal, inico, individual

! Sartre utiliza o termo “subjetividade orientada” nos Cahiers pour une morale (SARTRE, 1983, p. 37).
2 Em Verdade e Existéncia (SARTRE, Jean-Paul. Verdade e Existéncia. Tradugdo de Marcos Bagno. Rio
de Janeiro : Nova Fronteira, 1990, p. 30) Sartre apresenta ao leitor trés estados da idéia: 12) a verdade,
como coisa do mundo, é projeto de decifragdo de um em-si a luz de um fim, isto é, da apreensdo dos
istos como meios (a idéia implica em uma praxis, uma conduta) ou uma tematizacdo dos possiveis; 29)
é o comportamento absorvendo-se no objeto (é um vivido: objetivo e subjetivo complementam-se)
criando-o como tal e 32) tornando-se idéia (abstrato-concreto-abstrato), ela sera (re)absorvida por
outro: ela se faz coisa.

Carlos Eduardo de Moura




e sempre em transformacdo, devendo a cada segundo enfrentar a angustiante ex-
periéncia da liberdade e da responsabilidade que traz para si. Mas, para Sartre, é
na angustia que o homem encontra a possibilidade de reconhecer-se livre e sem
quaisquer desculpas, definindo-se por sua propria vida e reconhecendo-se aban-
donado em um universo sem valores ordenados e assegurados a priori, seja por
forcas divinas ou nao. Ele esta presente em um universo em que cada um é res-
ponsavel pela criacdo de valores e de significacdes. O desespero habita aquele que
toma consciéncia de que é necessario continuar a agir, mesmo que ndo conheca
ou domine as conseqiiéncias de suas acdes. Mas é aqui que o sujeito constroi, ao
contrario de um pessimismo ou de um mero quietismo, uma “duracdo otimista”
(SARTRE, 1996, p. 53).

Todos os empreendimentos humanos tém como finalidade chegar a uma li-
berdade substantiva. O homem deve sempre tentar compreender, pela reflexao,
que o processo de criagdo de si remete a um si criado e negado ao mesmo tempo?® e
€ neste momento, segundo Sartre, que intervém a ma-fé. Eis o paradoxo sartreano:
viver é aceitar a impossibilidade de encontrar a liberdade substantiva e, ao mesmo
tempo, permanecer concentrado sobre o processo de criacao de si. Por conseguin-
te, explorar as estruturas ontoldgicas do projeto de ser do sujeito supde encontrar
um projeto transparente e livre, movido pela criagdo de sentido e de um si como
valor que é pura angustia: “a moralidade cotidiana é exclusiva da angustia ética”
(SARTRE, 2001, p. 73), pois “minha liberdade angustia-se por ser o fundamento
sem fundamento dos valores.” (SARTRE, 2001, p. 73). Ora, ndo é deste modo que
a liberdade, o projeto de “si” e a faticidade fornecem os instrumentos necessarios
para determinar a dimensdo temporal da consciéncia? Pensar o tempo é pensar
a consciéncia em sua presenc¢a no mundo e descrever a realidade do para-si sig-
nifica falar do modo em que ele vive seu ser-tempo, isto é, a maneira em que ele
se temporaliza. Afinal, o para-si é “presenca a si” (presenca aquilo o que lhe falta)
e “o para-si, pelo unico fato de que ele se nadifica, é temporal” (SARTRE, 2001, p.
177). A subjetividade, mergulhada no mundo e constituindo-se como vivéncia, é “o
sentido concreto dessa falta” (SARTRE, 2001, p. 131).

Essa falta existencial de ser é o reflexo da falta do Em-si e é ela que possi-
bilita a presenca da consciéncia no mundo sob a forma do para-si. A consciéncia
é, enquanto desejo, poténcia de simbolizagdo para mostrar o mundo na dimensao
humana (antropomorfizado*). Mas isto nao se realiza apenas por um individuo, a
poténcia “simbolizante” possui uma dimensao de alteridade que diz respeito ao
seu carater nao conclusivo. Isto significa que as coisas estdo sob o olhar humano
e precisam ser decifradas, elas sdo humanas e portadoras de significacdes: o ser-
-no-mundo é o sentido concreto dessa falta ou o modo pelo qual o sujeito se faz
presenga concreta ho mundo. Eis a aventura da existéncial

3 “Enquanto presente, ele [o para-si] ndo é aquilo o que é (passado) e é aquilo o que ndo é (futuro).”
(SARTRE, 2001, p. 159).
*Ver SARTRE, 1985, p. 98.
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4. Consideracées finais

Conclui-se, ao final desta apresentacao, que todo vivido (Erlebnis) tem como
fundamento a falta e, como tal, revela um sujeito — pelo processo de subjetivacao
- que se da como falta e busca de valor (em-si-para-si) enquanto tentativa de supri-
mir aquilo o que lhe falta. O sujeito, inserido neste mundo humanizado, corre o risco
de colocar-se apenas como o reflexo deste mundo significado, dotado de valor e sen-
tido (antropomorfizado) com a finalidade de produzir-se e realizar-se por um pas-
sado previamente estabelecido e convertido em esséncia como fuga e auséncia de
si: é a fuga da angustia, da contingéncia, da pura gratuidade e da responsabilidade
criadora daliberdade humana. Contudo, é preciso compreender que o para-si, como
presenca a si, ndo é uma quimera, “ele é em um certo sentido, ele é porque pode ser
nomeado, porque pode-se dele afirmar ou negar alguns caracteres” (SARTRE, 2001,
p. 173), mas somente enquanto transcendéncia nadificadora: é como nadificagdo do
em-si que o para-si surge no mundo (a consciéncia aparece a si como nadificagao do
em-si). Ser livre, portanto, é escolher-se como sua prépria possibilidade, é situar-se
no contexto de sua escolha e fazer-se a partir de seu préprio limite.

0 homem se temporaliza como escolha de seu possivel e a liberdade podera
apenas cumprir-se na finitude, pois toda escolha é ser no mundo e ser no mundo
é escapar do mundo em direcdo aos seus possiveis que se possibilizam ao sujei-
to a partir do mundo. A liberdade s6 é acessivel pelo engajamento da consciéncia
no mundo. O homem nao é uma consciéncia “fora-do-mundo”, pois sua abertura a
realidade concreta se da por uma relagido engajada que se desenvolve sobre o fun-
do de sua presenca no mundo. A liberdade somente existe em situagdo, por tanto,
encontra-se desde sempre engajada no mundo. Liberdade é acdo e “autonomia de
escolha” (SARTRE, 2001, p. 529), é o sujeito que se mobiliza no mundo, transcen-
dendo-o em direcdo aos seus possiveis e dentro do projeto de sua propria possibi-
lidade: é a auto-criagdo do para-si pela sua abertura ao mundo.

A histdria de uma vida, qualquer que seja, é a historia de um fracasso. O coe-
ficiente de adversidade das coisas é tal que é preciso anos de paciéncia para
obter o mais infimo resultado. Ainda é preciso ‘obedecer a natureza para co-
manda-la), isto é, inserir minha a¢do nas malhas do determinismo. (SARTRE,
2001, p. 527).
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A intuicao Bergsoniana entre
filosofia e espiritualidade

Catarina Rochamonte

tempo real ou a duragdo, que nem a ciéncia nem a metafisica teriam con-

seguido efetivamente pensar, surge como um objeto concreto para o qual

Bergson buscara um método adequado. O tempo com o qual a ciéncia lida
é apenas uma variavel obtida através da relacdo com o espaco percorrido, enquan-
to o tempo na filosofia aparece como algo dado de ordinario através do entendi-
mento ou da sensibilidade. Para Bergson, entretanto, o tempo que conhecemos
ndo é o tempo no qual conhecemos, o tempo real, chamado por ele de duracao. A
esse tempo real teriamos acesso apenas interiormente por meio de uma intuigao.
Nao que a duragdo se dé a consciéncia através da intui¢do, como se houvesse ai um
clara distingao entre objeto, sujeito e método; antes a consciéncia - na integridade,
no movimento e na qualidade que lhe sdo inerentes - é a propria duragdo e a intui-
¢do é a consciéncia tentando abarcar a si mesma. Na medida em que a consciéncia,
para Bergson, ultrapassa o dominio da inteligéncia, a intuicdo de que é capaz nao
se limita a uma relacdo cognitiva entre sujeito e objeto, mas impde ao individuo
uma experiéncia que envolve a totalidade da sua personalidade e que o transfor-
ma. Nesse sentido, gostariamos de sugerir que o aprofundamento da concepgao
bergsoniana da duracao, assim como do método capaz de apreendé-la, reduz cada
vez mais a ténue barreira que separa filosofia e espiritualidade; reducao essa que
se torna patente na ultima obra de Bergson, As duas fontes da moral e da religido,
onde a experiéncia mistica é concebida como relagao supra-tedérica, ndo-cognitiva,
fruitiva, pessoal, passional, transformadora e, de certo modo, incomunicavel, do
sujeito com a verdade.

A intuicdo se reveste, no pensamento de Bergson, de um carater positivo,
factual, isto é, de uma experiéncia efetivamente valida para o conhecimento meta-
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fisico. Trata-se de uma espécie de temporalizacdo do cogito, de um cogito despro-
vido de substancia e deslocado do presente para um passado que nele pulsa. Em
Introdugdo a metafisica, essa intuicdo é apresentada como uma forma de conhe-
cimento interior e absoluto, em contraposi¢do a andlise que seria uma forma de
conhecimento exterior e relativo. Na analise, o conhecimento de um objeto é a sua
remissao a algo que ndo é ele mesmo, uma explicacdo em fung¢ao de algo, interme-
diada pela perspectiva do observador e pelo seu simbolismo linguistico. Na intui-
¢do, a apreensdo é imediata, ndo ha intermédios. A intui¢do seria o instinto tornado
desinteressado e consciente de si ou a inteligéncia contrariando a sua inclinacdo
natural no esforco para incidir sobre aquilo que nao lhe convém. Mas a intuicdo é
também um método, cabendo a filosofia fazer migrar a intui¢do da duracido do seu
devir silencioso, articulando, de algum modo, esse conhecimento interno com os
dados fornecidos pela ciéncia e com a dialética conceitual.

Como o tempo para Agostinho, cuja compreensibilidade lhe foge se lhe re-
clamam uma explicac¢do?, a duracdo que somos e na qual estamos é uma instancia
arredia a qualquer tentativa de demonstracdo ou determinacdo. Sabemos o que
ela é, mas o sabemos quase instintivamente, sendo o entrecruzamento entre as
fontes interna e externa de nosso conhecimento o inicio da reflexao filoséfica, de
seu discurso e de seu método, cuja dificuldade estaria menos no ponto de partida
imediato, que na extensdo desse conhecimento imediato para o restante do mun-
do. Essa extensao seria possivel, para Bergson, através de uma simpatia , isto é, de
um ato simples a partir do qual o individuo se identifica com o objeto, coincidindo
com aquilo que ele tem de Unico e inexprimivel. Enquanto a inteligéncia opera so-
bre a matéria e especula sobre e a partir de conceitos, a intuicdo opera sobretudo
como simpatia, como coincidéncia do sujeito com o objeto, em uma relacao que
antecede ou mesmo fundamenta, torna possivel o conhecimento (em seu sentido
tradicional, que pressupde a oposicao sujeito/objeto). Sem abrir mao do sentido
epistemoldgico requerido pela intuicdo, esse conceito de simpatia guarda ainda
um sentido ético e estético.

A intuicdo seria um contato com a realidade anterior ao pensamento; uma
experiéncia que ndo é mera sensacdo, nem pura reflexdo, mas algo que precisa-
ria ser pensado a partir da concep¢ao bergsoniana da emocao. Nao a mera agita-
cdo sensivel que sucede uma representacdo, mas a vontade que a antecede, como
o sentimento que impulsiona a criagdo do artista ou a compaixdo que impele os
grandes homens a caridade. Nesse sentido, a intuicdo pode ser tida por um tipo
especial de “conhecimento” do qual sdo capazes algumas individualidades privi-
legiadas. Como resultado da intensificagdo de um conhecimento interno distinto
do conhecimento pragmatico préprio da inteligéncia, ou seja, como resultado de
uma intensificacdo da intuicdo, teriamos a compaixao e a caridade, cuja explicacao
metafisica remeteria ao contato com a fonte do Elan Vital.

! “si nemo ex me quaerat, scio; si quaerenti explicare uelium, nescio”

Catarina Rochamonte




Mas ao tomar por ponto de partida a eliminacdo da mediacao do conheci-
mento, o filésofo tem que lidar com as dificuldades de uma simpatia/analogia ou
extensdo desse conhecimento imediato para as outras coisas ou seres e com a pos-
sibilidade ou impossibilidade de expressdo conceitual desse saber que parece ser
de ordem pratica e ndo tedrica. A auséncia de uma separacdo real entre o eu e o
mundo e a consequente auséncia de distin¢cdo entre sujeito e objeto, ndo sendo um
dado da experiéncia ordinaria nem algo a que se chegue por mera reflexdo, impoe
ao filésofo a sua consideracdo através da optica do artista ou do mistico, o que
levanta a questdo da legitimidade da interpretacdo do fildsofo acerca de uma ex-
periéncia que ele mesmo ndo vivencia. Essa questdo se mostra bastante relevante
quando aplicada ao pensamento do filésofo em questio, para quem a experiéncia
mistica é reveladora de uma verdade metafisica.

A intuicdo bergsoniana parece pressupor um rompimento com aquilo que
tradicionalmente caracterizou o pensamento filos6fico ocidental, a saber, o dualis-
mo. Para além das iniumeras nuances e dificuldades envolvidas nessa questao, im-
porta-nos notar que o elemento metafisico, na medida em que ndo se deixa apreen-
der reflexivamente dentro da dicotomia sujeito/objeto, envolve o pensamento de
Bergson numa interseccao entre teoria e pratica ou entre filosofia e espiritualidade.
A nocdo de uma experiéncia imediata, interior e pré-reflexiva da qual a metafisica
deve partir aproxima o filésofo de uma espiritualidade da qual se distancia pelas
exigéncias teodricas do préprio discurso. Se a intuicdo da duragio carrega consigo
um germe de espiritualidade, sua extensdao em método de pesquisa pde a filosofia
novamente no campo da especulacdo racional. A expressdo da intuicdo vem acom-
panhada de elementos conceituais que lhe sdo estranhos e o esforco de abstracao
equivale paradoxalmente a construcdo de um método cuja complexidade parece
tornar distante a intuicdo na sua simplicidade original. O esforco de compreensao,
expressao e articulacdo tedrica da intuicdo inviabilizaria, pois, a propria experién-
cia intuitiva cujo aprofundamento levaria a um saber de ordem moral e ndo tedrica.
A experiéncia religiosa, mais especificamente a experiéncia mistica, despontaria
entdo como a experiéncia metafisica que o filésofo sugeriu, mas ndo alcangou; in-
terpretou, mas ndo viveu.

O importante papel atribuido por Bergson a experiéncia mistica em sua ul-
tima obra relaciona-se a sua lucidez quanto a radical impossibilidade de assimila-
cao do elemento metafisico através de um conceito, ou seja, liga-se a tese de que
as representacoes filosoficas s6 apresentam simbolicamente aquilo que puseram
como fundamento no interior de suas teorias. Se a filosofia bergsoniana abarca de
alguma forma uma genealogia da racionalidade, se remete a percepc¢do consciente
e a propria linguagem a sociabilidade e a acdo necessarias a sobrevivéncia de um
organismo, entdo a ‘verdade’ desta filosofia ndo pode ser simplesmente um objeto
darazdo, um conceito, uma ideia. Uma metafisica com tais pressupostos requer um
tipo especial de experiéncia, de consciéncia, de individuo. A experiéncia mistica
evidenciaria entdo uma realidade psicolégica distinta da consciéncia pragmatica e
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da consciéncia reflexiva ou especulativa, assim como o modo de vida mistico ates-
taria uma conduta contraditéria e quase paradoxal, se comparada a acdo do indivi-
duo preocupado em garantir a prépria sobrevivéncia.

A consideracio dos fatos biolégicos conduzira Bergson a concepgio do Elan
vital e de uma evolucao criadora, permanecendo entretanto sem resposta questoes
acerca da origem, do principio e da auto-suficiéncia desse eld, assim como do senti-
do de suas manifestacdes. Os fatos bioldgicos considerados n’ A Evolugdo Criadora
ndo ofereceram essa resposta, mas indicaram o caminho para se chegar até ela. A
resposta deveria vir das potencialidades intuitivas, do despertar, no homem, do
outro modo de conhecimento no qual a energia lancada através da matéria se di-
vidira. Em A Evolugdo Criadora, Bergson apresenta o alcance filoséfico da intuigao,
ancora a possibilidade desta forma de conhecimento na sua metafisica da vida,
mas encontra também os limites para a apreensao da duracdo que permanece ain-
da indireta, dada apenas através de uma analogia/simpatia entre o sentimento de
existéncia em nos e a duracdo das coisas. Haveria, entretanto, a possibilidade de
uma experiéncia direta da duracdo através da experiéncia mistica. Nesse sentido, a
intuigdo mistica pode ser lida como um prolongamento possivel da intui¢do filosé-
fica. De fato, ambas tém em comum a imediatidade, a interioridade, a simplicidade,
a superacao das representacdes simbolicas, e, principalmente, o ponto de partida,
qual seja, a franja de intuicdo que aureola a inteligéncia ou a unidade originaria de
inteligéncia e instinto. Ambas fundamentar-se-iam na ontologia desenvolvida em
A evolugdo criadora, onde o instinto aparece ao lado da inteligéncia como um tipo
de “atividade psiquica”; porém, mais adaptado a vida.

No entanto, essa interpretacdo da experiéncia mistica como o ultimo nivel
da intuicao filoséfica, como a plenitude da experiéncia outrora empreendida no
ambito da psicologia e da filosofia da natureza, embora pertinente, suscita a ob-
jecdo de que o ultimo grau da intui¢cdo bergsoniana dar-se-ia fora da filosofia, em
uma experiéncia para a qual o filésofo nao estad apto. Além disso, embora Bergson
defina a experiéncia mistica como uma intensificacdo do eld vital - justificando as-
sim a interpretacao da intuicdo mistica como o momento mais elevado da filosofia
- sua proposta final parece ser a énfase na concessao de um valor metodolégico a
experiéncia mistica e na sua agregacao, como uma outra “linha de fato”, aos dados
biolégicos ja considerados em Evolugdo criadora. Nessa perspectiva, a instrumen-
talizacdo metddica da experiéncia mistica e ndo a experiéncia mesma seria o esta-
gio mais maduro da intuicdo filosofica.

A experiéncia mistica, ao manifestar o seu contato com a verdade sob a for-
ma de amor a humanidade, ofereceria, ao filésofo que a considera, ndo apenas a
explicacdo da fonte de toda moralidade, mas o segredo da criagdo, o sentido da
evolucdo. Entretanto, a apreensdo do sentido da evolucdo criadora tornada pos-
sivel através do estabelecimento da relacdo entre mistica e eld vital pressupde a
objetivacdo do fendmeno mistico levada a termo através da énfase no seu carater
experimental ou psicolégico em detrimento de sua dimensao teoldgica ou de sua
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apresentacdo dogmatica. Por trds da importante distin¢cdo entre religido estdtica
e religido dindmica estaria o projeto bergsoniano de uma metafisica positiva fun-
dada na experiéncia, sendo a rejeicdo de uma teologia racional uma consequéncia
natural da sua teoria da vida que circunscreve e delimita as possibilidades de co-
nhecimento da inteligéncia.

0 modo peculiar como Bergson se apropria do fato religioso, mais precisa-
mente da experiéncia dos misticos, parece estar relacionado a uma oscilacao pre-
sente em sua concepc¢ao de método e de filosofia: a intuigdo mistica sera o momento
mais elevado da filosofia quando a filosofia for considerada um esforc¢o de intuicao
da duracgado; a intuicdo mistica serd um mero “auxiliar” da filosofia quando a intui-
cao filosofica for considerada um método de pesquisa. No primeiro caso, trata-se
de um saber ndo tedrico e profundamente transformador, a tal ponto que impele a
acdo, mais especificamente a acdo amorosa e caritativa. O eld mistico seria uma in-
tensificagdo do eld vital, porém essa intensificacdo corresponderia a uma ruptura
ilustrada na distancia que separa o filé6sofo do santo ou do verdadeiro mistico. O
ultimo grau da intui¢cdo bergsoniana dar-se-ia fora da filosofia, fato passivel de ser
interpretado como a aceitac¢do, por parte de Bergson, de uma limitacdo que lhe seja
intrinseca, ndo apenas enquanto tentativa de expressao conceitual (limitacdo a
que chama atencao em toda a sua obra), mas também enquanto tentativa de apre-
ensdo da duracdo. No segundo caso, a suposta faléncia da filosofia seria mitigada,
na medida em que o procedimento que lhe compete é propriamente metodico. A
intuicdo filoséfica seria, entdo, um conhecimento teérico e exprimivel, porém in-
direto, mediado e possivelmente pouco transformador ou meramente intelectual.
Em um caso, terfamos a intuicdo filoséfica como experiéncia efetiva cuja comple-
tude ultrapassaria paradoxalmente o esforco filos6fico. No outro caso, teriamos a
intuicao filoso6fica como esforgo filosofico cuja completude se daria internamente,
dentro de seus proéprios limites. Haveria, em suma, entre a intuicdo filosofica e a
intuicdo mistica uma relacdo de continuidade (do ponto de vista metodoldgico) e
de ruptura (do ponto de vista da experiéncia subjetiva).

A experiéncia mistica, ao ser metodicamente investigada pelo fil6sofo, ofe-
receria as respostas que ficaram abertas em Evolucdo criadora. De A evolugdo
criadora para As duas fontes da moral e da religido passar-se-ia da constatacdo da
vida como criacdo para o desvelamento do sentido da vida. A consideracido da
experiéncia mistica em As duas fontes explicaria o ato da criacao e seus efeitos,
acrescentando aos resultados de Evolugdo criadora a defini¢cao da energia criadora
como amor. O mistico seria misteriosamente insuflado pelo mesmo ela cujo desen-
volvimento resulta no interminavel espetaculo da evolucio e exprimiria a intensi-
ficacdo desse ela como sendo uma experiéncia de amor que se eleva de sua alma
a Deus e retorna estendendo-se a toda a humanidade. Mas s6 ao mistico é dado
conhecer diretamente o movimento criador que é a vida, a duragio. S6 ele se pde
em contato direto com a vida, que o transforma, porque se ao filésofo é possivel
“saber” que o impulso vital é, em ultima instancia, o amor, somente os misticos se
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deixam absorver e transformar por essa verdade. Se o desvelamento do sentido da
criacdo como amor equivale a necessidade de expansdo desse sentido, ou seja, se
a verdade transforma o sujeito a quem se doa; se o0 acesso a verdade ou ao sentido
da criagdo equivale a uma transformacdo que leva a acao generosa, entdo nao ha-
veria entre intuicao filoso6fica e intuicdo mistica mais ruptura do que continuidade?
Seriamos, pois, obrigados a rejeitar a hipétese da continuidade entre ambas? Ou
ganhariamos mais se concebéssemos a filosofia como um modo de vida capaz de
preparar o homem para a ‘abertura” plena da moral, restabelecendo assim o vincu-
lo perdido entre filosofia e espiritualidade?

A compreensdo da intuicdo mistica como prolongamento, intensificacao
ou maxima espiritualizacdo da intuicdo da duracao é mais coerente com a inter-
pretacdo da intuicao bergsoniana como fung¢do do espirito, graus de apreensao
da duracdo, experiéncia psicoldgica ou vivéncia interior, enquanto a abordagem
da intuicdo mistica como mero auxiliar da pesquisa filoséfica adequa-se melhor a
concepcdo da intuicdo bergsoniana como método. Sugerimos que a despeito da im-
portancia da compreensdo da intuicdo como método, a énfase nessa perspectiva,
quando dada em detrimento do seu aspecto de experiéncia subjetiva compromete
algo fundamental, a saber; a possibilidade de restituicao das relacdes entre filoso-
fia e espiritualidade ou o exercicio da filosofia enquanto sabedoria de vida. Como
bem coloca Jean-Louis Vieillard Baron: “a filosofia ndo é somente um trabalho de
reflexdo puramente intelectual, embora também nio seja unicamente um trabalho
sobre si mesmo?” Acreditamos que seja possivel resgatar na intuicdo bergsoniana
essa dimensdo do “trabalho sobre si mesmo”, na medida em que a atitude filosofica
pode ser concebida como esfor¢co da vontade para evitar que a inteligéncia se ab-
sorva totalmente na acdo necessaria para a sobrevivéncia ou na matéria enquanto
campo de investigacdo ao qual naturalmente tende.

2 BARON, Jean-Louis Vieillard. continuité et discontinuité de l'ouvre de Bergson. in Annales Bergso-
niennes |, p.284
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Resumo

O objetivo desse trabalho €, a partir de algumas interrogacdes fenomenolo-
gicas, pensar se de fato ha uma “subjetividade” - peculiar a poesia - investi-
da no mundo exterior, levando em conta que, tradicionalmente, essa relagio
entre “sujeito” e “objeto exterior” sempre é feita quando se fala em leitura e
em analise de textos poéticos. Merleau-Ponty, por exemplo, investiga até que
ponto a explicitacdo de uma “filosofia da subjetividade” é valida como uma
possivel descoberta que a consciéncia realiza de si mesma, ou apenas se trata
de uma construcdo a que se chegou no momento em que sobrevém a reflexdo
e toma essa consciéncia como um achado do pensamento depois de se pro-
nunciar o “eu penso”. O que se procura esbocgar ao final, a partir da leitura de
uma obra de Cecilia Meireles, é uma aproximacio dessa problematica a esse
“eu” poético e a uma possivel desconsideracdo da nogdo de subjetividade.

Palavras-chave: Fenomenologia. Poesia. Subjetividade. Percepg¢do. Lingua-
gem Poética.

Consideracobes iniciais

presente trabalho ainda levara em consideracdo outras perspectivas que

possam enriquecer mais a discussdo aqui proposta, por isso ndo apresenta

uma conclusdo definitiva para o problema exposto. Por ora, inicia-se a re-
flexdo colocando em evidéncia a questdo do “eu” e da “subjetividade” na definigao
classica de poesia, com uma posterior provocacao a essas ideias do ponto de vista
da Fenomenologia de Merleau-Ponty. Por fim, uma andlise de alguns poemas da
obra Cdnticos, de Cecilia Meireles, em que o “eu” e o “outro” se confrontam, permite
repensar essas nogdes de “subjetividade” e de “eu lirico”.
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1. A emergéncia do “eu” na poesia

Normalmente a compreensao dos textos poéticos, além de decompo-los nos
elementos da versificagdo - ritmo, rimas, métrica - ou do conteddo e das figuras
de estilo que lhes sdo subjacentes, costuma assentar parte da leitura na anatomia
expressiva do “eu lirico”, entendido como o sujeito que fala no texto, enunciador
consciente das coisas que vive e que percebe no mundo.

Tomando como base esse direcionamento de leitura acerca da poesia, cujas
perspectivas sdo alcan¢adas no descortinar da visdo de mundo oferecida por esse
eu lirico, ou aquele que realiza uma representacio de sua experiéncia perceptiva
mediante seus estados de espirito e fazendo uso de uma linguagem chamada de
poética, recorreremos a uma conceituacdo que lance mao dele e o revele conforme
sua importancia e seu papel na constituicdo da poesia. Nesse sentido, seguiremos
uma férmula a que Massaud Moisés recorre para efetivar tal definigao.

Segundo o autor, o problema da poesia estd mais relacionado ao conteddo
que a forma, mais precisamente ao contetido veiculado pelas palavras e a “postu-
ra assumida” por quem deseja transmiti-lo”. Por isso, Moisés lanca uma reflexdo
inicial que leva em conta a poesia, indiferentemente de ela ser forma ou contetdo,
como algo “tdo real quanto as pessoas e 0s objetos que nos cercam”, o que significa
dizer que ela é “uma forma do real” (MOISES, 2006, p. 83), resguardada em duas
manifestacdes distintas: o real do espirito que se contrasta com o real da matéria,
cuja apreensao se realiza por meio dos sentidos. Diante disso, a poesia dispde-se
como um todo que serd concebido, baseando-se na confluéncia dessas duas mani-
festacoes do real - a do espirito e a da matéria - mais a pessoa que pensa e sente,
a partir de uma divisdo em dois planos fundamentais: o eu e o mundo exterior. Por
conseguinte, o todo se torna produto de um eu somado ao mundo exterior. Segundo
Moisés, se forem substituidas as igualdades dessa férmula, o eu e 0 mundo exterior,
pelas expressdes sujeito e objeto, percebe-se que o todo - a poesia na conjungao
dos elementos antes apontados - seria, enfim, o produto da relagao sujeito + objeto.

Moisés diz que dessa equacgio se parte para a analise do problema da distin-
cdo entre poesia e prosa com base em seus conteuidos, sem descuidar-se da ideia
de que a Literatura, como as outras artes, caracteriza-se pelo predominio da sub-
jetividade, e ambas, poesia e prosa, sdo participantes desse atributo. A diferenca
entre elas assenta-se no dominio do objeto sobre o qual se debrucam essas ex-
pressdes literarias, bem como na visdo que elas revelam nesse “debrucamento”.
Dessa forma, a poesia seria a expressao que objetiva o “eu”, e esse eu, “que confere
o angulo do qual o artista ‘v&’ o mundo” (MOISES, 2006, .p. 84), volta-se a si proprio
e quaisquer imagens que compdem o mundo exterior s6 se incorporam ao poema a
medida que sdo interiorizadas ou se tornam regides da projecdo do proprio eu. Para
0 poeta, s6 ha apenas um centro: ele mesmo e sua maneira singular de apreender-
-se enquanto sua percep¢do esta voltada para o mundo, e esse movimento revela,
na poesia, “estar o “eu” a procura da prépria imagem” (Idem, ibid.). Nesse caso, os
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planos subjetivo e objetivo “aderem-se, imbricam-se, formando uma sé entidade
subjetivo-objetiva” em que ha a predominancia do primeiro, fazendo a poesia ser
“a comunicacdo, a expressao do ‘eu’ pela palavra” (Idem, ibid.). Logo, a leitura que
dela se pratica deve supor a tarefa de perceber o movimento da subjetividade des-
se eu que assimila a prépria experiéncia e os objetos presentes no mundo exterior.

Ainda sobre a definicdo de poesia contida na frase “expressao do “eu” pela
palavra”, Moisés comenta que, para melhor explica-la, é preciso considerar a exis-
téncia de dois verbos para exprimir a atitude do poeta diante do mundo: ser e ver.
Na perspectiva do ser, diz o autor que o “eu” poético exerce duas fun¢des concomi-
tantemente: a de espectador e a de ator, isto é, ele é ao mesmo tempo sujeito e objeto.
Como sujeito que deseja comunicar algo, acaba sendo alvo da prépria comunicacao
porque fala para si as coisas de seu interior, o que o torna “espectador privilegiado”
de si mesmo. Na perspectiva do ver, o poeta, ao dirigir-se para o mundo, vé imagens
nas quais todos os seres e objetos do mundo exterior estao refletidos. Ndo se trata
dos proéprios seres ou dos proprios objetos, mas de uma representacdo do que eles
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sdo no interior do “eu”; ao cabo, ele os vé “convertidos em imagens, e estas é que, ao
final de contas, montam o espetaculo em que o ‘eu’ impera” (MOISES, 2006, p. 85).

Dizer que o poeta mergulha em seu “eu interior” necessitaria explicitar o que
se entende por esse termo, porquanto essa compreensao é peca fundamental para
a defini¢ao praticada por Moisés. Consoante o autor, semelhante aos estratos freu-
dianos, “consciéncia, subconsciéncia e inconsciéncia”, ha trés niveis ou categorias
de “eu”: o “eu-social”, o “eu-odioso” e o “eu-profundo”. O primeiro coaduna em si,
apds o contato com o mundo exterior, aceitagcdo ou rejeicao dos moldes compor-
tamentais conforme os dita o ambiente. O segundo é configurado por aquilo que
o0 poeta supde ser, “instavel por isso mesmo”, distorcido da imagem original a ma-
neira de um reflexo no espelho. O terceiro é a parte mais intima do “eu”, depoésito
das experiéncias originadas do contato com o mundo exterior e perpassadas pelos
outros “eus”, pela imaginacao, pelos recalques, pelos complexos etc., lugar do caos
e do amalgama de sensagdes salvas do mundo exterior. Para Moisés, a poesia se
identifica mais com o trabalho de expressdo do “eu-profundo” e ai reside, inclusi-
ve, a problematica do “ato criador” ja que é na consciéncia em que ha o consoércio
de todas as faculdades do poeta. L3, tudo que era subconsciente ou inconsciente
passa a tomar consciéncia, e o “eu-profundo” faz emergir sua “intimidade” para os
demais, o “eu-social” e o0 “eu-odioso”. Ao vir a tona, essa intimidade sofre pressao
dos outros “eus” e, como resultado das interferéncias deles, o “eu-profundo” acaba
sendo transformado, e tudo que era origindrio e bruto passa a ser mediado, trans-
formado, ainda que o poeta lute para que fosse o contrario. Nas palavras de Moisés
(2008, p. 86), sempre que se decide despertar a vivéncia (poética), “cunhando a
palavra magica que a denomina e a vivifica, ocorre deformacao” da experiéncia ori-
ginaria. Ambas, vivéncia e palavra, travam imbricacdo mutua, pois a primeira sem
articulacdo é pura abstragdo, ou “vaga percepc¢do”, e a segunda sé ganha contorno
quando se presta a vestir uma vivéncia.
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Se a poesia se apresenta sob essas formas, depois de fazer a op¢ao pela pa-
lavra, Unica alternativa, segundo Moisés, para o poeta captar a emog¢do assim que
se torna consciente dela e deseja retrata-la, o leitor, caso anseie compreendé-la,
necessita identificar de que forma esse eu lirico dispde as imagens do mundo e
como constrdi uma visdo das coisas segundo o mergulho expressivo que empre-
ende sobre si mesmo. Nao se pode, consoante a reflexdo aqui apresentada, ignorar
que existe um “eu” incumbido de realizar toda a tarefa refletida até o momento: em
trabalho continuo com a linguagem, instrumento para o qual se volta na tentativa
de representar sua vivéncia e fazer dela uma forma de conhecimento aos demais
homens, é ele o eixo sobre o qual se apoiam os fundamentos todos da poesia - da
métrica, ao ritmo, as significacdes metaféricas que sugere - porquanto é no seu
labor que todos os elementos, enfeixados na relagdo entre percepg¢ao e representa-
cdo, tornam-se manifestos. A realizacido da atividade poética parece subordinar-se
ao mergulho desse “eu” na intimidade de suas experiéncias, no recondito de seu
mundo interior, nos confins de sua subjetividade.

2. Fenomenologia da acdo subjetiva

Percebemos que a definicdo de poesia feita por Moisés pressupde a ideia
de um “mundo exterior”, ou o espaco das vivéncias que serve de causa para a
expressao do “eu-profundo”, contrastado a um “mundo interior”, ou o espaco em
que se depositam essas vivéncias poéticas e em que ha a emergéncia desse “eu”
moldado pelas experiéncias. Isso significa que sem a noc¢do de subjetividade -
originada do movimento praticado pelo sujeito em direcdo ao objeto - seria im-
possivel pensar em realizacido de poesia, visto que aquela constitui a forga-motriz
que torna possivel a efetivacdo desta. E, nesse sentido, a percep¢dao do mundo s6
é legitimada quando passa a ser verbalizada na configuracdo do poema. O pro-
blema é que, do ponto de vista da fenomenologia de Merleau-Ponty, essa relacao
sujeito-objeto e essa ideia de percep¢do, quando reduzida a um ato de interiori-
dade da consciéncia, ou mero movimento de uma inteligéncia perscrutadora que
revela os objetos por tras de suas aparéncias, ndo é a melhor forma de definir a
experiéncia do ser no mundo.

Para o fil6sofo, identificar relagcdes subjetivas na realidade seria acreditar
que a subjetividade preexistia, tal como depois a deviamos compreender. Em A
estrutura do comportamento, Merleau-Ponty coloca que, se recuarmos aos objetos
no momento em que aparecem, antes até da experiéncia inteligivel, e tentarmos
descrevé-los como existentes, eles ndo evocariam qualquer “metafora realista”
(MERLEAU-PONTY, 2006, p. 287). Isso porque nao se trata de apresentar os obje-
tos como causa da percep¢do que se tem deles, acreditando que eles imprimiriam
no sujeito sua marca ou sua imagem, mas porque, segundo o fildsofo francés, a
percepcdo age como um “feixe de luz” iluminando-os do lugar em que estdo, mani-
festando-lhes a presenca “até entao latente”.
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A questao, nesse sentido, ndo seria desconsiderar que ha uma consciéncia
investida nas coisas, de modo a apagar qualquer trago humano e excluir proposi-
talmente o sujeito, mas levar em conta que as coisas se apresentam segundo uma
perspectiva e, por esse motivo, ndo se reduzem as determinagdes que as reves-
tem em uma dada experiéncia. Logo, precisamos considerar que a coisa percebida,
em virtude do que Merleau-Ponty chama de “perspectivismo”, possui uma riqueza
“oculta e inesgotavel” visto que sua totalidade é inapreensivel para a percepcio
presente a ndo ser que se pense em uma “totalidade dos aspectos possiveis” con-
figurada somente de acordo com um ponto de vista, e por isso mesmo mutavel e
limitada dependendo do estado das coisas. E por isso que, de modo a superar a no-
cdo de subjetividade como mero instrumento a disposicdo do sujeito a fim de que
ele possa determinar o mundo segundo uma reflexdo posterior que fara, pensamos
que a “coisa mesma” imporia suas proprias qualidades, ou as que seriam reveladas
numa experiéncia singular, tornaria acessivel as significacdes implicadas em sua
aparig¢do a consciéncia imediata. Para Merleau-Ponty (2006, p. 288), “a perspecti-
va ndo me aparece como uma deformacao subjetiva das coisas, mas ao contrario
como uma de suas propriedades, talvez sua propriedade essencial”, isso porque,
para a consciéncia imediata, essa perspectiva ndo é acidente, imperfeicdo ou de-
gradacdo de um “conhecimento verdadeiro”, ja que essas consideracdes escapam
ao fendmeno da percepgao.

Dessa forma, seria mais valido pensar em uma consciéncia voltada as coisas,
ndo apenas para operar uma troca nas designacdes da férmula que Moisés propos,
segundo a qual a poesia seria o produto da relacdo sujeito + objeto, mas para fundar
uma nova atitude no horizonte do chamado “eu-profundo” sem confundi-lo com
um Cogito preexistente ou com um sujeito definido como determinagio intelectu-
al, uma vez que, para Merleau-Ponty (2002, p. 9), um Cogito meramente reflexivo
desvaloriza a percep¢ao de um outro, ensina que o “eu” sé é acessivel a si mesmo
e que todas as coisas sdo resultantes da constituicdo do pensamento. Na verdade,
segundo Merleau-Ponty, a descoberta que fazemos de nds mesmos e do mundo sé
se da enquanto “horizonte permanente”. Isto quer dizer que a descoberta do “eu” e
das coisas fora do “eu” ndo cessa de ocorrer, em virtude de a consciéncia estar per-
manentemente lancada no mundo e dirigir-se as coisas, e de o préprio percebido
determinar a forma de revelar-se. O Cogito, portanto, deve revelar-nos como “seres
no mundo”, e ndo como simples “seres pensantes”; ndo ha um sujeito e um mundo
constituidos pelo pensamento, mas ha o sujeito no mundo. Diz também Merleau-
-Ponty (Idem, ibid.) que “o verdadeiro Cogito ndo substitui o préprio mundo pela
significagdo mundo”.

A manifestacdo de uma filosofia cuja insignia se baseia na subjetividade faz
parte da descoberta de um “eu” que toma consciéncia de si mesmo e que descreve
a relacdo estabelecida com o mundo de modo particular, 3 maneira de uma filo-
sofia também particular. O problema dessa visdo é que, segundo Merleau-Ponty,
0 pensamento como consciéncia de si tornou-se tao fortemente enraizado que, se
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tentarmos, nas suas palavras, “expressar o que precedeu, todo o nosso esforgo con-
seguird apenas propor um cogito pré-reflexivo” (MERLEAU-PONTY, 1991, p. 167),
um mero pensamento primitivo que antecede todo o pensamento elaborado, cate-
gorizado e consciente de si mesmo. Na verdade, todo o movimento da subjetivida-
de é uma tentativa ja tardia de descrever a experiéncia de uma certa consciéncia
no mundo depois, como mesmo diz Merleau-Ponty, de “sobrevinda a reflexdo”. Nao
ha “descoberta da subjetividade” porque ela ndo esta a espera do pensamento ana-
litico a fim de ser encontrada; ela é construida de muitas formas para responder a
uma tentativa do conhecimento de explicar o movimento da consciéncia no mundo.

E por esse motivo que devemos entender que a cognicdo passa pela experién-
cia da percepcdo e nado pelas relacdes subjetivas entre as “coisas” e a “consciéncia’,
ja que no processo perceptivo, como caracteristica essencial, a coisa percebida é
dotada de uma perspectiva ndo para “introduzir na percep¢do um coeficiente de
subjetividade”, como diz o préprio Merleau-Ponty, mas para dar a ela a “garantia de
se comunicar com um mundo mais rico do que aquilo que conhecemos”. Por isso,
a consciéncia ingénua alcanga, por meio dos aspectos momentaneos do percebido,
a “coisa mesma” e ndo uma “reproducdo subjetiva” sua. Além disso, é preciso ter
ciéncia de que esse movimento ndo esgota o sentido do percebido, “das coisas”, por
aquilo com o qual o designamos. O que tudo isso pressupde é a instauragdo de uma
relacdo original com o mundo e o descortinar das significacdes dele proprio que
somente as coisas que o habitam poderiam fazé-lo. A experiéncia perceptiva remete
aum significado e, também, estd vinculada a visdo especifica que temos das coisas a
partir do ponto em que nos encontramos na paisagem. Quando vemos, o que a visao
nos oferece é um objeto em sua totalidade, limitado pela perspectiva de horizonte
que nos oferece esse ponto de vista da paisagem. Merleau-Ponty (2002, p. 105) diz
que “ver é entrar em um universo de seres que se mostram”. Olhar um objeto, a par-
tir desse “ponto de vista” que o corpo oferece, é habita-lo e apreender, dali do lugar
em que estiver, todas as coisas “segundo a face que elas voltam” para nés.

Vale recorrer as palavras de Merleau-Ponty de modo a fechar essa descrigao:

As “coisas” na experiéncia ingénua sio evidentes como seres perspectivos: é
ao mesmo tempo essencial para elas oferecer-se sem um meio interposto e
revelar-se pouco a pouco e nunca completamente; elas sdo mediatizadas por
seus aspectos perspectivos, mas ndo se trata de uma mediacdo ldgica, ja que
nos introduz na realidade carnal das coisas; apreendo num aspecto perspec-
tivo, que sei ser apenas um de seus aspectos possiveis, a propria coisa que o
transcende. Uma transcendéncia aberta contudo ao meu conhecimento, essa
€ a propria definicdo da coisa tal como é visada pela consciéncia ingénua.
(MERLEAU-PONTY, 2006, p. 290-291)

Destarte, quando Moisés fala dos mundos “interior” e “exterior”, em que se
assentam os papéis do sujeito e do objeto, sendo que o primeiro é o fator determi-
nante para a constituicdo da imagem do segundo, o que pretendemos, baseados
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na fenomenologia merleau-pontiana, é indicar uma mudanga na direcdo em que
ocorre o contato entre a coisa e a consciéncia, assim nomeadas para que uma nio
seja causa constitutiva da outra. Pensaremos, portanto, que a poesia ndo é produto
da subjetividade, mas do préprio movimento originario das coisas e da prépria
aparicao que possibilitam a consciéncia. Para Merleau-Ponty (2006, p. 291), “é
assim que percebemos e que a consciéncia vive nas coisas”.

3. O lugar do “eu” e do “outro” narelagdo
“coisa mesma” e “consciéncia”

Via de regra a leitura de um poeta permite sublinhar a sucessdo das tema-
ticas a que ele recorre na expressao lirica que realiza, ou mesmo o universo ima-
gético predominante em seu eu investido nas coisas. E assim que Alfredo Bosi, por
exemplo, inicia uma caracterizacdo da poética de Cecilia Meireles, comentando
uma frase confessional da poetisa na qual ela enfeixa o maior defeito que vé em
si mesma: “uma certa auséncia do mundo”. A partir disso, o critico inverte o juizo
da proposicdo da autora e a torna uma qualidade, a fim de que seja uma indicacao
que sugere uma certa linha mestra, de Viagem a Solombra, da tematica que mais
Cecilia perseguiu: “precisamente o sentimento de distancia do eu lirico em relacao
ao mundo”. Por mundo, esclarece, deve-se entender “o fluxo das experiéncias vivi-
das, tudo quanto foi visto, amado e sofrido”, as coisas que subsistem “dentro do eu
gracas aos trabalhos da memoria” (BOSI, 2007, p. 14). Aqui se vé que o empenho
analitico, na sintese da visdo de mundo feita a partir da leitura de um autor, corro-
bora para a elucidacido da ideia de subjetividade contida na expressao poética: nao
se pode ignorar o eu comunicativo falando de seu mundo interior.

No entanto, a certeza da andlise pode ser abalada de acordo com os textos de
que se vale o leitor critico para explorar esse universo interior do poeta, uma vez
que ha certos textos poéticos que subvertem essa relacdo entre o “eu e o mundo”,
a subjetividade, e a suspendem a propor¢do que nao apresentam quem ali fala das
coisas. E justamente na esteira dessa desestabiliza¢io ocasionada pela possivel au-
séncia de um sujeito, de um eu, que pretendemos analisar a figura sempre onipre-
sente do eu lirico, um dos pressupostos para a analise de poesia segundo Moisés.
Na verdade, conforme proposto, iremos confrontar as denominacdes de “eu”, de
“sujeito” e de “objeto”, com as de “coisa mesma” e de “consciéncia”, presentes na
filosofia merleau-pontiana, porquanto, dessa forma, podemos questionar a vali-
dacdo do uso do termo eu lirico, e por conseqliéncia do termo subjetividade, para
certas composicdes ja que a obra Cdnticos, de Cecilia Meireles, ndo se encaixa nos
modelos tradicionais de um eu voltado para si mesmo. [sso confrontaria a propria
forma de se ver o poema, conforme coloca Moisés, pois, para ele, a “analise de um
texto poético deve basear-se em sua esséncia’; essa esséncia é condicdo a priori
sem a qual a tarefa de compreensao nao se realiza: a poesia deve se identificar
“como a expressdo do ‘eu’ por meio de linguagem conotativa ou de metaforas poli-
valentes” (MOISES, 2002, p. 41).
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No livro Canticos*, de Cecilia Meireles, ha uma espécie de desintegracdo do eu
a favor exclusivamente da figura do outro. Em termos fenomenolégicos, é como se
a consciéncia se ocultasse a favor da manifestacao direta da existéncia das coisas.
Nos vinte e sete poemas que compdem a obra, nenhum sujeito se pronuncia, nao
existe movimento interior porque todas as invocacdes da expressdo poética nao
sdo centradas na primeira pessoa, mas na segunda; no poema de abertura vé-se o
indicio de uma primeira pessoa que se desfaz tdo logo a figura do outro aparece:

Dize:

0 vento do meu espirito
Soprou sobre a vida.

E tudo que era efémero
Se desfez.

E ficaste sé tu, que és eterno...2

E bastante ténue a consideracio de um possivel eu aqui interessado em falar
das coisas de seu espirito. O pronome possessivo “meu” (primeira pessoa) aproxi-
ma quem fala ao vento e, consequentemente, a efemeridade do “sopro”: tdo logo se
declara, se desvanece, s6 permanecendo o tu, o outro, a que as palavras fazem refe-
réncia como sendo “eterno”. Se o espirito é vento que sopra, ele mais do que outra
coisa é o que se desfaz, segundo os versos (“E tudo que era efémero / Se desfez”),
revelando logo de partida a dissolucao do sujeito representado pelo espirito feito
vento. O que resta, entdo, é a alteridade, a Unica coisa que fica, o eterno, o tu cra-
vado na percep¢do do mundo. A partir daf sé ele conduzira o que se diz e o que se
dispoe verso a verso, a eternidade que a ele ¢é atribuida lhe afianca a permanéncia
acima do préprio eu.

Nos versos do segundo poema, a exemplo do que ocorre no primeiro (a par-
tir do qual os poemas enumerados se denominam “Cantico”), iniciam-se as mais
frequentes marcas da aparicdo do tu ao longo de toda a obra: os imperativos. Nessa
composicao, cada exortacdo vai tecendo a conduta do outro a fim de confirmar sua
condicdo eterna na temporalidade da poesia:

Nao sejas o de hoje.

N&o suspires por ontens...

Nao queiras ser o de amanha.
Faze-te sem limites no tempo.

Vé a tua vida em todas as origens.

! Obra composta de 27 poemas. O primeiro ndo é numerado, os demais recebem numeracio de I a
XXVI. A datagdo do manuscrito, 1927, vem de informagdo dos familiares. As referéncias da presente
leitura sdo da edicdo MEIRELES, Cecilia. Poesia completa. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001, a qual,
para inserir Cdnticos na reunido das obras completas, resgatou a seguinte publicacdo: MEIRELES,
Cecilia. Cdnticos. 12 ed. S3o Paulo: Moderna, 1981.

% Canticos, p. 121.
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Em todas as existéncias.

Em todas as mortes.

E sabe que seras assim para sempre.
Nao queiras marcar a tua passagem.
Ela prossegue:

E a passagem que se continua.

E a tua eternidade...

E a eternidade.

Estu?

O direcionamento ininterrupto a segunda pessoa faz que qualquer ideia de
um sujeito lirico se dilua a medida que nada sobre ele é declarado ou é manifesto:
ndo ha tentativa de construcao do eu a partir do outro visto que todo o discurso
- cada poema - ¢é exclusivamente para esse tu. Nesse poema, por exemplo, ele é
exortado a ndo se apegar ao tempo determinado pela consciéncia humana, ja que
passado, presente e futuro, “hoje”, “ontens” e “amanha”, sdo convencdes do homem
para demarcar agdes no tempo. Nao deve haver limite no tempo, os instantes tem-
porais sdo suspensos: ndo ser aquele de hoje, ndo ter saudades das coisas do pas-
sado e ndo desejar ser aquele do futuro. A visdo da vida deve se espraiar por todas
as origens, todas as existéncias e todas as mortes, ou seja, deve ultrapassar a vida
singular e aspirar ao que é transcendente, e ser assim para sempre. A existéncia
- marcada pela palavra passagem - é efémera, ndo pode ser detida, prossegue em
constante movimento, é a propria eternidade: o que perdura na verdade é a con-
dicdo de a existéncia ndo ser interrompida e prosseguir. A temporalidade humana
é ineficaz para apreender a eternidade, o préprio tu, por isso essa transitoriedade
da vida ndo serve para efetivar o “para sempre”. O outro pode ser muitos, pode ter
“todas as existéncias” ja que é instancia do discurso e como que a revelacdo natural
de um percebido diante da consciéncia:

Renova-te.

Renasce em ti mesmo.

Multiplica os teus olhos, para verem mais.
Multiplica os teus bracos para semeares tudo.
Destrdi os olhos que tiverem visto.

Cria outros, para as visdes novas.

Destréi os bragos que tiverem semeado.,
Para se esquecerem de colher.

Sé sempre o0 mesmo.

Sempre outro.

Mas sempre alto.

Sempre longe.

E dentro de tudo.*

3Idem, pp. 121-122.
*Idem, pp. 127-128.
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Aqui o renascimento de si e o resgate da inocéncia do primeiro contato, dos
olhos que nunca viram, dos bragos que nunca semearam, revelam que ha uma
onipresenca que se renova, que esta e nao esta, que reconhece a importancia de
ser e de transmutar-se sendo o mesmo e outro constantemente, longe e perto,
paradoxalmente. Esse é o enigma do outro. Bosi o destaca quando fala dos eixos
tematicos que perpassam a obra de Cecilia Meireles. No processo de expressao
da poetisa, o tu, segundo ele, “é sempre fonte de beleza e maravilhamento”, ele é,
em ultima instdncia, “enigma, porque a sua perenidade na memoria corresponde
a transitoriedade no tempo” (BOSI, 2007, p. 16). Esse tu avulta uma relacio po-
ética tdo intensa que praticamente faz esmorecer a presenca do enunciador que
o torna acessivel a experiéncia do leitor; ele emerge como “simbolo de uma exis-
téncia plena, vital, jubilosa” (Idem, p. 17), mas sujeito a efemeridade enquanto
dura o instante da leitura. Assim, ele é enigma na instabilidade entre o perpétuo
e o0 passageiro; é perpétuo na constituicdo poética e discursiva, e passageiro na
duragdo da experiéncia do texto.

Notamos que em Cdnticos o desenrolar dos poemas parece mergulhar-se
numa interlocucdo de que nao participa o préprio sujeito; a ele ndo se pode atribuir
qualquer sentimento, nem sequer a ideia implicita de que existe como enunciador,
como responsavel pelas palavras de cada poema. Nessa obra ele nao se faz presen-
te, ndo ha indicios de que participa da revelacao das imagens do mundo. Lan¢ado
para fora de si, ao contrario da esséncia da poesia destacada por Moisés, encontra
no outro justamente a materializacdo do seu proéprio eu; é como se o sujeito dei-
xasse de ser ele proprio e se assumisse o outro, como se a ideia de subjetividade
ndo regesse a construcdo poética ou estabelecesse a fissura entre o eu e 0 mundo
exterior, visto que nos poemas s6 ha o outro. Se recorrermos as ideias de Merleau-
-Ponty, é como se a consciéncia de fato ndo realizasse a mediacdo do percebido,
mas o deixasse a vontade como “coisa” a fim de ele prdprio revelar-se como ser
perspectivo: fazendo uso da descri¢do do fil6sofo francés, seria a consciéncia sendo
pouco a pouco introduzida na “realidade carnal das coisas” e 0 “eu” permitindo a si
mesmo ser apenas “a coisa que o transcende”.

No discurso poético, conforme destacado por Moisés, a explicacdo para a
existéncia do sujeito que fala no texto advém da esséncia da prépria poesia: ela
mostra um “eu” voltado para si mesmo. Nesse caso, é preciso reconhecer que ja
ndo se trata do mundo pré-reflexivo, mas da experiéncia mediada pela linguagem,
em que o sujeito codifica 0 mundo exterior como principio da expressdo poética
depois de interiorizar as acoes e os sentimentos vividos. Entretanto, a questdo que
a obra Canticos impulsiona é se de fato o modelo da subjetividade se aplica a todas
as manifestacdes discursivas em forma de poesia uma vez que nela ndo se usa o
artificio do eu para declarar algo. No poema XX, por exemplo, os existentes factiveis
sdo evocados na associa¢do a imagem nascente do outro:

Inutiliza o gesto possuidor das maos.
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Sé a arvore que floresce,

Que frutifica

E se dispersa no chéo.

Deixa os famintos despojarem-te.
Nos teus ramos serenos

Ha floragdes eternas

E todas as bocas se fartardo.’

Esses versos permitem uma relacdo imagética muito clara enquanto apre-
sentam a existéncia do tu associada a um objeto do mundo exterior, e ndo a uma
projecao da subjetividade de um eu lirico. A evocac¢do dos atributos do objeto, “a

» o« ~x . n

arvore que floresce”, “frutifica”, “se dispersa no chio” e agasalha os famintos, s6 faz
aparecer uma representacdo do tu livre dos vestigios de uma consciéncia que é
produto da reflexdo de si e perscrutadora da natureza do outro; a prépria lingua-
gem aqui dd a ver o outro e o configura na medida em que o relata segundo sua apa-
ricdo na ordem natural do mundo percebido. Esse movimento encaixa-se bem ao
que Bornheim fala da poesia, quando propde que ela “instaura um modo originario
de ver o mundo”, e que nela “as coisas como que encontram a si proprias através do
ato poético, o que quer dizer que elas sdo devolvidas a sua densidade originaria”
(BORNHEIM, 2001, p. 164). Verifica-se, entdo, que ndo é preciso passar pela ética
da subjetividade para se falar das coisas tais como habitam o mundo, elas mesmas
se apresentam quando da constituicdo do préprio discurso poético assim como as
coisas sao manifestas a consciéncia no préprio ato da percepgao.
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Resumo

A critica a metafisica leva Heidegger a critica da linguagem que nega a refe-
réncia extralinguistica dos enunciados. Sem uma referéncia extralinguistica, é
dificil sustentar a separagdo entre enunciados metaféricos e enunciados lite-
rais, dai sua critica a no¢do de metafora. Por ndo ser metaforica, a linguagem
ndo-metafisica pretendida pelo fil6sofo alemao precisa estabelecer um modo
de dizer literal do seu objeto. Esse modo de dizer é alcancado por meio do
pensamento poético. Ricoeur vé no abandono da referéncia extralinguistica
um abandono da especificidade do pensamento filoséfico frente ao pensa-
mento poético. Para sustentar que os pensamentos filoséficos tém sua razio
de ser, o fildsofo francés critica a nogdo de metafora adotada por Heidegger
e estabelece um modo de dizer o objeto tributario justamente da nogio de
metafora.

Palavras-chave: metafora, metafisica, linguagem, referéncia.

omo entender a significatividade de enunciados aparentemente sem refe-
réncia? Uma linguagem “bem comportada”, na qual cada enunciado tem re-
feréncia definida, ndo apresenta esse problema. E, de fato, na maioria das
vezes, a linguagem é “bem comportada”, isto é, “atinge” aquilo que se pretende, nao
tem equivocos, ndo implanta duvidas. Diria que, nesses casos, a linguagem funcio-
nou e nos entendemos: o “jogo de linguagem”, tomado num sentido ndo muito pre-
ciso, aconteceu. Entretanto, mesmo ndo sendo a regra, ha inimeros casos em que
um enunciado causa um deslocamento no sentido comum e corrente e implanta

uma duvida, sugere um equivoco, provoca um desvio e a referéncia do significado
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mais comum do enunciado é abalado ou transgredida. Este é o caso dos enunciados
figurados ou da metafafora (a mae de todas as figuras, ja para Aristoteles). A meta-
fora implantaria um desvio no significado corrente de um enunciado de tal modo
que, por um instante, a referéncia ficaria “suspensa” para, em seguida, atingir algo
novo sem que esse tenha que ser apresentado “objetivamente” ou apontado ante-
riormente como referéncia desse enunciado.

A partir de meados do século XX, a filosofia e a linguistica tém dado uma aten-
¢do especial a teoria da metafora. Nao que existisse um consenso ou uma teoria inica
que tratasse do assunto. Acontece que desenvolvimentos na linguistica decorrentes
de uma visada semantica e pragmatica da linguagem frente as andlises sintaticas
dominantes na primeira metade do século e o interesse da filosofia por questoes
relativas ao uso e sentido das expressoes linguisticas acabaram fazendo com que a
linguagem falada e ndo meramente submetida a gramatica se tornasse foco de inves-
tigaces. A metafora se tornou, entdo, um fendémeno privilegiado para o estudo das
interacdes linguisticas. Por meio do estudo da nocdo de metafora tem se procurado
entender, entre outras coisas, a plasticidade com que usamos a linguagem ordinaria
para nos referirmos as coisas. A metafora é um caso exemplar desse fendmeno de
plasticidade pois parece apontar para o estado nascente em que significacdes estdo
sendo forjadas. Nesse sentido, estudar a no¢do de metafora tem a pretensio de ofe-
recer um modelo explicativo de como a linguagem significa o mundo.

Considerando que é na linguagem que aparecem modelos bem sucedidos ou
ndo nasignificacao do mundo, a questdo aqui apresentada, nas palavras de Ricoeur,
ndo diz respeito “somente ao sentido da metafora como instauracao de uma nova
pertinéncia semantica, mas a referéncia do enunciado metaférico enquanto poder
de ‘redescrever’ a realidade” (RICOEUR, 2005, p. 13). Uma investigacdo sobre a
nocao de metafora pretende compreender e questionar o que esta em jogo ndo no
nivel gramatical, explicando como acontece uma metafora, mas principalmente no
nivel semantico e ontoldgico, compreendendo se e como um enunciado metaférico
aponta e expressa uma referéncia.

Essa tensdo pode ser condensada, a principio, em duas posicoes:

1. nada ha de extralinguistico, de tal modo que o ontoldgico é expressao e
desdobramento do que acontece dentro da linguagem. A referéncia de
um termo ou enunciado é sempre outro enunciado ou mesmo o todo da
linguagem. O que suscita a novidade semantica é o rearranjo das partes
da prépria linguagem.

2. ha uma funcao eminentemente extralinguistica nos enunciados. A refe-
réncia de um termo ou enunciado é algo diferente dele e até mesmo algo
ndo-linguistico. O que suscita a novidade semantica é a necessidade de
nomeacao de novos eventos antes nao expressos.

Em ambas as posicoes, entretanto, a metafora é apenas um desvio do sentido
corrente das palavras. Negar a positividade da metafora no processo de significacdo
é: em (1) assumir que a linguagem diz sempre o que pode ser dito, de tal modo

106 Daniel Schiochett




que a metafora nao existe pois toda significacdo é univoca; e em (2) se assume que
a linguagem pode ser costumeiramente ambigua, mas é possivel reduzir ao grau
zero de desvio, ou seja, é possivel o estabelecimento de uma linguagem literal. Po-
demos identificar, grosso modo, a posi¢do (1) com aquela que busca um novo dizer
que ndo lance mao do extralinguistico, nomeadamente a passagem para o poético
preconizada por Heidegger; e em (2) aquela posicdo que sé vé sentido naquelas
proposicdes que se referem ao extralinguistico por exceléncia, a posi¢ao da “ciéncia
natural”. Em ambos os caminhos, a especulacio filoso6fica é uma vereda interditada.

Para tratar da intersecdo e possibilidades geradas por estas duas posi¢des,
a que nega o extralinguistico e a que aposta nele, utilizaremos as indica¢des de Ri-
coeur em A metafora viva (1979) acerca da filosofia de Heidegger e um excerto do
texto de Heidegger de 1957 intitulado Der Satz von Grund. Contraponto a posicao
heideggeriana acerca da metafora com a critica que o filsofo francés faz dessa po-
sicdo esperamos dar esse primeiro passo na reflexdao da nocao de metafora como
exemplo paradigmatico de compreensdo dos processos de significacao.

1. Uma aproximacgdo a no¢ao de metafora

Geralmente se tem por metafora uma série de fendmenos linguisticos em
que acontece algum tipo de transposicdo ou jogo entre o figurado e o literal (HILLS,
2011). Essa definicdo é ambigua porque aproxima a metafora de outras figuras
como a metonimia, a catacrese, a sinédoque e a comparagdo. Temos, assim, uma
definicdo que vai além da metafora propriamente dita e mapeia uma série de feno-
menos linguisticos diferentes. O que seja a metafora, a sinédoque ou a metonimia
dependem, numa primeira aproximacao, das teorias e do objetivo que se tem ao
tratar as figuras pois “esquemas classificatérios diferentes levam a respostas dife-
rentes” (LEVINSON, 2007, p. 183).

Tomemos a definicdo cldssica de Aristételes na Poética: “a metafora consiste
no transportar para uma coisa o nome de outra ou do género para a espécie ou
da espécie para o género, ou da espécie de uma para a espécie de outra ou por
analogia” (1457 b 6-9). Esta definicao ja é suficientemente ampla para abarcar ou-
tras figuras de linguagem, na medida em que em uma metonimia ou catacrese, por
exemplo, também ha transposicao para uma coisa do nome de outra. A definicao
de metafora de Aristoteles é tdo rica que a tradicdo retdrica posterior e as teorias
que tratam da metafora e das figuras de linguagem oscilam entre subordinar as
outras figuras a metafora, ou resumir as figuras a metafora e a metonimia, como
faz Jakobson (1956). As proprias teorias da metafora e os usos que se faz do termo
metafora quando se trata das figuras de linguagem de modo algum nos apresen-
tam um Unico modo de definicdo da metafora.

Diante da impossibilidade de cristalizar ja de inicio o significado de metafo-
ra frente a outras figuras de linguagem, optamos por entender metéafora seguindo
grosso modo o que apresenta Hills, definicdo esta que estd na base da tradicao
retdrica que, inclusive, reverbera a prépria definicdo aristotélica. Pensamos que
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este ponto de vista, apesar de nao definitorio, tem a propriedade de englobar o fe-
némeno de ambiguidade semantica que as figuras de linguagem instauram e que é
0 que de mais interessante miramos numa teoria da metafora. Desse modo, a nogao
de metafora que empregamos aqui visa essencialmente o jogo de transposicdo de
significados entre uma linguagem que opera na dualidade literal-metaférico.

2. A critica da metafora e a negacdo dareferécia

E conhecido que Heidegger nio tem uma doutrina enquanto tal sobre a lin-
guagem. Quando o tema da linguagem aparece em seus textos, ha sempre a pro-
blematica da critica a metafisica, da diferenca ontoldgica, ou do novo pensamento
subjacente a letra do filésofo estudado. Entretanto, dado o carater ontoldgico e o
alcance da sua filosofia, o pensamento de Heidegger pode fornecer indicios interes-
santes acerca do que queremos ou nio assumir ao pensar a relacdo entre linguagem
e mundo por meio meio da no¢do de metafora. A posicao de Heidegger frente a
metafora é a seguinte: a metafora é um artificio para lidar com a oscilagdo entre a
separacdo metafisica do mundo em sensivel e ndo-sensivel (STEIN, 2004). Somente
porque a metafisica separa o mundo em dois se fariam necessarias interpretacoes
metaféricas de enunciados, nos quais os “bem comportados” tém sua referéncia
explicita e os “mal comportados”, os metaféricos, precisam fazer referéncia a algo
“sensivel” para fazer sentido. De qualquer forma, os enunciados teriam significado
porque demandam algum tipo de referéncia extralinguistica. Todavia, para Heide-
gger, a metafora ndo ajudaria a explicar como a linguagem tem referéncia porque a
referéncia ja é um dado secundario: enquanto joga com o literal e o metaférico a lin-
guagem estaria assumindo a distin¢do capital da metafisica, isto é, a divisdo em dois
mundos subsistentes por si, o sensivel e o ndo-sensivel e ndo, ao contrario, abrindo
por ela mesma uma compreensao do ser e instaurando uma nova referéncia.

Na sexta licdo de Der Satz vom Grund ele afirma: “o metaférico s6 se da no
interior da metafisica” (1997, p. 72). A metafora nio ajudaria a explicar como a
linguagem se refere ou diz o mundo porque, para Heidegger, ela ja é um dado se-
cundario: enquanto joga com o literal e o metaférico ela estd assumindo a disting¢ao
capital da metafisica: a divisdo em dois mundos subsistentes por si, o sensivel e o
ndo-sensivel e ndo, ao contrario, abrindo por ela mesma uma compreensao do ser.

Para sustentar esta posicao, Heidegger inicia a argumentagdo trazendo um
trecho de Goethe da Farbenlehre:

Nao fosse o olho solar,

Como poderiamos olhar a luz?

Nao vivesse em nds a prépria forca de Deus,

Como poderia o divino nos encantar?? (HEIDEGGER, 1997, p. 72)

! Das Metaphorische gibt es nur innerhalb der Metaphysik.
2 War nicht das Auge sonnenhaft,

Wie konnten wir das Licht erblicken?
Lebt nicht in uns des Gottes eigne Kraft,

Wie kénnt uns Gottliches entziicken?
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A interpretacdo metafisica dessa passagem, acusa Heidegger, sugere com-
preender as palavras olho-olhar/solar/luz a partir de uma metafora. Como isso
aconteceria? Para estas palavras fazerem sentido, elas deveriam ser compreendi-
das primeiro a partir de um significado que nao lhes é proéprio e, segundo, a partir
de nogdes ja conhecidas e até mesmo sensiveis, como quer Heidegger. Olho-olhar/
luz/solar seriam imagens mais conhecidas e sensiveis de outras nocdes, que po-
deriam ser, por exemplo, pensamento/razao/ideia. Interpretar metaforicamente a
passagem significaria, entdo, por exemplo, tomar os significados de olho/solar/luz,
por um lado, e, pensamento/razao/ideia, por outro, como possuidores de campos
semanticos distintos que na linguagem ordindria ndo costumam fazer intersec¢ao
e que apenas um processo de metaforizacdo e interpretacdo metaférica poderia
produzir uma compreensdo por reduzir ou anular tal distdncia (RICOEUR, 2005,
p. 231). Ora, mas a interpretacdo que Heidegger faz da passagem nao pretende ser
metaforica. Heidegger ndo quer supor a separacdo do mundo em dois para operar
entdo uma aproximacio entre mundo sensivel e nio-sensivel. Isso porque a redu-
cdo dessa distancia se daria a partir do postulado de um referente extralinguistico
a que estes enunciados e nomes fariam referéncia. Assim. o que sustentaria essa
forma de compreensdo da metéfora e, por extensdo, da linguagem seria, primeiro,
a separacdo do mundo em dois e, em seguida, a suposicdo que de os enunciados
funcionam porque tém referéncia extralinguistica.

Por isso, Heidegger critica essa via. Falar em metaforas supde dicotomia: di-
cotomia entre literal e metaférico e entre sensivel e ndo-sensivel. A interdicao feita
por Heidegger nasce da radicalizagdo da critica a metafisica. Se em Ser e tempo
Heidegger buscava, em certo sentido, alcancar também uma linguagem diferente
da das linguas naturais (STEIN, 2004, p. 291). Ap6s essa obra, ndo é mais a busca
de uma linguagem que orienta a pesquisa do fildsofo. Fazer filosofia consiste “em
deixar-se requisitar pelo ser para dizer a verdade do ser” (HEIDEGGER, 19794, p.
149 - grifo nosso). Se antes a luta contra a metafisica passava pela construcao de
uma linguagem diferente das linguas naturais, a fim de assegurar o modo feno-
meénico de fazer referéncia a seu objeto, depois de Ser e tempo a linguagem é que
dirige o filosofar do fil6sofo e o ser, que de modo algum é uma referéncia extralin-
guistica, é que da sentido. Nao ha mais, portanto, como sair da prépria linguagem
pois a linguagem é a “casa do ser”. E toda tentativa de dizer algo além da propria
linguagem acaba recorrendo a “figuras” e “imagens” que sé é metaférica pois é
metafisica, se sustenta apenas porque tem enterrado sob sua compreensdo mais
superficial a tese da dualidade do mundo e da necessidade da referéncia.

Por isso que a interpretacdo que Heidegger faz do trecho de Goethe nao se-
ria, para ele, uma interpretacdo metaférica da linguagem. Para Heidegger, Goethe
diz exatamente o que diz, isto ¢, “ndo fosse nosso olho solar, como poderiamos ver
aluz?” Ndo haveria uma linguagem metaférica operando sobre significados literais
querendo se referir ao heliotropo classico (DERRIDA, 1991). A prépria expressao
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de Goethe, para Heidegger, é “literal”, isto é, atinge exatamente o objeto que visa.
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Para compreender o enunciado “ndo fosse nosso olho solar, como poderiamos
ver a luz?” ndo é necessario buscar significados ocultos (comuns ou literais) sob
os tons metaféricos das palavras. E por isso que a metafora compreendida como
transposicdo entre esses dois “mundos” seria expressdo justamente do pensamen-
to metafisico a ser superado:

porque o nosso ouvir e ver nunca sao um simples receber sensivel, por isso
também permanece inadequado afirmar que o pensamento enquanto um escu-
tar e ver foi concebido apenas como uma transposicdo, a saber a transposi¢ao
do aparente sensivel para o nao-sensivel. A ideia de “transpor” e de metafora
baseia-se nesta distingao, quando ndo na de separacao, do sensivel e ndo-sensi-
vel como duas dimensdes subsistindo por si. (HEIDEGGER, 1997, p. 71-2)

0 olho, o ouvido e os demais sentidos nao precisariam ser compreendidos
a partir de um registro comum (leia-se corrente, cotidiano) para, em seguida, ser
compreendida a metafora, como se o sentido literal deles fosse o sensivel e o sen-
tido metaférico fosse o ndo-sensivel. Em Introdugdo a metafisica Heidegger afirma
que “é muito dificil e para nods insdlito descrever o ruido puro, porque niao é o que
ouvimos comumente. Com relagdo ao simples ruido ouvimos sempre mais” (HEI-
DEGGER, 1969, p. 61). Ouvimos o ser do ente em questdo e ndo simples impressoes
sensiveis. Por isso que o uso de ver e ouvir e da linguagem feito por Heidegger de
um modo geral nao pretende ser metaférico. Ao usar as palavras, o filésofo quer
dizer exatamente aquilo que é expresso. A critica do fildsofo alemdo a metafora
é tecida justamente a partir desse aspecto: ndo é necessario recorrer a uma lin-
guagem metafisica baseada na dualidade entre o sensivel e o nio-sensivel para
expressar o ser do ente.

A metafora compreendida como transposicado de significados do ndo-sensivel
ao sensivel partiria, segundo Heidegger, da separacdo metafisica entre dois mundo
subsistentes por si. A no¢do de metafora indicaria apenas uma transposicdo entre
significados sensiveis e ndo-sensiveis cujo mecanismo de funcionamento remete
sempre para fora do préprio jogo instaurado pela metafora e portanto para fora da
linguagem. Segundo Stein, “na linguagem mesma onde funciona a metafora, da-se
um evento subterraneo, que somente pode ser descrito mediante um abandono do
campo de uso possivel da metafora” (STEIN, 2004, p. 290). O problema da metafora
como exemplo paradigmatico de compreensao da linguagem seria que a linguagem
ndo se explica por ela mesma, pelo préprio uso metaférico da linguagem. A meta-
fora sempre necessitaria de um explicacdo. Afim de ndo assumir o jogo metafisico
entre literal e metaférico e a busca de fundamento externo a linguagem, Heidegger
assume que a linguagem mesma diz o ser do ente. Nao ha referéncia extralinguis-
tica porque tal referéncia é o sintoma metafisico da busca pelo fundamento dntico
do ser. S6 no interior da metafisica haveria paradoxo no fato de que é na linguagem
que o extralinguistico é dito. Se ha apenas o dito e se o dizer alcanga o ser sem
recursos de transposicdo de significados, estaria aberto o caminho para a supe-
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racdo da metafisica. O que iss significa? Significaria que, em ultima instancia, se
ndo quisermos assumir a metafisica e com ela a dualidade entre mundo sensivel e
ndo-sensivel ndo podemos sair da linguagem. Mundo e linguagem se copertencem
e sdo eles pano de fundo onde se desenrola a nossa compreensdo do que quer que
postulemos como extralinguistico. A metafora, por outro lado, sugere tal evento
subterraneo que remete para algo fora da linguagem. Como a referéncia a algo fora
da linguagem seria uma ilusao metafisica, para Heidegger, a metafora nao serve de
modelo para compreender a linguagem.

3. Areabilitacao da metafora e o postulado
dareferéncia extralinguistica

Ricoeur defende que a critica de Heidegger se ampara em dois postulados:
uma compreensao limitada da metafora e, o que justifica tal compreensao, o postu-
lado da impossibilidade da referéncia extralinguistica. Avaliando tais postulados, Ri-
coeur permite reabilitar a metafora como modelo paradigmatico de compreensdo da
linguagem sem, com isso, assumirmos a metafisica objeto da critica heideggeriana.

Se observarmos o contexto do famoso adagio retomando o uso contante que
ele faz do proprio poético na sua propria filosofia, de imediato somos levados a
pensar que a critica de Heidegger a metafora tem um sentido bastante limitado
(RICOEUR, 2005). E certo que podemos ver no uso das palavras que o filésofo faz
um uso nio metaférico de tal modo a sustentar sua critica a metafora. E isto que
fizemos questdo de mostrar nas paginas anteriores. Entretanto, ao avaliar a critica
do filésofo alemao, Ricoeur apresenta algumas diferenciagcdes conceituais impor-
tantes que permitem questionar o alcance as pretensdes da critica heideggeriana.

A primeira dessas diferenciacdes diz respeito a dois tipos de metaforas: as
metaforas poéticas e as metaforas filoso6ficas. Podemos dizer que Heidegger critica
as metaforas filosoéficas antes que as metaforas poéticas. De fato, “o que Heidegger
faz quando interpreta filosoficamente os poetas é mil vezes mais importante que
o que ele diz polemicamente, ndo contra a metafora, mas contra uma maneira de
chamar metaforas certos enunciados filoséficos” (RICOEUR, 2005, 435). Ao criticar
a metafora, segundo Ricoeur, Heidegger tem em vista principalmente aquele tipo
de interpretacdo que procura “traduzir” os enunciados filos6ficos em enunciados
mais simples e, com isso, mais “sensiveis”, reduzindo-os as compreensdes comuns
da linguagem cotidiana. O problema seria, entdo, justamente compreender o enun-
ciado filoséfico como mera metafora, ndo considerando esse dizer com a devida
seriedade (HEIDEGGER, 1997).

Desse modo, a critica de Heidegger a um tipo de metafora é mantido: a cri-
tica aquele “método” de interpretacdo filoséfica que interpreta metaforicamente
enunciados e que ndo atenta para o rigor e até mesmo para a novidade do que
¢ elaborado num pensamento especulativo. Ao separar as metaforas filoso6fica e
metaforas poéticas e focando a critica de Heidegger as primeiras, mantemos uma

A metdfora e o postulado da referéncia: apontamentos entre Heidegger e Ricoeur

111




112

positividade na critica de Heidegger que é um ganho a toda a nossa pesquisa, a
saber: a linguagem pode produzir enunciados altamente elaborados sem que eles
precisem ser resumidos e traduzidos em termos mais simples. O que se alcanca por
meio do pensamento abstrato ndo precisa e ndo deve ser compreendido a partir
das ideias mais simples ou percepcoes sensiveis. Hd um ambito aberto pela préopria
linguagem sem que ele tenha que e referir a sensibilidade para fazer sentido. Por
isso, Heidegger nao aceita que certos enunciados filoso6ficos sejam simples meta-
foras. O equivoco de Heidegger, entretanto, é disto assumir que toda a linguagem
dependa unicamente do que ja esta aberto pela linguagem e que nada de exterior
a linguagem possa atravessa-la. Ao criar metaforas para designar novos aconteci-
mentos, estamos justamente forcando a linguagem a dizer aquilo que nao foi dito
ainda, aquilo que ainda ndo foi capturado pela gramatica.

Estas metaforas que podem designar novos acontecimentos sdo as metafo-
ras poéticas que, em relacdo as metaforas filoséficas, se manteriam, seguindo a
diferenciacao que fizemos, intactas a critica de Heidegger. Quando Caeiro escreve:

Penso com os olhos e com os ouvidos
E com as méos e os pés
E com o nariz e a boca

Pensar uma flor é vé-la e cheira-la
E comer um fruto é saber-lhe o sentido.
(PESSOA, 2001, p. 44)

ndo temos como negar que ha transposicoes de significados comuns e correntes
para significados metaféricos. Da mesma forma, ha também jogo metaférico quan-
do Heidegger escreve, por exemplo, que o pensamento originario “é a resposta hu-
mana a palavra da voz silenciosa do ser” (HEIDEGGER, 1979b, p. 50). Sim, temos
visto a defesa heideggeriana que estes enunciados ndo sdo metaféricos porque di-
zem o que pretendem dizer, sem necessitar a traducées por “palavras mais sensi-
veis”. Mas essa posicao nega a possibilidade de entender as metaforas poéticas e a
flexibilidade com que empregamos as palavras pondo em movimento seus campos
semanticos. A aposta e a proposta de Ricoeur é, por meio das distingdes entre me-
taforas poéticas e metaforas filosoéficas, ndo precisar afirmar nem que a metafora é
a simples transposicdo do sensivel ao ndo-sensivel, no qual a “verdadeira” lingua-
gem é o dizer acerca do sensivel (foco da critica de Heidegger), nem ter que aceitar
que nao ha metaforas. Aceitando, em principio, a critica de Heidegger a metafora
filosofica, Ricoeur salva a metafora poética.

Prosseguindo na diferenciacdo, Ricoeur acusa Heidegger de nao fazer dife-
renca entre metaforas vivas e metaforas mortas ou usadas: “a pretensao de manter
a andlise semantica em um tipo de neutralidade metafisica exprime apenas a igno-
rancia do jogo simultaneo da metafisica inconfessada e da metéfora usada” (2005,
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p.-439). Com o desejo de alcancar uma posi¢do tedrica livre da metafisica, Heidegger
confunde a metafora com as metaforas mortas, catacreses ou metaforas lexicaliza-
das. De fato, uma visada um pouco mais atenta a lingua mostra que sdo intimeras as
metaforas mortas. Ninguém mais pensa em ideia ou no pé da mesa como metaforas
de pleno direito. Entretanto, é possivel localizar, tanto em uma quanto em outra,
significacdes mais primitivas ou mais literais que as significa¢des adotadas quando
falamos em ideia ou pé da mesa. O equivoco é tomar como metafdrico esse processo
segundo o qual conceitos surgem e sdo hipostasiados. A metafora viva faz surgir
conceitos, mas sua captura nos grilhdes da gramatica, da lexicaliza¢do ou dos gran-
des sistemas metafisicos ndo sdo o préprio deslocamento semantico produzido pela
metafora. Sdo antes o processo de cristalizacdo dos conceitos.

Ao confundir a metafora com a metafora morta esta aberto o caminho para
a critica da metafora por meio da critica a metafisica operada por Heidegger. S6
assim o conceito metafisico passa a ser aquele que joga com as metéaforas, hiposta-
siando-lhes o sentido e estabelecendo de vez a separacio entre o mundo sensivel
das significacdes literais das palavras e o mundo nao-sensivel do significado me-
taférico dos conceitos. O que a critica de Heidegger a metafora ndo leva em conta
€ que s6 onde o pensamento langa mado de metaforas mortas é que surge a me-
tafisica. Quando a metafora de Platdo deixa de ser viva, isto é, deixa de ser uma
tentativa viva de significacao e resposta de um problema, é que a ideia deixa de
ser expressiao de uma realidade para se tornar uma noc¢ao metafisica. Por pensar
que toda transposicao de significados é sempre a morte do pensamento e ndo seu
préprio modo de permanecer vivo é que a critica de Heidegger a metafora pode ser
feita por meio da critica a metafisica. Onde ha metafora morta é que se pode, como
faz Stein, acusar um pensamento de ter uma “atitude apropriadora da objetificacio
que lida com conceitos previamente dados” (2004, p. 303) e, em seguida, acusa-
-lo de metafisico. Somente “assim armada, a critica esta a altura de desmarcarar a
conjunc¢do impensada da metafisica dissimulada e da metafora usada.” (RICOEUR,
2005, p. 440). Mas essa critica identifica o conceito metafisico com a metafora mor-
ta. Os conceitos metafisicos alvo da critica de Heidegger sdo metaforas, sim, mas
sdo metaforas mortas. Aqui as palavras de Nietzsche imperam com toda a sua for-
ca: “as verdades sdo ilusdes que esquecemos que sdo, metaforas que foram usadas
e perderam sua forca sensivel” (Nietzsche apud RICOEUR, 2005, p. 441).

Ao introduzir as diferenga entre metafora morta e metafora viva, aparece
também uma diferenca que passa rapida a critica de Heidegger, a saber, a relagao
entre metafora e conceito. A critica de Heidegger a metafora levaria com ela a cri-
tica ao pensamento especulativo que opera por meio de conceitos. S6 a linguagem
poética, ou uma filosofia as margens do poético, é que teria razdo de ser por nao
lutar contra as fronteiras da linguagem, assumindo-as e assumindo-se como a lin-
guagem do que pode ser dito (STEIN, 2004). A linguagem poética, em outras pala-
vras, ndo precisaria supor um dominio de referéncia para fazer sentido. Enquanto
que a linguagem que opera com conceitos ou mesmo a linguagem cientifica pre-
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cisaria postular uma referéncia extralinguistica sob pena de produzir enunciados
problematicos. Apenas onde haveria uma separacdo entre o dominio da linguagem
e 0 dominio do mundo ou da referéncia é que pode haver modos de dizer metaf6-
ricos e literais. Por isso que a linguagem poética nao é ela mesma metaférica. Ela é
por exceléncia literal pois diz o ser e ndo remete para nada além dela prépria.

Entretanto, a partir das diferencia¢cdes de Ricoeur, percebemos que quando,
ao interpretar os poetas a fim de mostrar o que estava oculto na letra, Heidegger faz
reviver uma metafora morta e cria uma nova metafora. Com esse procedimento, Hei-
degger nao faz poesia mas justamente filosofia. Para Heidegger, fazer aparecer o im-
pensado sob o conceito metafisico, ou, nas palavras de Ricoeur, reviver uma metafora
sob o conceito metafisico, visaria desmascarar a sua procedéncia metafisica. Para
Ricoeur, por outro lado, “reviver a metafora morta nao é de modo algum desmasca-
rar o conceito. Em primeiro lugar porque a metafora revivida opera de outro modo
que a metafora morta, mas sobretudo porque o conceito nao tem sua génese integral
no processo pelo qual a metafora se lexicalizou” (RICOEUR, 2005, p. 449). Em outras
palavras, um conceito ndo é uma metafora de algo sensivel e sim é a expressao de
algo novo por meio de uma palavra velha. Para desmascarar um conceito metafisico
ndo é fundamental mostrar como esse conceito se formou aportado numa metéafora,
mas como uma metafora morreu e virou uma palavra lexicalizada. Isso porque, para
Ricoeur, o pensamento ndo nasce pela “desmetaforizacdo” da metafora metafisica
como quer Heidegger, o que s6 aconteceria em ultima instancia na poesia. O conceito
nasce, sim, para Ricoeur, com a metafora e da metafora, tem seu poder denotativo e
referencial provenientes da prépria metafora.

Desse modo, com Ricoeur, assumimos que, se, por um lado, o pensamento me-
tafisico surge do desgaste das metaforas, ha, por outro lado, um pensamento que
também pensa com metaforas mas que de modo algum assume a metafisica ou cai
no poético. Para Heidegger, metafora ¢é igual a metafisica. Ricoeur, entretanto, en-
contra ai uma gradacao de conceitos que nao estdo totalmente justapostos mas que
mostram o caminho que Heidegger faz ao fazer tal identificacdo: a metafora viva é
confundida pelo fildsofo alemao com a metafora morta, esta com desgaste, o desgas-
te como base do conceito e o conceito como expressdo da metafisica. Ricoeur ndo
nega que ha sem divida um pensamento novo, que se avizinha do poético e que nao
se identifica com a metafisica. Mas ao confundir tanto conceito com metafisica quan-
to metafora com metafora morta, Heidegger nega a metafora e afirma o poético em
detrimento a filosofia. Sobra s6 um dizer que ndo é de modo algum metaforico. Ele é
literal assim como a poesia, para Heidegger, o deve ser. Mas ai comegamos a abdicar
da precisao conceitual e da filosofia para ceder a linguagem poética.

A critica de Heidegger a metéafora e, portanto, a compreensao de linguagem
que buscamos por meio dela, se justifica a partir da critica a metafisica mas termi-
na por negar ou interditar o préprio discurso especulativo da filosofia por negar o
postulado da referéncia extralinguistica. Com isso, Heidegger acaba por denomi-
nar com o termo metafisica todo o pensamento ocidental, desde o filosé6fico até o
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cientifico ou mesmo o artistico. Nao seria um exagero submeter todo o ocidente ao
paradigma de separacdo entre sensivel e ndo-sensivel e fazer sucumbir toda a vida
do espirito junto com a metafisica? Seria o pensamento antes de Heidegger uma
massa mais ou menos uniforme que cederia a compreensdao mesmo que altamen-
te elaborada e complexa, de alguns poucos esquemas conceituais como pretende
o filésofo alemdo? Exceto pelo que Heidegger arranca da metafisica e lhe d4 um
sentido proprio, nada mais restaria desse pensamento que funda e sustenta nossa
histéria e também nossa compreensao atual de ser?

Essas questdes por si sé ja indicariam que algo de estranho, nem por isso
menos profundo, se passa nas bases da critica de Heidegger a metafora. Ricoeur
concorda com Heidegger no sentido de dizer que na linguagem sdo abertos novos
significados e nega a posicao de Heidegger de dizer que isto ndo remete a processos
de metaforizacdo. Para Ricoeur abrir novos significados, jogar com a transposicao
de significados de palavras e expressdes dentro de frases é justamente o que ca-
racteriza a metafora. Para Ricoeur, Heidegger faz metaforas o tempo todo a fim de
estabelecer um novo jogo entre as palavras e a produzir um desvio. O problema de
Heidegger é que, mesmo que ndo seja sua intencdo, o que acontece é que o desvio
produzido pela linguagem pretende alcangar algo esquecido, adormecido dentro da
propria linguagem linguagem e nao instaurar uma nova forma de dizer o novo. Ao
fazer filosofia, supostamente sem o aporte de metaforas, Heidegger parece querer
recuperar uma compreensdo do pensamento mais original, esquecida e soterrada
pela metafisica do sensivel e ndo-sensivel. Entretanto, apesar de suas intenc¢des e
critica a metafora, Heidegger produz um desvio em relacdo a linguagem ordinaria
[...]- Ndo é esse desvio o da verdadeira metafora?” (RICOEUR, 2005, p. 436-7)

Para Heidegger, o sensivel estaria para o literal assim como o ndo-sensivel es-
taria para o metaférico. O que sustentaria tal compreensao seria a ilusdo metafisica
de que ha uma referencia extralinguistica. Se ndo ha referéncia além da linguagem,
ndo ha diferenga entre literal e metaférico ou tal diferenca é uma distin¢do tardia
(metafisica). Entretanto, se em Heidegger, a suposicdo do extralinguistico é um
pressuposto metafisico, em Ricoeur ndo ha como haver linguagem sem tal postula-
do. Isso ndo significa que tal postulado deva ser assumido sem critica ou sem expli-
cacdo. Para Ricoeur, a filosofia ndo pode se furtar a pensar a relagao entre a lingua-
gem e o mundo pois “a linguagem designa-se a si mesma e a seu outro” (RICOEUR,
2005, p. 466). Negar o extralinguistico pela dificuldade de explicar o paradoxo da
referéncia nao é a solugao. Pronunciar-se acerca do paradoxo € o papel da filosofia.

Nomeadamente, pressupor a referéncia da linguagem é a possibilidade da
proépria filosofia. Assim, o proprio “discurso especulativo é possivel porque a lin-
guagem tem a capacidade reflexiva de por-se a distancia e de considerar-se, en-
quanto tal e em seu conjunto, relacionada ao conjunto do que é¢” (RICOEUR, 2005,
p.466). Enquanto a semantica pressupde a referéncia, aquilo que é significado pela
linguagem, o pensamento especulativo deve justificar a relagdo entre a linguagem
e areferéncia. Nessa atitude reflexiva se constitui o discurso especulativo da filoso-
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fia. A filosofia, para Ricoeur, ndo precisa se manter reclusa aos limites da linguagem
pois toda linguagem ja supde referéncia:

Essa consciéncia reflexiva, longe de fechar a linguagem sobre si mesma, é a
consciéncia de sua abertura. Ela implica a possibilidade de enunciar propo-
sicoes sobre o que é e dizer que isto é trazido a linguagem enquanto o dize-
mos. Este saber articula, em outro discurso que nio o da semantica, mesmo
distinta da semiotica, os postulados da referéncia. Quando falo, sei que algo é
trazido a linguagem. Este sabe ja ndo é intralinguistico, mas extralinguistico:
ele vai do ser ao ser-dito, ao mesmo tempo em que a prépria linguagem vai do
sentido a referéncia (RICOEUR, 2005, p. 467).

Ora, a critica de Heidegger a metafora acontece justamente no campo onde
lutam as duas concepg¢des de linguagem que traziamos no inicio do texto: a posi-
cdo que defende o extralinguistico e a que nega tal possibilidade. Heidegger toma
partido da segunda em decorréncia de sua compreensio da linguagem fortemen-
te marcada pela critica a metafisica. Ricoeur, entretanto, assume um aspecto da
critica de Heidegger a metafora sem com isso assumir sua critica a possibilidade
da referéncia extralinguistica. Para Ricoeur, a critica de Heidegger a metafora tem
como positividade o fato de que ela nasce de uma tentativa de dizer o ndo-dito, de
edificar o especulativo e de garantir aquele tipo de discurso que ndo se curva as
metaforas mortas da linguagem; mas com sua negacdo da referéncia extralinguis-
tica ela cede a “uma tentacdo de que é necessario se desviar, desde o momento em
que a diferenca do especulativo e do poético se encontra novamente ameacada”
(RICOEUR, 2005, p. 475).

Vemos, enfim, que Ricoeur, por meio da metafora, da a linguagem a possibili-
dade de uma referéncia diferente da referéncia meramente objetiva. Mas o vinculo
de referéncia é ainda perseguido e garantido. Heidegger rompe com a nocado de
referéncia, mas cria e se envereda pela linguagem poética e condena a objetivi-
dade, seja a cientifica, seja a especulativa. Ricoeur aposta na nocdo de metafora
como possibilidade de manter a linguagem referencial sem negar a linguagem nao-
-referencial. Heidegger critica a nocdo de metafora porque ela mantém o dualis-
mo linguagem-referéncia. A questdo aqui foi: como garantir/justificar o sentido
de enunciados ndo referenciais? A resposta do primeiro é que ha outro tipo de
enunciado onde também funciona o esquema enunciado-referéncia, mas que a re-
feréncia ndo é “objetiva”. A resposta do segundo é que a suposicdo da referéncia de
expressoes linguisticas é metafisica, ndo atenta para a diferenca ontoldgica onde
arelacdo entre o ser e o ente, entre o sentido e a referéncia, ndo é nunca ao modo
da enunciado-referéncia. A objetividade tem sua razao para o primeiro. Filosofia e
ciéncia sdo modos de dizer o mundo. J4 par ao segundo a objetividade é um vicio
metafisico e a ciéncia e a filosofia s6 podem dizer o mundo metafisicamente.
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O peso ontoldgico da morte:
finitude e ética em Heidegger

Deborah Moreira Guimaraes Mestranda em Filosofia —
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Resumo

O projeto heideggeriano de Ser e Tempo consiste na fundamentagdo de uma
ontologia existencial e temporal para responder a pergunta pelo sentido do
ser. Assim, o ponto principal deste trabalho reside no fato de Heidegger res-
ponder a pergunta pelo sentido do ser por meio de bases temporais, questio-
nando os sistemas metafisicos classicos, que situavam o sentido do ser em
dados atemporais, numa espécie de tentativa de fundamentar o ser no abso-
luto, negligenciando a contingéncia e a temporalidade que perpassam o ser-
-al. Logo, cabera focar o fato de a morte ser concebida como um dado incluso
na temporalidade imanente a existéncia do ser-ai, o que justifica a constante
fuga dos individuos de seu préprio ser, na tentativa de satisfazer o desejo de
totalidade e de um substrato absoluto capaz de velar a contingéncia que os
permeia.

Palavras-chave: Analitica existencidria. Finitude. Ontologia. Ser-para-a-mor-
te. Transcendéncia.

este trabalho serdo abordados alguns conceitos fundamentais da obra de
Martin Heidegger, em especial da ontologia fundamental presente em Ser e
Tempo, que aparecem interligados para responder a problematica da bus-
ca pelo sentido do ser. Trata-se, portanto, da finitude, enquanto marca constitutiva
da esséncia do Dasein; e da morte, enquanto possibilidade extrema que assinala
o sentido do ser de cada individuo; a tais conceitos sera acrescentado o tema da
ética, enquanto possivel finalidade da analitica da finitude temporal do Dasein, res-
ponsavel, a partir desta hipotese, por direcionar o agir do ser-af enquanto ser-no-
-mundo e ser-para-o-fim. Para tal, sera necessario o uso da obra Etica e Finitude,
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de Zeljko Loparic, na qual o autor aborda a ontologia heideggeriana como proposta
de uma nova ética finitista.

O problema existente em torno destes trés conceitos surge da dicotomia
entre o fato de Heidegger responder a pergunta pelo sentido do ser por meio de
bases temporais, e o fato de os sistemas metafisicos classicos situarem o sentido
do ser em dados atemporais, numa espécie de tentativa de fundamentar o ser no
absoluto, negligenciando a contingéncia e a temporalidade que perpassa o ser-ai.
Conforme afirma Zeljko Loparic,

o infinitismo é o principio organizador da metafisica ocidental. Na ontologia,
buscam-se causas e verdades; (...) que sejam, ao mesmo tempo, primeiras e
vigorem incondicionalmente, que sejam infinitas. Quais sdo as esperancas de-
positadas na infinitude do fundamento? As de encontrar um solo sobre o qual
seria possivel, pelo menos em tese, assentar uma vida humana plenificada,
eterna e integrada numa totalidade césmica e social. Em outras palavras, visa-
-se achar um antidoto universal para a falta, a transitoriedade e a particulari-
dade, os trés elementos constituintes da finitude humana, todos assinalados
pela dor (LOPARIC, 2004, 9).

Conforme mostra a citagdo acima, o problema fundamental posto por Hei-
degger parte da critica da tradicdo metafisica de fuga e distanciamento do ser, a
partir da consideracdo de pressupostos infinitos/absolutos que servissem de
substrato para os entes inseridos no mundo. Tais pressupostos, conforme esta tra-
digdo, situavam-se para além dos limites da realidade efetiva (Wirklichkeit), fora
das dimens0es temporais responsaveis por reger e ordenar a existéncia dos entes
intramundanos, na medida em que fornecia como resposta a contingéncia e a fi-
nitude dos individuos um sistema baseado em dados temporalmente infinitos e
marcados pela necessidade. Como Loparic afirma, o homem ocidental buscou a ple-
nitude no lugar errado: no proprio ser, erroneamente suposto como infinito; e, além
disso, usou os meios errados: agdes visando ao aperfeicoamento infinito, dirigido por
deveres éticos e pragmdticos, todos, em principio, racionalizdveis, isto é, plenamen-
te justificdveis (LOPARIC, 2004, 11). Isto é, trata-se de desconstruir a hipotese da
tradicdo metafisica ocidental de encontro da plenitude no proéprio ser, por meio da
afirmacdo do carater temporalmente finito dos seres dos entes inseridos no mun-
do. Para tal, cabe, primeiramente, desfazer o equivoco desta tradicdo criticada por
Heidegger, tendo como base o carater finito do individuo; para, em seguida, tra-
car uma nova proposta ética, ndo baseada no aperfeicoamento do ser voltado para
uma dimensao infinita pautada pela no¢do de um individuo cujo ser ja se encontra
de forma plena, mas, sim, baseada na no¢do de um individuo que busca edificar sua
plenitude em bases temporais, isto é, vinculadas a contingéncia que perpassa sua
prépria esséncia.

E desse modo que Heidegger faz da contingéncia a palavra chave para a com-
preensdo de sua ontologia, fazendo do tempo o horizonte de compreensao do ser.
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Isto é, o ser é compreendido por meio de sua transcendéncia, que faz com que o
individuo seja em si mesmo para além de si, numa espécie de superagdo que nasce
da antecipacdo de si; em outros termos, de um lancar-se em si mesmo para além
de si num processo de infinicdo, definido como uma estrutura de possibilidade do
Dasein junto ao mundo e no mundo (Cf. HEIDEGGER, 2008, 30-1). Afirmar o carater
temporalmente finito do ser-af é negar a determinacdo do ser como presentidade,
o que Heidegger fara por meio da concepgao de finitude

a partir das “oposicdes” internas do existir humano e, em ultima instancia,
a partir da finitude do horizonte temporal do existir humano. (...) A meta-
fisica, diz Heidegger em Ser e tempo, interpreta o ser baseando-se no hori-
zonte do presente, a luz das presentificacdes possiveis do ente. Em outras
palavras, ela projeta o ser sobre a série de instantes do presente, ordenada
pelas relagdes de sucessdo e simultaneidade, conferindo-lhe o sentido de
presencialidade constante no tempo linear, mais precisamente, de presenti-
dade (LOPARIC, 2004, 54).

Faz-se necessario, entdo, reformular a estrutura temporal de compreensio
do ser para fundar uma temporalidade de bases imanentes, numa espécie de flu-
X0 continuo ndo-fragmentavel e incomensuravel. Tal incomensurabilidade deve-se
a impossibilidade de se segmentar o tempo em nogdes instantaneas, delimitadas
pelos conceitos de passado, presente e futuro, o que afirma uma projecao/prolon-
gacdo do ser do ente ao infinito, numa espécie de extensdo do tempo futuro ja na
presentidade, conferindo-lhe uma presencialidade que serve como uma espécie de
substrato para sua existéncia.

Desse modo, estdo interligados trés problemas fundamentais: a questdo da
finitude, a temporalidade e o ser-para-a-morte, numa espécie de conclusao a criti-
ca feita por Heidegger a tradi¢do metafisica ocidental. A noc¢do de finitude aplica-se
ao ser na medida em que desloca o sentido da existéncia de um sentido substan-
cial, isto é, ndo ha uma substancia absoluta capaz de resguardar em si o sentido do
ser de modo geral, como se costumava propor na metafisica. O que h4, agora, é um
ser cujo sentido se da em sua propria contingéncia, em sua finitude, marca da tem-
poralidade que constitui o seu ser enquanto ser que transcende a si mesmo e que
se caracteriza como pura possibilidade. E a partir deste nogio de possibilidade que
surge, entdo, a morte, enquanto a possibilidade extrema de superagdo do Dasein
em dire¢do a si mesmo como uma abertura que se permite a entrega a um nada
contido em um tempo que lhe é também imanente, pois carrega em si ndo mais a
sucessao de seus instantes, mas toda a duracao.

Como Loparic afirma, aqui, a transcendéncia é sindnimo de liberdade que des-
vencilha o homem de todo determinismo infinitista (HEIDEGGER, 1927, 294 apud
LOPARIC, 2004, 62). Ou seja, trata-se de uma transcendéncia singularizante, que
serve como marca constitutiva do agir no mundo. O transcender-se do Dasein é o
fator responsavel por trazer a consciéncia ao estado de extrema lucidez, fazendo
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com o que o individuo situe sua morte também como possibilidade, fazendo da
finitude ndo um fim no sentido determinista empregado até entdo, mas sim, como
uma possibilidade que o Dasein sempre tem de assumir para ir além de si mesmo,
ultrapassando-se em direcdo a liberdade de ndo mais poder-ser. Em outros termos,
o assumir a morte como um dado possivel da existéncia é a marca constitutiva do
estado de autenticidade do individuo, pois lhe possibilita a compreensdo de sua es-
séncia finita impelindo-o para um posicionamento ontoldgico e existencial diante
do mundo no qual estd inserido, o que culminara também, consequentemente, em
um posicionamento ético.

Este posicionamento ético, resultado da compreensao finita da existéncia e
da morte enquanto dado iminente e possibilidade que o Dasein sempre tem que
assumir, é corolario da posicdo que o individuo passa a ocupar junto ao mundo e
no mundo. Portanto, trata-se da autenticidade, estado originado por meio da com-
preensdo que o ser-ai é destinado, indubitavelmente, a morte. No momento em que
se percebe essa condicdo para-a-morte do ser-ai, este é impelido também a uma
condicdo de ter-que-agir, uma vez que aquela passa a ser a condicdo de possibili-
dade de toda e qualquer agdo, ndo no sentido da razdo apenas, mas sim, no sentido
de que ha uma instancia interna imanente ao ser-ai que possibilita suas acoes. Seu
ter-que-agir é anterior mesmo as escolhas concernentes a realidade efetiva, visto
se tratar de uma condicdo que remete a prépria existéncia. Como afirma Loparic,

Esse bem ndo é algo a pegar ou largar, ele é mais que o bem, é o préprio destino
do ser-o-ai, do qual este nunca pode fugir. Entretanto, o fundamento ultimo da
autoridade da tradi¢do e da for¢a do bem, isto é, do peso do passado (des Ver-
gangenen) e do primado da preteritude (Gewesenheit), é o ser-para-a-morte. E
sé porque “quebra a cara” na morte que o ser-o-ai pode (e tem-que) envolver-se
com a herancga de escolhas objetais possiveis e ser responsavel por ela. Ou seja,
existir como fundamento cindido, finito (LOPARIC, 2004, 64-5).

Entdo, percebe-se que ndo é a morte que estd subordinada as escolhas obje-
tais que o individuo tera de fazer durante a vida, mas sim, sdo as escolhas que se
subordinam a sua condi¢do finita, pois a morte é uma possibilidade que se situa na
vida, e nao a partir de sua negacdo. Escolher assumir a morte como um dado do
futuro iminente ou ja constituinte da presentidade é uma escolha que nao permite
possibilidade de fuga, uma vez que, para tal, seria necessario fugir do proprio ser
assumindo uma existéncia presa a cotidianidade, num estado caracterizado pela
decadéncia enquanto fuga do Dasein de seu proprio ser.

Assumir uma vida decadente, isto é, de fuga do sentido originario do ser, é
0 mesmo que recolocar seu sentido numa base absoluta, uma vez que o individuo
estaria, em tese, retirando o sentido de seu ser de si mesmo para situa-lo fora de
si, em bases temporalmente infinitas e necessarias (Cf. HEIDEGGER, 2012, 697-
699). Como foi exposto, é a partir da compreensdo de um fundamento infinito e
necessario que surge todo o equivoco da tradigdo criticada por Heidegger de criar
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um substrato absoluto capaz de conter em si todo o sentido do ser de modo geral.
Nota-se que é este equivoco o responsavel por fazer com que os individuos vivam
neste estado decadente, pois, ndo situando o sentido do ser em si mesmos, seu pro-
prio ser deixaria de carregar em si o peso da existéncia enquanto possibilidade, o
que culminaria também no livramento do peso das escolhas concernentes a rea-
lidade efetiva, visto que tais escolhas sdo subordinadas a finitude constitutiva do
Dasein enquanto ente transcendente.

Assim, o ser-para-a-morte é o fundamento das escolhas possiveis, pois, é s6
a partir da compreensao de sua morte que o individuo consegue se envolver com
suas escolhas passadas e direcionar suas escolhas presentes, assumindo sua res-
ponsabilidade sobre elas. Em tltima instancia, o Dasein s6 consegue existir porque
contém em si a possibilidade da ndo-existéncia, e é a partir desta possibilidade
que ele, de fato, existe, pois assume sua posicao no mundo e sua caracteristica de
ser-no-mundo, tendo como pressuposto sua condigcdo temporalmente finita que
conduz sua consciéncia a plena lucidez.

Logo, a ética finitista proposta por Heidegger tem o papel de desconstruir a
noc¢ao de fundamento como principio regulador das praticas individuais, em ou-
tros termos, o individuo deve assumir sua posi¢cdo ética no mundo, seu dever-ser
ou ter-que-agir tendo em vista a realizacao de si mesmo enquanto projeto lancado
cuja plenitude s6 pode ser alcancada na situacdo: é como-estar-ai-no-mundo que
entra em questdo e ndo mais o que-devo-fazer-no-mundo, trata-se entdo de uma
desconstrucdo do conceito de dever, apontando para o sentido ontolégico-existen-
cial das agcdes humanas.

Com a desconstrucdo do fundamento absoluto em virtude do qual o indi-
viduo é impelido ao dever, o agir ético volta-se para o ser-ai enquanto apelo de
sua esséncia, cujo carater sempre urgente é resultante de um chamado posto pela
consciéncia no momento em que esta assimila a finitude enquanto possibilidade
certa. Este chamado da consciéncia da-se na abertura originada pela angustia, pois
esta revela o cuidado como estrutura que o Dasein tem de assumir até a morte, até
seu nao poder mais ser. O cuidado desdobra-se em cuidado de si mesmo consigo
e com os outros, numa espécie de movimento de abertura de possibilidades para
o outro, trata-se de um co-existir que é ao mesmo tempo um co-habitar, isto é, um
cultivar e edificar o ser numa comunhdo em que os individuos se tornam o tinico
fundamento da co-existéncia enquanto aguardam, de forma conjunta, a morte.

Dessa forma, a morte é o nome existencial-ontol6gico para o nada, concebido
entdo como uma plenitude incomensuravel ao qual se destina o ser-ai enquanto
transcendéncia do ser-no-mundo. Em direcdo ao nada o individuo se liberta do
mundo que até entdo lhe servira de abrigo, isto é, o ser-lancado torna-se um ser-
-em para, por fim, transcender-se para a liberdade constitutiva dessa plenitude
oculta que é a morte. Tal morte é responsavel por livrar o homem do determinismo
existente na sua condicdo intramundana que &, por sua vez, subordinada a instan-
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cias infinitas, como a lei e a natureza, que o remetem a todo o momento para um
dever que ndo corresponde ao apelo de seu ser. O verdadeiro agir ético possui um
sentido ontoldgico, que vai muito além da dicotomia entre correto e incorreto.

Assim, antes que haja qualquer principio de fundamento regulador das
acdes, 0 ser-para-a-morte, e assim sua finitude, ja é a condi¢do de possibilidade de
todo agir no mundo, visto que a morte possui um sentido de instancia interna que
assimila o ter-que-agir ao proprio ser-ai, fazendo com que o dever seja um apelo
de seu préprio ser, uma vez que constitui sua esséncia. E este “bem” inerente ao
individuo que possibilita as escolhas do curso do agir sob a instdncia suprema da
morte (LOPARIC, 2004, 64).

Procurou-se mostrar neste trabalho, portanto, a relacdo existente entre a
fundamentacdo de uma ontologia temporal e os sistemas metafisicos classicos,
tendo por base a critica realizada por Heidegger a nocdo de fundamento existen-
te nas éticas de base infinitista, cujo agir era pautado por instancias absolutas e
atemporais, deslocando o sentido da acdo para algo que estaria, em tese, além do
individuo. Com a resposta heideggeriana, o agir tornou-se um apelo do ser, isto é,
uma manifestacdo da finitude enquanto marca constitutiva da esséncia do Dasein,
juntamente com a morte enquanto possibilidade que assinala o sentido do ser do
ser-ai, apontando um direcionamento auténtico para sua existéncia.
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Um Estudo dos Principios do
Entendimento Puro a partir
da Historia do Ser

Diogo Campos da Silva*

Resumo

Buscamos ler os principios do entendimento puro, tal como exibidos na Cri-
tica da Razdo Pura, a partir da no¢do heideggeriana de matemadtico. Para isso,
acompanhamos seu exame de dois destes principios (Axiomas da Intuigcdo e
Antecipagées da Percepgdo) em sua obra Que é uma coisa? - Doutrina de Kant
dos Principios Transcendentais, a fim de ressaltar como o matematico esta
implicito na determinacdo kantiana da objetividade, enquanto origem histo-
rico-ontolégica possibilitadora da resposta de Kant a pergunta pelo ser da
totalidade do ente. Pensamos, também, o modo como algumas daquelas de-
terminacgdes da coisalidade que historicamente consolidaram-se, tais como o
estar de toda coisa no espago e no tempo, ou o ser a coisa algo de sentido pelo
homem, sdo, em Kant, encaradas desde as ambi¢des de auto-fundamentacio
do matematico.

Palavras-chave: Ser, matematico, espaco, tempo, sensa¢ido, quantidade.

uando Heidegger, durante o semestre de inverno de 1935 e 1936, preparou
o texto de um curso para a Universidade de Freiburg que mais tarde, em
1962, viria a ser publicado com o titulo Que é uma coisa? - Doutrina de Kant
dos PPncipios Transcendentais, voltou-se para a Critica da Razdo Pura com obje-
tivos bastante diferentes daqueles que outrora, em 1929, em Kant e o Problema
da Metafisica, dirigiram sua interpretacdo da mesma obral. Com Que é uma coisa?

! N&o trataremos aqui da interpretacdo heideggeriana da Critica da Razdo Pura em Kant e o Problema
da Metafisica, pois nosso foco é o pensamento do chamado segundo Heidegger, suas reflexdes sobre
a historicidade do Ser. Porém, vale oferecer algumas palavras sobre Kant e o Problema da Metafisica
(1973). Nesta obra, Heidegger desejava, sobretudo, encontrar na Critica da Razdo Pura elementos
que preanunciavam a necessidade e a importancia da tematizacdo do tempo existencial, da tempo-
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Heidegger buscou compreender o capitulo da primeira Critica sobre os principios
do entendimento puro (KANT, 1989, p. 189-243, A 148-226, B 187-275) como o
resultado expresso por Kant de uma transformacao metafisica, i.e., uma transfor-
macao no modo como compreendiamos até entdo o sentido de ser da totalidade do
ente. Esta transformacdo do Ser - que Kant, segundo Heidegger, teria tdo perfeita-
mente acolhido - consiste no acontecimento do ser de todo ente como objeto. E,
para Heidegger, o que o conjunto dos principios expressaria ndo seria mais que a
prépria objetividade, tudo aquilo que faz do ente objeto. Tal objetividade é pensada
por Kant como uma doagdo que a Razdo humana oferece ao ente antes de qualquer
manifestacdo sensivel deste. Todavia, é claro que Heidegger nao entende que a Ra-
z3o, enquanto fundamento ontolégico conquistado por Kant e sua época, ou seja,
como fundamento doador de todo sentido, seja um fato inquestionavel que apenas
precisou da modernidade humana para ser reconhecido. Pelo contrario, Heideg-
ger entende que essa entificacdo do Ser que é a assunc¢do da estrutura a priori da
Razdo tem raizes na histdria da nossa compreensio do ser do ente, raizes que ca-
recem ser desveladas. Portanto, Heidegger acreditava ser necessario pensar o que,
do ponto de vista da Histéria do Ser, tornou necessaria uma Critica da Razdo Pura.

Um dos tragos essenciais da nossa compreensao histérica do ser do ente,
segundo Heidegger (1992), é seu cardter matemdtico. Por matematico, Heidegger
entende o saber acerca das coisas que ndo advém delas mesmas, mas que deve por
nos ser levado até elas. A palavra matematico, para o filésofo da Histéria do Ser, fala
de todo e qualquer saber prévio que de antemao ilumina qualquer relagdo nossa
com as coisas, seja essa relacdo cientifica, cotidiana ou técnica. Na sua recupera-
¢ao etimoldgica do sentido da palavra “matematico” Heidegger (1992, p. 75-77) nos
mostra que, originariamente, o matematico aponta para aquele deixar ser prévio do
ente que ocorre em todo modo de compreensao do ente, é o saber antecipador com
base no qual é possivel aprender e ensinar algo a respeito do ente. Neste sentido, o
matematico diz respeito a um traco fundamental da nossa compreensao, ja desde
sempre nela presente. Poder-se-ia pensar num carater existencial do matematico,
levando em consideracao as analises de Ser e Tempo em que se destacam a dimen-
sdo antecipatoria da Cura, a dimensao pré-predicativa da linguagem etc. Por outro
lado, desde a perspectiva do segundo Heidegger, é certo que todo o conhecimento

ralidade finita enquanto constituinte essencial do humano. A interpretacdo é guiada pelos mesmos
pressupostos e objetivos de Ser e Tempo (2009), i.e., o projeto da construgdo de uma ontologia funda-
mental a partir da analitica existencial e da descoberta da temporalidade como ser do Ser-ai. Assim,
marcadas pelo propdsito geral da obra, as estratégias de Heidegger em Kant e o Problema da Meta-
fisica sdo, entre outras: o reconhecimento das razdes implicitas da re-escritura de certas passagens
da obra, ou seja, das mudancas elaboradas por Kant para a segunda edi¢do da Critica, de 1787; o
particular destaque ao que em Kant seria a marca da finitude, a intui¢do enquanto elemento funda-
mental e incontornavel do conhecimento; a identificagcdo de uma possivel e problematica (para Kant)
raiz comum das faculdades da Razdo; uma leitura peculiar do capitulo do esquematismo, buscando
evidenciar o carater sempre sensivel das categorias do entendimento puro e mostrar como o logos
objetivo estd fundado numa certa modificagdo temporal do ser-no-mundo; e, por fim, uma interpre-
tagdo da imaginagdo transcendental kantiana nos termos da temporalidade originaria do Ser-ai com
sua triplice estrutura ekstatico-horizontal tal como exposta em Ser e Tempo.
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ontico que uma época produz repousa em uma correspondéncia prévia a um senti-
do de Ser ja aberto e ao mesmo tempo encoberto, o que impossibilitaria sua temati-
zacdo ao menos pela propria época. Em suma, nossa relagio com o ente, na medida
em que é possibilitada pela pré-compreensao ndo tematica do Ser, ¢ matematica.

Apesar de ser um trago histérico da nossa correspondéncia ao Ser e da nos-
sa compreensdo do ente, o projeto-de-ser matematico intensifica-se sobretudo na
época moderna, a partir, principalmente, do advento daquele saber que nos acos-
tumamos chamar de ciéncia moderna. A despeito de suas raizes tdo antigas, e de
constituir um dos motivos formadores da tradigdo metafisica ao menos desde Pla-
tdo, é com o advento da ciéncia moderna que o matematico adquire forga, consis-
téncia e abrangéncia total, tornando-se o impulso de fundo da totalidade do saber.
Heidegger (1992, p. 82-99) tentou mostrar como o matematico reside na base do
procedimento cientifico, alimentando e direcionando o método experimental. Para
a ciéncia moderna o essencial é o conceber de antemdo, o projetar, o estabelecer
desde o inicio o sentido do ente que é seu objeto, aquilo que ele é e a perspectiva
na qual ele deve ser tomado pela investigacdo. Ao definir previamente o setor de
objetos, o projeto matematico fixa de antemao as determinacdes do mesmo me-
diante axiomas, ou seja, aqueles enunciados fundamentais que tendo somente a si
mesmos como fundamentos prefiguram o ser do objeto de uma ciéncia. Foi partin-
do disso que Heidegger (1992, p. 91-93) examinou a primeira lei do movimento da
fisica newtoniana, tentando mostrar como este axioma abre um horizonte ontol6-
gico a partir do qual o ser da totalidade do ente passa a ser entendido como natu-
reza, ou seja, como o conjunto das relacdes espaco-temporais de pontos de massa
e das forcas constantes entre eles. O projeto matematico da ciéncia moderna exige
a uniformizacdo dos entes e por consequéncia a sua forma basica de tratamento: a
medicdo numérica, a quantificagcdo. Que a natureza em sua totalidade apareca aos
olhos dos cientistas modernos como traduzivel em linguagem matematica e que
isso seja acolhido como fato inquestionavel, apenas confirmado cada vez mais pelo
sucesso dos procedimentos e calculos cientificos, resulta sem duvida, para Heide-
gger, do ocultamento da dimensdo matematica em sentido ontoldgico que é a raiz
histérica do saber cientifico.

Para Heidegger, é o projeto-de-ser matematico que anima a Critica da Razdo
Pura, e é por meio desta que o projeto busca sua completa afirma¢do mediante a
fundamentacao de todo saber essencial sobre o ente naquilo que Kant chama de
a priori da Razdo. A maior expressao do matematico estaria, para o pensador do
Ser, exatamente na doutrina kantiana dos principios transcendentais, a qual expde
todos os elementos que tornam, matematicamente, aprioristicamente, todo ente
em objeto. Nosso objetivo neste artigo é justamente mostrar como os principios
do entendimento puro, tal como exibidos na Critica da Razdo Pura, podem e de-
vem ser lidos a partir desta nocao heideggeriana do matematico. Heidegger (1992,
p.184-230) analisa tais principios em Que é uma coisa?. Em seguida, acompanhare-
mos sua andlise buscando ressaltar claramente como o matematico esta implicito
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na determinacdo kantiana da objetividade, enquanto origem historico-ontologica
possibilitadora da resposta de Kant a pergunta pelo ser da totalidade do ente. Por
razoes de brevidade, escolhemos os dois primeiros tipos de principio para a dis-
cussao, ou seja, trataremos aqui apenas do principio dos Axiomas da Intuigdo e do
principio das Antecipacées da Percepgdo. Pretende-se mostrar que tudo o que tais
principios dizem acerca do ser dos entes é posto de acordo com as pretensodes do
projeto-de-ser matematico, e que algumas daquelas determinacdes da coisalidade
que historicamente se consolidaram, tais como o estar de toda coisa no espaco e
no tempo, ou o ser a coisa algo de sentido pelo homem, sdo, em Kant, pensadas
desde a perspectiva do matematico, ou seja, a partir do projeto de fundamentacao
de todo saber nas condi¢des prévias deste mesmo saber. O que significou para a
histéria do pensamento e de nossa correspondéncia ao Ser a retomada matematica
de tais determinagdes? Qual sentido de ser do ente passou, entdo, a vigorar? Essas
sdo as questdes que regem este breve estudo.

Apesar de ser o caminho muitas vezes tomado por Heidegger em Que é uma
coisa? ndo poderemos aqui nem mesmo resumir os passos das demonstracdes de
cada principio tais como apresentadas por Kant na Critica da Razdo Pura. Toca-nos
fazer algo um pouco diferente, mas sempre dentro do espirito heideggeriano, i.e.,
acolher o que de essencial os principios dizem acerca de um momento da histéria
de nossa compreensao e relacdo com o ente. Se aqui dissermos algo que ultrapasse
o préprio texto de Heidegger, isto é apenas uma tentativa de levar um pouco mais
adiante sua interpretacao dos principios do entendimento puro. Nossa questao é:
como os principios do entendimento puro podem ainda e de novo ser discutidos e
compreendidos desde a perspectiva da filosofia da Histéria do Ser?

I. Ser do ente e quantidade: Axiomas da Intuicdo.

Na Critica da Razdo Pura, o primeiro principio do entendimento puro, nela
nomeado Axiomas da Intuigdo, fora assim enunciado na primeira edigdo (KANT,
1989, p. 198, A 162): “Todos os fendmenos sdo, quanto a sua intui¢do, quantida-
des extensivas”. Na segunda (KANT, 1989, p. 198, B 302): “Todas as intui¢des sao
quantidades extensivas”. A filosofia que pensa o acontecer histérico do Ser deve
mostrar o que ocorreu com a determinacao do ser do ente em sua totalidade a par-
tir da enunciacdo deste principio. S6 por meio de sua mera enunciacao, ja podemos
compreender que se o principio apresenta algo da esséncia do ente como objeto
(o ente entendido como fendmeno, como aquilo que é somente na medida em que
¢é para nos), entdo o faz desde a perspectiva da intuicao, i.e., desde 0 modo como
por nos o ente é imediatamente acolhido. Assim, ele diz que o ente que para noés se
mostra, em todo e qualquer mostrar-se seu, apresenta uma quantidade extensiva.
Em Kant, as formas da intuicdo humana sdo espago e tempo: tudo o que para ndés
da-se é acolhido segundo determinagdes espago-temporais. Sendo que nem espa-
¢o, nem tempo, podem ser intuidos separadamente da matéria que lhes preenche,
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eles, espaco e tempo, pensados em si mesmos, sdo totalidades unas, sem partes,
e ilimitadas. Mas, no instante em que as formas acolhem a matéria, uma sintese é
entdo produzida: a totalidade indeterminada do espaco e do tempo se decompde
em partes e é reunida, a cada vez, de um modo determinado: o tempo passa a ser
uma determinada sequéncia e o espaco ¢ definido em certos limites (HEIDEGGER,
1992, p. 194-5). Assim, tudo aquilo que se apresente para noés terd um grandeza
extensiva determinada, podera ser medido e ter sua extensao espacial ou temporal
comparada. Porém, essa dispersao e subsequente reunido do espaco e do tempo, as
quais também atingem e determinam os objetos da intuigdo empirica, sé sdo pos-
siveis na medida em que ha a consciéncia de unidades gerais (conceitos puros do
entendimento) que acompanham e regulam tal sintese. As unidades reguladoras
em questao sdo, como se sabe, as categorias de quantidade (unidade, pluralidade e
totalidade). S6 na medida em que as partes que nos aparecem nos fenémenos sio
também pensadas por um sujeito mediante as categorias, tudo o que nos aparece
ganha estabilidade definitiva: e apenas assim, entdo, pode o ente ser para nds sem-
pre aquilo que possui algum tipo de grandeza espago-temporal.

Mas o que é que a demonstracdo do principio vem afirmar com respeito ao
ser de toda coisa? Que espécie de transformacao em nossa compreensdo do que é a
coisa o principio dos Axiomas da Intui¢do pde em jogo? Do ponto de vista das nos-
sas vivéncias cotidianas ja sempre estamos num mundo em que espaco e tempo se
fazem presentes: encontramos as coisas como distantes ou préximas e os proces-
sos que presenciamos sdo sempre largos ou breves. Mas esses tempos e espagos
cotidianos ndo sao acompanhados pela certeza de sua mensurabilidade objetiva:
nas vivéncias, um “prolongado tempo” nem sempre corresponde a uma larga du-
racdo objetiva. Desde ao menos Ser e Tempo, Heidegger ja nos chamava a atencdo
para o fato de que a temporalidade e a espacialidade do ser-no-mundo mais pré-
ximo e cotidiano ndo sdo o espaco e o tempo enquanto possibilidades de todas as
grandezas e medidas dos objetos. Nossa relacdo cotidiana espago-temporal com o
mundo é pré-objetiva. Por outro lado, do ponto de vista da histéria da compreen-
sdo do que é o ente, da histéria da Metafisica, ndo é novidade que estar num tempo
e num espaco seja uma caracteristica do ente em geral. Mas o que a Critica da Ra-
zdo Pura veio acrescentar na histéria do ser do ente, consumando o projeto-de-ser
matematico, é, em primeiro lugar, que o estar no tempo e no espago do ente é uma
determinacdo da coisa conferida de antemdo pelo sujeito que a alcanga e conhece.

A certeza de Kant, por exemplo, de que o espaco é algo que pertence a cons-
tituicdo do conhecimento humano, que nao é algo real e independente do sujeito e
nem é um atributo das coisas em si mesmas, contraria nio sé a experiéncia cotidia-
na (pois parece bastante evidente, e mesmo Newton assim pensava, que o espacgo
é o meio real no qual nés e as coisas estamos) quanto toda a histéria da Metafisica
do espaco (para citar apenas um exemplo, lembremos de Descartes afirmando ser
a extensdo a esséncia do mundo exterior a alma: para este filésofo, o espaco e o
ente ou a matéria sdo o mesmo, ndo ha espaco vazio). A interpretacao heidegge-
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riana ressalta exatamente isso: o fato de serem as esséncias do espaco e do tempo
determinadas de modo novo por Kant necessita ser compreendido a partir de sua
origem no projeto ontolégico matematico que impulsiona e dirige a filosofia de
Kant. A totalidade do ente transforma-se em objeto na mesma medida em que o
quadro no qual as coisas sdo desde sempre encontradas, espaco e tempo, é tomado
como um constituinte da estrutura da prépria razdo e nao das coisas. Sem essa
transformacdo no modo de compreender espaco e tempo, a mais plena realizagdo
do projeto matematico ndo se consumaria, ou seja, perder-se-ia a possibilidade de
determinar e fixar a priori a verdadeira e constante esséncia das coisas a partir
apenas da delimitacdo dos poderes da Razao humana.

Heidegger ainda nos faz ver mais a partir do principio dos Axiomas. Do pon-
to de vista da transformacdo da nossa compreensao mais fundamental do ente, o
essencial é que, agora, a coisa como objeto, que é o Unico ente possivel de ser des-
coberto por tal sujeito, é sempre uma coisa mensuravel. A experiéncia que temos
do ente, qualquer que seja ela, tem como uma possibilidade sua a mensurabilidade
do mesmo. Ser-mensuravel passa a ser uma determinagio da coisalidade. E bem
verdade que a esperanca de que a natureza, suas propriedades e variacdes, pu-
desse ser traduzida em termos matematicos ndo nasce com, mas é intensificada,
sobretudo, com o advento da ciéncia moderna. E nesse sentido, o principio dos
Axiomas funciona como a justificacdo da possibilidade de aplica¢do da ciéncia ma-
tematica aos objetos empiricos. Até ai nenhuma novidade frente as demais inter-
pretacdes de Kant. Deve-se lembrar, porém, que, segundo Heidegger (1992, p. 128-
130), a totalidade do ente na Critica da Razdo Pura é pensada apenas enquanto a
natureza no sentido da fisica-matematica moderna, ou naquele sentido de ser do
ente nomeado por Heidegger ser-simplesmente-dado (Vorhandenheit). Heidegger
afirma, inclusive, que o fato de ser esta a Unica perspectiva sob a qual Kant pen-
sa a coisa nao deve ser tomado por um descuido que pudesse ter sido facilmente
reparavel pelo préprio Kant. O fato de que na Critica tampouco haja algum pare-
cer acerca das coisas que cotidianamente nos rodeiam, ou sobre o que a partir
da natureza é pelo homem produzido, também tudo isto tem seu fundamento nas
raizes cientifico-metafisicas do modo de pensar da Critica e estd em conexdao com
o projeto-de-ser matematico. Se a totalidade do ente ¢ identificada a totalidade da
natureza, esta transformacdo conforma-se as exigéncias do projeto que impelem
a uma determinacdo universal da coisa: nenhum ente individual é possivel por si
mesmo, e a coisalidade ndo pode ser determinada a partir de caracteristicas par-
ticulares dos entes. Agora, cada coisa que é sé pode ser determinada em seu ser a
partir da determinag¢do da natureza em geral. Para uma compreensio que se quer
matematica, i.e., para um saber que busca auto-fundar-se era necessaria a projecao
prévia da totalidade das coisas como um dominio uniforme e constante, ou seja,
como natureza. Para o advento da compreensao do ser da totalidade do ente en-
quanto objetividade foi decisivo que a natureza fosse de antemdo compreendida
pelas ciéncias naturais como o conjunto das varias posicoes possiveis da matéria
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sempre quantificavel no interior sempre mensuravel do espaco e do tempo. Ago-
ra, a partir desta projecdo prévia do horizonte geral da coisalidade fica barrada a
possibilidade de que os entes que compde a natureza possam ser determinados em
seu ser mediante suas qualidades ou caracteristicas particulares, como queria a
antiga fisica aristotélica. Para Heidegger (1992, p. 128), sdo as determinacdes ain-
da mais gerais da natureza assim entendida que Kant estaria buscando na Critica
da Razdo Pura. E uma destas determinacdes é seu ser quantificavel. A esperanca
cientifica na possivel quantificacdo de tudo o que ocorre na natureza, assim como a
fundamentacdo em Kant da aplicacdo da quantidade numérica, precisa e objetiva,
a todo o fendmeno, resultam do horizonte ontolégico geral ao qual correspondia o
pensamento moderno e das conexdes deste evento ontoldgico com toda a Historia
do Ser. E ainda importante frisar aqui que esta emergéncia do sentido basico do ser
do ente como ser-mensuravel e quantificavel ou como ser-simplesmente-dado é
pensada por Heidegger nao mais como uma modificagdo na relacdo compreensiva
do Ser-ai com o ente intramundano no interior da estrutura ser-no-mundo, mas
como um evento do Ser ao qual a época moderna, sobretudo, correspondeu.

Il. O a priori do sentir. Antecipacbes da Percepcdo.

O titulo da secdo sob a qual Kant apresenta o segundo principio transcen-
dental é Antecipagdes da Percepcdo. Se repararmos bem, o titulo ja nos oferece
qualquer coisa de estranho, e causa-nos um espanto do qual o préprio Kant ja esta-
va ciente quando disse que o principio “mereceria ser chamado de antecipacdo em
sentido extraordinario” ja que “parece estranho antecipar a experiéncia naquilo
que concerne precisamente a matéria dela, a qual somente dela pode extrair-se”
(KANT, 1989, p. 202, A 167/ B 209). E verdade que o termo antecipacées em se-
parado nio nos parece inusitado. E, de fato, ndo o é, considerando que todos os
principios do entendimento puro devem ser antecipacdes em certo sentido ja que
eles ndo sdo outra coisa que regras do uso objetivo das categorias (KANT, 1989,
p. 196-7, A 161/ B 200). Isto quer dizer que os principios sdo aquilo com base
em que as categorias do entendimento puro regulam de antemdo a experiéncia
do sujeito empirico, ou ainda, eles mostram como cada classe de categorias deve
operar junto as formas puras da intuicao de modo a constituir um campo transcen-
dental a partir do qual a experiéncia de qualquer sujeito empirico é possivel. No
caso especifico do segundo principio, Kant esta tratando da possibilidade do uso
objetivo das categorias de qualidade (realidade, negacdo, limitacdo), investigando
como estas se ligam aquilo que preenche o espaco e o tempo (ou seja, a matéria da
intuicdo e ndo propriamente as formas que em si mesmas nunca sdo intuidas) per-
mitindo a producio de juizos sintéticos a priori e conferindo condicGes e limites a
nossa experiéncia. Nosso espanto comeca, na verdade, quando reparamos que 0
titulo conjuga o termo “antecipacdes” com o termo “percepcdo” e que, portanto, o
segundo principio do entendimento puro venha a ser um enunciado que diz algo
sobre as nossas percepgdes antecipadamente, ou seja, antes de nossas experiéncias

Testemunho, justificacdo e credulidade

131




132

perceptivas. Pois Kant entende ai percepcdo como aquela espécie de representacao
meramente subjetiva, i.e., enquanto uma representacdo com consciéncia, mas que
nao faz referéncia a qualquer objeto, mas tdo somente a afec¢io do sujeito, a uma
modificacdo do seu estado, ou seja, aquilo que o sujeito sente independentemente
da referéncia ao objeto que lhe causa o sentir. Lembremos que a analise transcen-
dental separa o que ocorre na sensac¢do de todo e qualquer tipo de sintese (seja
da intuicdo, do entendimento ou da imaginagao) e, sendo o conjunto das sinteses
necessario a constituicao do objeto para o conhecimento humano, a sensagao apa-
rece como uma faculdade sem objeto, ambito da pura passividade, da receptivida-
de absoluta que tem que existir para que o conhecimento humano seja possivel
ja que, como diz Heidegger (1992, p. 199), n6s ndo podemos criar o ente em sua
totalidade e, portanto, para que nosso conhecimento do ente seja possivel, este
deve afetar-nos de algum modo. A matéria das nossas sensagdes € justamente isto
que nos atinge de fora, que nos é concedido pelo préprio ente e que ndo pode por
nos ser colocado, é o ponto de partida que, ao despertar as atividades de nossas fa-
culdades, d4 inicio ao conhecimento para nds possivel. Logo, como o préprio Kant
sabia, a matéria da sensacdo parece ser tudo o que nio pode ser antecipado ou
conhecido a priori, antes da experiéncia.

E verdade que do ponto de vista das ciéncias nio é enigmatico falar em an-
tecipacdes da percepcao. Segundo as ciéncias, ha sempre condicionamentos pré-
vios a cada sensagdo que possamos ter, condicionamentos que provém tanto das
propriedades subjetivas daquele que sente, quanto das caracteristicas objetivas do
que é sentido: assim, por exemplo, o perfume de uma flor ou o sabor de um ali-
mento dependem sempre seja de nossa anatomia, da forma como nossas narinas
e nosso paladar sdo capazes de decodificar (em conexdo com zonas do cérebro) o
que se lhes apresenta, seja das caracteristicas organicas, das préprias moléculas
que produzem o cheiro e o sabor na flor e no alimento. Porém, a reflexdao de Kant
acerca de uma antecipacdo no fend6meno da percep¢do nao se move no mesmo am-
biente que as investigacdes cientificas. Para Kant, a antecipacdo nido acontece nem
em funcao de certas atividades objetivas dos 6rgdos do sentido do corpo humano,
nem corresponde aquelas propriedades realmente existentes nos corpos exterio-
res ao nosso, propriedades que seriam a causa objetiva do que sentimos. Pois uma
reflexdo transcendental sobre a sensa¢do ndo pode partir de um campo objetivo ja
determinado, mas investigar as condi¢des de possibilidade para toda e qualquer
constituicdo, por parte das ciéncias, de um campo objetivo.

Kant enuncia do seguinte modo o principio transcendental das Antecipagbes
da Percepg¢do na segunda edicdo da Critica da Razdo Pura: “em todos os fendmenos,
o real, que é objeto de uma sensacao, possui quantidade intensiva, isto é, um grau”
(KANT, 1989, p. 201, B 297). Aqui, real, sugere Heidegger, ndo deve ser entendido
como sindnimo de efetivo ou existente de fato. Para Heidegger, o sentido critico
de “real” aponta para o primeiro aspecto coisal que nos solicita, o primeiro e mais
basico qué que se mostra no fend6meno, condigdo para todo e qualquer modo de
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aparicdo de algo na percepgio. E o primeiro contetido quiditativo do fenémeno, o
que deve primeiramente preencher o vazio do espaco e do tempo para que qual-
quer coisa possa ser algo para nos, fenomeno. O real, desde o ponto de vista das
perguntas pela possibilidade da experiéncia, pode tanto corresponder a um ente
existente de fato quanto a uma mera ilusdo ou aparéncia em sentido ordinario.
Sem algum grau de aparicdo primeira, nada se pode dizer acerca da efetividade ou
ndo das coisas exteriores. O real, portanto, é o primeiro quale do objeto em geral, e
independe da presenca efetiva das coisas no exterior do sujeito. £ o real, entendido
sob essa perspectiva, que apresenta sempre uma quantidade intensiva®.

Por sua vez, quantidade intensiva, por contraste a quantidade extensiva, s
pode ser aquela quantidade do que nos é dado na sensagdo e que nao depende
da reunido de suas partes espaco-temporais. Dois cartdes vermelhos com a mes-
ma dimensao espacial, e mesmo sendo vistos, cada um, durante o mesmo periodo
de tempo (dois segundos, por exemplo) por um sujeito qualquer, podem apresen-
tar diferencas quanto a sua intensidade: o primeiro pode aparecer ao observador
como mais saturado que o segundo. O mesmo pode-se dizer da intensidade de uma
dor de cabega, do teor de sal de uma comida, da agudeza de um som de violino:
todas essas sensagdes podem ser mais ou menos intensas independentemente das
suas duragdes ou do tamanho dos objetos que as despertam. A quantidade inten-
siva do real de uma sensacao ndo requer a doacdo primeira das partes, de modo
que a grandeza intensiva ja é sempre percebida como uma unidade. Kant chama
a cada uma dessas unidades de grau. “Um som alto, por exemplo, ndo é composto
por um certo nimero desses sons, mas do som baixo ao alto, ha uma graduacgao do
grau” (HEIDEGGER, 1992, p. 206). A variacdo ou diferengas dos graus do real (sua
multiplicidade) s6 é representada por comparacido a uma possivel (e nunca efeti-
va) sensacdo de nada (KANT, 1989, p. 207, A 175-6/ B 217-8). E tomando por base
a proximidade da negacdo da sensagdo que podemos comparar, medir e, inclusive,
ordenar por meio de nimeros a escala de quantidades intensivas (dos menores
graus aos maiores) onde nem a maxima, nem a minima quantidade, sdo encontra-
das. Na verdade, do ponto de vista transcendental, é indiferente que certos objetos
coloridos possuam ou nio, de fato e em si, propriedades tais que lhes permitam
manifestar uma variedade de saturagdes, ou que os sons efetivamente existentes
(artificiais ou ndo) devam a sua variagao de grau que por nos é percebida a qual-
quer caracteristica fisica das ondas sonoras. Pois é o real, no sentido critico, que
possui quantidade intensiva. O que importa na interpreta¢do heideggeriana é notar
que, seja la qual for a descrig¢do que as ciéncias produzam acerca do que é efetiva-
mente existente nos objetos da sensacdo, esses objetos sempre e somente sio algo

2 Este sentido critico do termo “real” em Kant é distinguido por Heidegger do sentido de outros ter-
mos kantianos, a saber, “realidade” (enquanto conjunto das determinagdes essenciais de uma coisa)
e “existéncia” (enquanto efetividade). Para nossa discussdo aqui ndo é essencial discutir a interpreta-
¢do heideggeriana de cada um desses termos, mas ela pode ser conferida tanto em Que é uma coisa?
(HEIDEGGER, 1992, p.202-6), quanto em A tese de Kant sobre o Ser (HEIDEGGER, 1983, p. 238-9),
quanto também em Problemas Fundamentais da Fenomenologia (HEIDEGGER, 2000, p. 61-6).
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para nds enquanto podem ser percebidos na variacdo continua de sua grandeza
intensiva. Qualquer que seja o ente, ele sera para nds enquanto a sensacdo que dele
temos varia nesse sentido. Sem tal variagdo, ndo perceberiamos a diferenca entre
todas as coisas e coisa nenhuma. E isso também ndo quer dizer que uma antecipa-
¢do desse tipo dependa de constitui¢des fisioldgicas de nossos 6rgaos receptores.
Uma descricdo “psicolégica empirica” da sensagdo ou o “esclarecimento fisiologico
da sua formacao e proveniéncia” (HEIDEGGER, 1992, p. 207) apenas sdo possiveis
com base naquilo que a reflexdo transcendental descobre acerca da constituicdo a
priori, e fundada em si mesma, da sensacao.

O tratamento transcendental da sensa¢do nao é objetivo, 6ntico. Para Hei-
degger, em Kant a sensacdo é pensada ontologicamente, a partir de sua relacao
com a determinacdo do ser do ente em geral. O principio diz algo da coisa em geral
do ponto de vista da sua doagao, diz algo acerca do que uma coisa tem que ser ou
como ela deve se mostrar para que possamos entrar numa relacdo com ela. Ele
apresenta a esséncia da sensacdo “a partir do seu papel no interior da relacdo de
transcendéncia”, pois ela “é vista, antecipadamente, como qualquer coisa que entra
em jogo no interior de uma relacdo, que é uma ultrapassagem em dire¢do ao ob-
jeto, na determinacgao da sua objetualidade” (HEIDEGGER, 1992, p. 207). Sé tendo
por base esta determinacdo da objetividade em geral, a saber, que em toda a sen-
sacdo o real varia em graus, é que a ciéncia podera investigar a causa da variacao
objetiva na intensidade desta ou daquela sensacao especifica.

O fato de que nos seja tao dificil compreender que o principio das Antecipa-
¢des seja um juizo sintético a priori e ndo a posteriori revela o quao desafiador era
o fendmeno da sensacdo para um pensamento como o de Kant, animado, segundo
Heidegger, pelas pretensdes do projeto-de-ser matemdtico. Na histéria da nossa
compreensdo do ser do ente, ao menos desde o desprezo platonico pelo sensivel, a
sensacdo em grande parte das vezes foi tomada como o ambito enganoso por exce-
léncia, inconstante e irregular, impossivel de controle prévio por parte de qualquer
reflexdo ocupada com os principios do saber. S6 a partir das conexdes da Critica da
Razdo Pura com o projeto-de-ser matematico, compreendemos a verdadeira con-
quista que o principio das Antecipacées da Percep¢do representam na historia da re-
flexao e auto-fundamentacdo do pensamento humano. Precisamente em um plano
de fundamentacio total do saber como o de Kant havia de reconhecer-se que nao
ha conhecimento sem esse elemento que, aparentemente, é sempre a posteriori, o
sentir. Mas se o matematico anseia sempre por uma auto-fundamentacdo do saber
a partir somente da estrutura geral deste saber tomando-a como totalmente livre
de tudo o que nao é absolutamente regular, anterior e constante, entdo a sensacao,
quase sempre enganosa, era um problema que carecia ser resolvido. Coube a Kant
pensar o qué na sensacdo é possivel conhecer a priori com total e necessaria cer-
teza. A interpretacdo heideggeriana deste principio possui, ao menos, o mérito de
reconhecer as raizes histérico-ontolégicas do problema que a sensacao representou
no interior da Critica da Razdo Pura. Portanto, talvez seja no principio das Antecipa-
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coes da Percepgdo onde melhor é possivel compreender e espantar-se com o éxito
do projeto-de-ser matematico. Pois o principio traz para o ambito do a priori aquela
condi¢do do conhecimento humano que, ao longo da historia, a ele constantemente
se recusou, a saber, a sensacdo. Por mais que a tradigdo pudesse ter, em algumas
ocasioes, cedido qualquer carater de verdade, por mais minimo que fosse, as nossas
percepc¢des sensiveis, nunca, antes de Kant, foi possivel pensar que na sensacao re-
sidisse qualquer verdade sobre o ente de modo antecipado, ou seja, antes mesmo de
qualquer apresentacdo dos entes aos nossos sentidos. Mas é precisamente isso que
o principio afirma e pde como fundamento do nosso conhecimento: todo e qualquer
dado sensivel apresenta-se sempre enquanto uma medida de grandeza intensiva e a
diferenca entre os graus de cada intensidade das varias sensa¢des deve poder sem-
pre ser determinada e comparada em termos matematicos.
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A via a-teoldgica para
Deus no pensamento
de Edmund Husserl

Edebrande Cavalieri*
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Resumo

Esta pesquisa toma como referéncia o pensamento de Edmund Husserl, em
particular a ultima fase de vida denominada de Krisis, quando a reflexao feno-
menologica se volta para o complexo contexto historico da primeira metade do
século XX, marcada pelo advento de movimentos relativistas, cepticistas, e irra-
cionais. Este momento explicita uma crise aguda da formacdo cultural moderna
ocidental e tem na dimensao ética o eixo de maior vulnerabilidade. A partir dai
tomamos a obra A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental
objetivando pensar a ideia de Deus a partir da via a-teia (ndo teoldgica) como
possibilidade de motivagédo teleolégica e ética, e ndo ontolédgica e gnosiolégica.
Para isso é preciso percorrer o caminho avaliativo que Husserl faz da referida
formacao cultural, que procede de Descartes e Galileu, emblemas de uma nova
cosmovisao, e recolocar a via para Deus tomando um percurso diferente, nem
teoldgico, nem gnosioldgico. Tanto um como outro ja foram objeto de tantas
criticas contemporaneas como as feitas por Heidegger, que ainda pergunta se
é possivel falar de Deus numa via ndo onto-teolégica. A ideia de Deus extraida
do pensamento husserliano é tomada na perspectiva filoséfica como uma via
a-teia, como caminho a-teoldgico para Deus, um como pdlo unitdrio, enteléquia
imanente ao universo, Monada Suprema, que permite e motiva a constituigao
de uma ética. A teorese filosofica deve colocar em pratica uma consideragdo ra-
cional do mundo em vista do conhecimento no mundo mesmo e assim alcance
a razdo e a teleologia que lhe sdo imanentes e seu mais alto principio - Deus.
Os resultados da pesquisa apontam na dire¢ido das possibilidades da via a-teia,
na abertura em relagdo a ideia de Deus, e amplia¢do do conceito de razdo com
o qual trabalha a fenomenologia. A ideia de Deus assim constituida ndo toma
Deus como causa do mundo, mas como intencionalidade motivadora, livre dos
cddigos disciplinares institucionais e doutrinas dogmatizantes e possibilita a
constituicdo de uma ética de coexisténcia.

Palavras-chave: Fenomenologia. Teleologia. A-teologia. Deus.
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Husserl descreve este problema no inicio da obra, paragrafo 3, escrita na fase
da maturidade - “A Crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental”:

0 que o homem antigo considera como essencial? Sem nenhuma dudvida, nada
mais que a forma filosdfica da existéncia: a capacidade de dar-se a si mesmo, de
maneira livre, a toda a sua vida, regras fundadas sob a razdo pura, tratadas pela
filosofia. A primeira coisa é a teorese filoso6fica. Deve ser posta em pratica uma
consideragao racional do mundo, livre dos vinculos do mito e da tradigdo em ge-
ral, uma consciéncia universal do mundo e do homem que proceda com absolu-
ta independéncia dos prejuizos - que alcance enfim o conhecimento no mundo
mesmo, a razdo e a teleologia que lhe sdo imanentes e o seu mais alto principio:
Deus. A filosofia, enquanto teoria, ndo torna livre apenas o fil6sofo, mas também
qualquer homem que seja formado na filosofia [...] O problema de Deus contem
de maneira explicita o problema da razdo ‘absoluta’ como fonte teleolégica de
toda razdo no mundo, do sentido do mundo (HUSSERL, 1954, p. 5-6).

Desta forma, esta pesquisa procura tomar a questdo de Deus num caminho
diferente daquele desenvolvido pela perspectiva onto-teoldgica, muito marcante
na tradicdo metafisica ocidental. Buscamos como alternativa a fenomenologia den-
tro de uma postura ontoldgica subjetiva, considerando uma concepgdo de experi-
éncia que visa superar a perspectiva das ciéncias tecnocentradas que mergulham
0 homem num mero ser da natureza, entregando-o a escravatura da operacionali-
dade e do produtivismo.

A questao de Deus em Husserl estd além de uma concep¢do de homem como
fato, como dado. Seu filosofar toma o cogito como ponto de partida e delineia uma
subjetividade sem nenhum ponto de apoio fora dela ou acima dela. O infinito é cons-
tituido no finito que é a propria consciéncia. Desta forma, pretendemos um desvio
de toda perspectiva onto-teoldgica. Conforme Stein (2003, p. 164) no panorama da
metafisica tradicional a questdo de Deus remete ao destino do pensamento ociden-
tal e “Deus toma o lugar de um ente que é representado e abrigado nas provas l6gi-
cas de sua existéncia. Assim Deus torna-se principalmente causa, causa sui, exigido
para a explicacdo da diferenca ontolégica, para fundamentar o ser dos entes”.

As mediagoes culturais de carater intersubjetivo sao de fundamental impor-
tancia para tratar de temas tao centrais da vida humana como a questio do sagrado
ou de Deus. Nossa hipotese é de que a ideia de Deus ndo nasce de um mundo extra-
-humano, separado, mas de sedimentagdes intersubjetivas constituidas ao longo da
historia. Também aqui ndo nos parece possivel a redugio absoluta ao uno indivisivel,
como uma espécie de Deus criador e revelador, principio primeiro de que falava a
metafisica e a teologia metafisica. O mundo publico e comum infiltra-se na experién-
cia de fé religiosa sem que saibamos com clareza se isso é verdade e mesmo teme-
mos que isso seja considerada uma tese herética. A filosofia é uma loucura para a fé,
diria Heidegger’, pois sempre em nosso filosofar necessitamos expor a possibilidade
da descrenga, sem ater-se ferrenhamente a doutrina como uma tradicao.

! Martin Heidegger na obra Introdugdo a metafisica afirma que “aquele para quem a Biblia é verdade
erevelacdo divina ja possui, antes de qualquer investigagdo da questdo, a resposta: todo ente que nio
for Deus por Ele criado” (1978, p. 38).

Donizeti Aparecido Pugin Souza




A via a-teia para Deus em Husserl pode ser delineada a partir de cinco per-
cursos distintos e interdependentes: a) O percurso objetivo para Deus que toma a
tradicdo filoséfica ocidental que distingue trés ordens de realidade: o eu, o mun-
do e Deus; b) O percurso subjetivo das reducdes que nos leva a percep¢do de um
mundo que se reflete na consciéncia como mundo estruturado teleologicamente;
c) O percurso da intersubjetividade que nos leva a tematizar a constituicao do alter
ego pela mediacdo da corporeidade conduzindo-nos a andlise da vivéncia empa-
tica e da monadologia; d) O percurso através da hylética que toma os conteddos
materiais os quais nos poem frente a frente - face a face - com o mundo externo
objetivo; e) O percurso ético que toma a questdo da teleologia como referéncia
para valores morais.

Outra via pode também ser desenvolvida na fenomenologia, especialmente a
partir das reflexdes de sua discipula, Edith Stein. Na obra A fenomenologia de Hus-
serl e a filosofia de Santo Tomds de Aquino, ela mostra as diferencas e as aproxima-
¢oes entre os dois pensadores. Ambos se remetem ao Logos que age em tudo o que
existe. Para Aquino, existe a verdade em sua totalidade e é consciéncia divina que
é revelada aos demais seres conforme seu modo de compreender. Para Husserl, é
a razdo natural que avanca progressivamente rumo a verdade, mas sem alcanca-la
totalmente. Afirma Stein (1997, p. 290): “Deus é a verdade. Quem pesquisa a ver-
dade, pesquisa Deus, quer seja de modo consciente ou ndo”. A via desenvolvida por
Stein é a mistica. Deus nio é algo que cai a nossa frente. E um caminho do sentir,
do aproximar-se, uma ascese. Este é o percurso de uma fenomenologia mistica, que
ndo trataremos neste trabalho.

Do ponto de vista da presenca deste tema no pensamento husserliano, pode-
-se afirmar que mesmo na fase das obras de cunho epistemolégico como Investiga-
¢oes Légicas (1900, 1901), Ideias para uma fenomenologia pura e para uma filoso-
fia fenomenolégica (1913), Légica formal e l6gica transcendental (1929) o tema de
Deus se mostra presente, pois se situa no sentido e alcance da reducdo transcen-
dental. No paragrafo 99 de Ldgica Formal e I6gica transcendental assim ele escreve:

A referéncia da consciéncia a um mundo nio é um fato que me seja imposto
por um Deus que assim o determinasse de fora de modo contingente, ou por
um mundo que existisse previamente, de modo também contingente, com
suas leis causais. O a priori subjetivo precede o ser de Deus e do mundo e de
tudo o que, sem excecdo, existe para mim, ser pensante. O préprio Deus é para
mim aquilo que é a partir da minha prdpria operacdo da consciéncia; e nem
sequer este ponto eu posso passar por alto, por medo angustiado a uma pre-
tensa blasfémia; pelo contrario, tenho que encarar o problema que eu invente
ou faca a suprema transcendéncia (HUSSERL, 1957, p. 336).

Seus discipulos como Edith Stein, Roman Ingarden, Max Scheler e Emmanuel
Levinas atestam a presenca significativa deste tema na reflexao filoséfica. Para al-
guns, o proprio Husserl encaminha-se também para uma posicao teoldgica. Todos
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estes fatos acabam implicando grande dificuldade de pesquisa tendo em vista a
extensdo da obra husserliana? E percorré-la em toda sua completude parece-nos
tarefa infindavel, pois ainda existem manuscritos a serem transcritos e publicados.

A questdo de Deus na filosofia fenomenoldgica de Husserl é complexa e de-
senvolvida muitas vezes sob a forma de um ziguezague. Talvez tenhamos também
que reproduzir esta “metodologia” do ziguezague, esperando com isso ajudar na
compreensdo aproximativa de seu pensamento. Ao mesmo tempo, sua complexi-
dade também pode ser comprovada com as diversas interpretacoes sobre tal ques-
tdo. Outra observacao importante se refere ao conceito do que seja “via ateia”. Que-
remos com isso dizer que a fenomenologia husserliana nao pressupde nenhuma
revelacdo e nem algum discurso racional que vise negar a existéncia de Deus. Por
esse motivo, objetivando distinguir este termo do outro homéfono, grafamos com
hifen - “a-teia”, “a-teoldgico”, “a-teu”. Na verdade, esta via acaba por libertar o tra-
tamento da questdo de Deus das perspectivas ontoteoldgicas bem caracterizadas

por Martin Heidegger e que mais a frente faremos referéncia.

O contexto das obras para analise

A primeira metade do século XX é marcada pelo surgimento de inimeros
movimentos relativistas, cepticistas e irracionalistas que configuram uma crise
aguda da formacao cultural moderna. A propria filosofia torna-se problema para
si mesma na medida em que pde em questio a possibilidade de uma metafisica. A
modernidade nasce a partir da instituicdo de um ideal que toma a filosofia como
universal juntamente com um método que lhe pertence. Porém, cabe a pergunta:
serdo separaveis razao e ente? Os resultados das ciéncias especializadas, em ter-
mos teoréticos e praticos, ndo estdo em crise, mas “todo o sentido de verdade”,
afirma Husserl (2012, p. 8). As ciéncias da natureza tomaram um caminho que as
levou ao esquecimento do mundo da vida como fundamento esquecido do sentido.

» o«

Elas produziram uma “roupagem de ideias”, “roupagem de simbolos”, que “substi-
” o

tuiram o mundo da vida e o mascararam”. “A roupagem de ideias faz com que tome-
mos pelo verdadeiro ser aquilo que é um método” (HUSSERL, 2012, p. 41).

Por este motivo, Husserl avalia Galileu como um “génio descobridor e en-
cobridor”. A matematiza¢do da natureza deixa sem nenhum reparo uma compre-
ensido da mesma natureza como sendo de carater matematico e “verdadeiro”. Ha
assim uma pressuposicdo ontoldgica da natureza e com isso se cria um mundo de
objetividades ideais. Desta forma, tudo o que se anuncia como real em termos de

2 Husserl escreveu mais de 40.000 paginas taquigrafadas, com pequena quantidade publicada em
vida com a ajuda de seus assistentes. Muitos destes escritos ainda nio foram publicados. Hoje a co-
legdo principal denominada Husserliana atinge hoje a casa dos 38 volumes. A maior dificuldade nas
pesquisas desta vasta obra é que ndo estamos diante de algo projetado, sistematizado, revisado, mas
de um conjunto de textos que vdo se referindo permanentemente, com notas de rodapé, e com in-
dica¢des de abertura de futuros projetos do préprio autor. Era comum a Husserl criar formas de
referéncias que tinham como objetivo levar a outros conceitos desenvolvidos em outras partes, com-
pletando, acrescentando, esclarecendo, etc. (Cf. CAVALIERI, 2012, p. 56-61).
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qualidades sensiveis devera doravante possuir um indice matematico ou matema-
tizavel e assim determinar todo tipo de acontecimento objetivamente. Ocorre na
realizacdo efetiva do método uma substituicdo do nosso mundo da vida cotidiano
pelo mundo matematicamente subtraido das idealidades.

A humanidade europeia moderna parece entrar em colapso, pois “o ceticis-
mo em relacdo a possibilidade de uma metafisica, o0 desmoronamento da crenca
numa filosofia universal como condutora do novo homem, significa precisamente
o desmoronamento da crenga na “razao”, entendida tal como os antigos contrapu-
nham a doxa a epistéme” (HUSSERL, 2012, p. 9). E a razdo que confere sentido a
todas as coisas. H4 uma descrenga numa razdo ‘absoluta’ diante da qual o mundo
adquire sentido. E consequentemente, ha uma descrenca na capacidade do préprio
homem de conferir sentido ao mundo. Ao fim de tudo parece que tanto a ‘razao’
como o seu ‘ente’ tornam-se enigmaticos. No fundo, a questdo da modernidade
filosofica nos poe diante de um fendmeno histérico sem precedentes: “a humani-
dade em luta pela sua autocompreensao” (HUSSERL, 2012, p. 10). A crise das ci-
éncias é apenas indice da “crise da existéncia europeia”. O destino da Modernidade
filosofica nesse movimento de autocompreensao “é o de ter de procurar, antes de
tudo o mais, a ideia definitiva da filosofia, o seu verdadeiro tema, o seu verdadeiro
método, o de ter de descobrir, antes de qualquer coisa, os verdadeiros enigmas do
mundo, pondo-os no trilho da decisdo” (HUSSERL, 2012, p. 10). Este caminho nao
exige um sair do mundo e nem a espera de uma salvagao que venha do alto.

A questao sobre Deus ou a via a-teia’

E preciso ater-se a “um conhecimento universal do mundo e do homem
numa absoluta auséncia de pressupostos”. E mais ainda: é preciso buscar no pro-
prio mundo, “a razdo e a teleologia que nele residem e o seu principio supremo:
Deus” (HUSSERL, 2012, p. 4-5). Assim, nossa questao se apresenta como um pro-
blema ético, pois “o problema de Deus contém manifestamente o problema da ra-
z3o ‘absoluta’ enquanto fonte teleoldgica de toda a razdo no mundo, do ‘sentido’ do
mundo” (HUSSERL, 2012, p. 6). O mundo ‘europeu’ nasceu de ideias da razao que
¢ o espirito da Filosofia e o que se apresenta como um fracasso da cultura racional
pode ser identificado como a alienagdo do Racionalismo em sua absor¢do no ‘natu-
ralismo’ e no ‘objetivismo’.

As saidas podem ser a decadéncia entregando-se na ‘fobia do espirito e na
barbarie’ ou o renascimento a partir do espirito da Filosofia que supere o natu-
ralismo, deixando surgir uma “nova interioridade de vida e uma nova espiritua-
lidade” (HUSSERL, 2012, p. 275). Estas motiva¢des nos levam a identificar uma
interdependéncia ontoldgica entre a ideia de Deus e a constitui¢cdo da vida ética no
seio da humanidade. N3o se trata de uma fé moral como em Kant, mas de uma ideia

3 Cf. CAVALIER], E. Via a-teia para Deus e a ética teleoldgica a partir de Edmund Husserl. Vitéria: EDU-
FES, 2012.
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de aperfeicoamento de tudo o que constitui o mundo. A via a-teia mediada pela
teleologia conduz a Deus. Assim Hussserl se expressa: “Se um tal saber [a filosofia]
conduz a Deus, a sua via para Deus sera uma via a-teia para Deus, como uma via
a-teia para uma auténtica e necessaria comunidade humana” (HUSSERL, Ms. A VIII
9, p- 20).

E preciso registrar que a concepgio husserliana de teleologia difere do con-
ceito produzido pela metafisica tradicional que levava sempre a consideragao das
causas finais para explicar os processos histdricos e naturais. Sdo famosas as pro-
vas da existéncia de Deus na perspectiva teleolégica da metafisica*. Em Husserl,
a teleologia possui um valor ontolégico que implica a historicidade, o sentido do
acontecer e a finalidade da atividade humana. A teleologia correlaciona o senti-
do da historia e a responsabilidade ética no contexto de um mundo comunitario.
Assim, podemos afirmar que o telos se realiza na relagao intersubjetiva. Afirma
Husserl (HUSSERL, 1954, p.320-321): “O telos espiritual da humanidade europeia,
ao qual estd compreendido o telos particular das nagdes singulares e dos homens
individuais, situa-se no infinito, € uma ideia infinita, para a qual tende, por assim
dizer, o vir-a-ser espiritual global”.

No Manuscrito E 111, Husserl trata da racionalidade do mundo, e ali a questao
de Deus torna-se necessaria. Assim ele se expressa (HUSSERL, Ms. E III 10, 142):
“Uma filosofia autdbnoma, tal como era a aristotélica, e tal como existe como eterna
exigéncia do filosofar, conduz necessariamente a uma teleologia e teologia filos6-
fica - como caminho nio confessional a Deus”. Se a dimenséo ética de analise da
crise da cultura ocidental prescindir da ideia de Deus, ndo serd, parece-nos, sufi-
cientemente autdnoma. Nao nos parece ser seguro afirmar dedutivamente a partir
dai uma ética teocéntrica, mas podemos sugerir que a ideia de Deus e a dimensao
ética estao co-implicadas constitutivamente. O caminho teleolégico complementa-
-se com a reflexao ética e culmina com a ideia de Deus. Mas como desenvolver esse
processo? Nas Meditacdes Cartesianas, Husserl (2001, p. 78) afirma que “qualquer
transcendéncia constitui-se unicamente na vida da consciéncia, como algo insepa-
ravelmente ligado a essa vida”.

Iniciar com Descartes

Parece-nos necessario tomar o destino da filosofia moderna retomando em
suas origens ao caminho iniciado por Descartes. E Husserl assim procede. Ao mes-
mo tempo € preciso frisar que a questao ética defendida por Husserl possui uma
dimensao essencialmente pratica. Enquanto “fil6sofos literatos”, ndo podemos au-
mentar “a miséria que nos € prépria” que consiste na queda da crenca da possibili-
dade de uma filosofia universal. Trata-se de uma tarefa e “como fil6sofos seriamen-
te, sabemo-nos vocacionados para esta tarefa” (HUSSERL, 2012, p. 12). Em suma:

* Santo Tomas de Aquino assim caracterizava sinteticamente a prova da existéncia de Deus através da
causa final: Todos os seres tendem para uma finalidade conforme uma inteligéncia que os ordene e os
dirige. Logo ha uma ser inteligente que ordena a natureza e a encaminha para seu fim; esse ser é Deus.
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“Somos, entdo, em nosso filosofar - como poderiamos ignora-lo - funciondrios da
humanidade” (HUSSERL, 2012, p. 12). Temos uma “responsabilidade pessoal” nes-
sa “nossa intima vocagdo pessoal”. O chamado ético ndo é generalistico e teorético,
mas convoca a pessoa concretamente.

0 caminho cartesiano é retomado e revalorizado até suas ultimas consequ-
éncias. Trata-se de “um génio inaugurador de toda a filosofia moderna” (HUSSERL,
2012, p. 59). “Nao se trata de abandonar a grande ideia cartesiana de ir buscar na
subjetividade transcendental a justificacdo ultima de todas as ciéncias” (HUSSERL,
2001, p. 45), repetindo de maneira improdutiva o pensar, mas partindo da suspei-
ta de que a descoberta do “eu transcendental” “revele também uma ideia nova do
fundamento do conhecimento” (HUSSERL, 2001, p. 45) de ordem transcendental.
O retorno a Descartes ndo significa tomar o mesmo caminho para tratar da questao
de Deus, ou seja, partindo do principio de causalidade de que de nada nao pode
provir algo, de que o eu nio pode ser causa de si mesmo. E preciso suspender a
ideia metafisica que sustenta a ideia de Deus que tem a “virtude de ser e existir por
si mesmo”, que tem o “poder de possuir atualmente todas as perfeicdes” - Deus
como causa sui. Era preciso no pensamento metafisico garantir a veracidade de
Deus e o conhecimento de todas as coisas do universo. Escreve Descartes (1983, p.
128): “Reconheco muito claramente que a certeza e a verdade de toda ciéncia de-
pendem do tdo-s6 conhecimento do verdadeiro Deus”. Assim, em Descartes a ideia
de Deus é indispensavel do ponto de vista metafisico e gnosiologico.

Husserl ndo segue este caminho. Descartes empreende a epoché, mas na
avaliacao de Husserl (HUSSERL, 2012, p. 60), nas “primeiras meditacdes reside
uma profundidade que é tao dificil de esgotar que o préprio Descartes nao foi
capaz de o fazer - e o foi tdo pouco que deixou novamente se perder a grande des-
coberta que ja tinha em maos”. Na verdade, ele incorre numa viragem discreta,
“mas funesta, que transforma o ego em substantia cogitans, em animus humano
separado, em ponto de partida para raciocinios segundo o principio de causali-
dade” (HUSSERL, 1992, p. 16), transformando-se assim no “pai do contraditério
realismo transcendental”. Entdo é preciso retomar o caminho deixado por ele an-
tes desta viragem, e recomenda que toda pessoa “que pensa deveria estudar estas
primeiras meditacdes com grande profundidade” (HUSSERL, 2012, p. 60). A epo-
ché fenomenoldgica resgata este percurso e pode revelar as possibilidades novas
de uma nova experiéncia, uma “experiéncia transcendental”. Em suas palavras,
esta epoché devera ser “radicalmente cética, que pde em questdo o universo de
todas as suas convicgdes anteriores, interdita de antemao qualquer uso das mes-
mas num juizo, qualquer tomada de posi¢do sobre sua validade ou nao validade”.
Comparando com o ceticismo antigo, especialmente explicitado por Protagoras
e Gorgias, que punham em questdo negando a epistéme, a motivagdo cartesiana
segundo Husserl (2012, p. 62) é de “penetrar através do inferno de uma epoché
quase cética extrema até os portdes do céu de uma filosofia racional e construir
sistematicamente esta mesma filosofia”.
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E, considerando a estagnacdo em que Descartes incorreu, ndo explorando to-
das as possibilidades da experiéncia transcendental, Husserl propde “como tarefa
explorar o campo infinito” desta experiéncia. O caminho cartesiano permaneceu
infértil porque foram negligenciados o “sentido puramente metédico da epoché”
e o “fato de que o ego pode, gracas a experiéncia transcendental, explicar-se a si
préprio indefinida e sistematicamente” (HUSSERL, 2001, p. 49). Diante da esfera
egologica de ser se apresenta “um paradoxo, o maior de todos os enigmas. Muito
talvez dependa deste enigma e, para uma filosofia, talvez dependa tudo dele” (HUS-
SERL, 2012, p. 65). Esta descoberta de Descartes provocou um grande abalo e para
nds pode significar o “sinal de que algo ai se anuncia de verdadeiramente grande”
apresentando-se como “ponto arquimediano” da filosofia genuina. Comega ali uma
nova era na filosofia. Assim, “todo o sentido imaginavel, todo o ser concebivel, quer
se expresse de modo imanente ou transcendente, cai no ambito da subjetividade
transcendental” (HUSSERL, 1992, p. 43).

Em Descartes, a sustentacdo do ego cogito situava-se na evidéncia da ideia
inata de Deus, como a marca do artista em sua obra. Portanto, o recurso a um prin-
cipio metafisico absoluto esta ali imposto. O caminho cartesiano tem perspectiva
metafisica e Husserl envereda-se pela via transcendental que mantém o “carater
noético, o campo livre e ilimitado da vida pura da consciéncia” (HUSSERL, 2001, p,
54) e isso somente torna-se possivel se “eu, que permaneco na atitude natural, sou
também e a todo instante eu transcendental, mas s6 me dou conta disso ao efetuar
a redugao fenomenoloégica” (HUSSERL, 2001, p. 55). Assim, a via husserliana inclui
uma nova atitude frente ao eu e ao mundo. As cogita¢es entdo se apresentam como
“correlatos intencionais de modalidades da consciéncia” (HUSSERL, 2001, p. 55).

0 esquema geral husserliano ego-cogito-cogitatum toma o objeto intencional
numa nova perspectiva; ndo mais de negacdo ou suspeita, mas como “guia inten-
cional”, ou “guia transcendental”. O cogitatum representa este “guia transcenden-
tal”. Assim, dentro das estruturas dos tipos de “intencionalidade podem ser colo-
cadas as atividades desenvolvidas como percep¢do, memoria imediata, lembranca,
expectativa perceptiva, designacdo simbdlica, exemplificacdo analdgica, etc.” (HUS-
SERL, 2001, p. 68), incluindo também a assercdo, a aspiracdo a alguma coisa, o
desejo, a fantasia. Isso é muito importante para a nossa questdo. O mundo das co-
gitacoes é caminho eficaz para a reflexdo que toma Deus como questdo a ser levada
a sério. O ego transcendental “é aquilo que ele é unicamente em relagdo aos objetos
intencionais” (HUSSERL, 2001, p. 81) e ndo por que hd um Deus que me garante a
minha constituicao.

O percurso das meditac¢des husserlianas

Importa perguntar pelo ponto inicial da fenomenologia onde se apresenta a
questdo de Deus. O retorno ao pensamento cartesiano ndo significou uma repro-
ducao das mesmas possibilidades das redugdes. A descoberta do Ego cogito ndo se
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conclui com a afirmacdo da existéncia de si, mas com a implicacdo do cogitatum.
Assim, a reducdo husserliana se apresenta como um cogito cogitatum. Também em
Husserl, o perigo absoluto do solipsismo se faz presente.

Quando o eu, o eu que medita, me reduzo pela epoché fenomenoldgica ao meu
ego transcendental absoluto, ndo me torno por isso mesmo solus ipse e nao
permaneco assim a medida que sob o rétulo da ‘fenomenologia’ efetuo uma
explicitacdo de mim mesmo? Uma fenomenologia que pretendesse resolver
os problemas relativos ao ser objetivo e se considerasse uma filosofia nao se-
ria estigmatizada como solipsismo transcendental? (HUSSERL, 2001, p. 104).

Como atingir um conhecimento objetivo e universal sem a superacao do so-
lipsismo? O cogitatum, mesmo sendo considerado um indice transcendental, ndo
resolve o problema. Ao mesmo tempo ndo mais é possivel retomar a via cartesiana
da “ideia inata de Deus” como solucdo para o problema solipsista. A reducao fe-
nomenolégica é extensiva ao “absoluto” e “transcendente” chamado Deus. E per-
gunta-se Husserl (2001, p. 98): “Mas como todo esse jogo, desenvolvendo-se na
imanéncia da minha consciéncia, pode adquirir uma significacdo objetiva? Como a
evidéncia pode pretender ser mais que um carater da minha consciéncia em mim?”

A determinagdo do dominio transcendental nos leva a um novo problema: a
constituicdo da intersubjetividade monadolégica. O que acontece com os outros?
Nao sdo simples representacoes, simples fantasmas, ou produtos da imaginacao
do ego. Como é possivel desenvolver uma explicitacdo fenomenolégica da nogao de
alter ego? Tal questdo torna-se essencial a ser tematizada, pois a constituicdo da
ética tem aqui seu terreno mais produtivo e generativo. Segundo Husserl (2001, p.
105) “precisamos nos dar conta do sentido da intencionalidade explicita e implici-
ta, em que sob o pano de fundo composto pelo nosso eu transcendental se afirma
e se manifesta o alter ego” Entdo é preciso verificar em que intencionalidades, em
que sinteses e motivacdes se forma e se manifesta o alter ego. E preciso verificar
“como o alter ego se revela no ego enquanto dado da experiéncia, que tipo de cons-
tituicdo tem de emergir para a sua existéncia enquanto existéncia no circulo da
minha consciéncia e no meu mundo” (HUSSERL, 1992, p. 45).

Em primeiro lugar, o outro se apresenta como correlato do meu cogito e se
mostra como um “fio condutor transcendental”. Portanto, o outro se afirma real-
mente como outro eu e ndo um fantasma ou representacido. A minha experiéncia do
outro se da “num entrosamento com a natureza”, e ndo como entidades separadas. O
mundo que experimento ndo se caracteriza como um mundo privado, mas um mun-
do ontologicamente intersubjetivo. A experiéncia do outro ndo ocorre fora desta ex-
periéncia mundana intersubjetiva. E em razdo disso, da singularidade e da comple-
xidade que é o outro, ndo ha como nao inferir a multiplicidade de aspectos em que
se apresenta, tornando-se um problema fenomenoldgico com grandes dificuldades
de ser abordado. O outro ndo é simplificado pela minha esfera transcendental. Eu o

reconheco em sua gravidade e estranheza, em sua variedade e sua diferenca. Neste
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aspecto a fenomenologia busca recuperar o caminho esquecido ou trivializado pela
idealizagdo moderna da intersubjetividade transcendental. Husserl (2001, p. 107)
indica a necessidade de se elaborar uma “teoria transcendental da experiéncia do
outro”. Para Husserl (1992, p. 460), “a subjetividade transcendental se alarga em
intersubjetividade, em socialidade intersubjetivamente transcendental, que € o solo
transcendental para a natureza e o mundo intersubjetivos em geral”.

A fenomenologia exclui assim toda metafisica ingénua e afirma que “o ser em
si primeiro, que antecede e sustenta toda a objetividade mundana, é a intersubjeti-
vidade transcendental, o conjunto das monadas que se reparte em diversas formas
de associagdo” (HUSSERL, 1992, p. 50). E no interior da esfera monadica que todos
os problemas da facticidade e do sentido da histéria, incluindo os problemas ético-
-religiosos, se colocam e podem ser refletidos. “Assim se realiza a ideia de uma filo-
sofia universal” (HUSSERL, 1992, p. 51), ndo como um sistema universal da teoria
dedutiva, “como se todo ente residisse na unidade de um calculo, mas como um
sistema de disciplinas correlativas fenomenoldgicas” (HUSSERL, 1992, p. 51).

A questido que daqui emerge é se podemos extrapolar a experiéncia inter-
subjetiva de mundo para uma experiéncia intersubjetiva a respeito da ideia de
Deus. Se o mundo se constitui intersubjetivamente, é possivel também afirmar que
aideia de Deus assim se constitui? Da mesma forma, a via a-teia parece propor este
caminho de experiéncia transcendental. Vejamos como isso pode ser apresentado.
Ja indicamos a existéncia de trés transcendéncias - o ego, o mundo e Deus. Como
se apresenta a transcendéncia de Deus? Mas antes disso, precisamos levar a sério o
risco de cairmos novamente numa metafisica ingénua ou tratar da questao de Deus
no modo onto-teoldgico. Vejamos que possibilidades nds temos a partir da reflexao
heideggeriana a respeito desta questao.

O risco de um pensar onto-teolégico

No texto A constituicdo onto-teo-16gica da metafisica que se refere ao encer-
ramento do Semindrio sobre Hegel ministrado em 1957, Heidegger indica um ca-
minho para escapar da perspectiva teoldgica e ele chama esta via de “passo de
volta” que “determina o carater de nosso didlogo com a histéria do pensamento
ocidental”, “para fora do que até agora foi pensado na filosofia” (HEIDEGGER, 1979,
p- 192). Nesse passo de volta é preciso perguntar “como entra o Deus na filosofia?”,
que leva ao mesmo tempo para outra questao: “de onde se origina a essencial cons-
tituicdo onto-teoldgica da metafisica?” (HEIDEGGER, 1979, p. 195). Deus entra na
filosofia como causa sui, como “fundamento a-dutor e pro-dutor, fundamento que
necessita, ele proprio, a partir do que ele fundamenta, a fundamentacao que lhe é
adequada” (HEIDEGGER, 1979, p. 201). Mas esse Deus entendido como causa sui,
“nao pode o homem nem cair de joelhos por temor, nem sacrificar” (HEIDEGGER,
1979, p. 201). Por esse motivo, o homem ateu foi levado a abandonar este Deus.
Contudo, o pensamento “a-teu esta talvez mais préximo do Deus divino” pois este
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percurso “estd mais livre para ele do que a onto-teo-légica quereria reconhecer”
(HEIDEGGER, 1979, p. 201). Assim, o “passo de volta” se d4 como movimento para
fora da metafisica e também para dentro da esséncia da metafisica. Segundo ainda
Heidegger, a metafisica enquanto fundamento se expressa sob a “forma da técnica
moderna e seu frenético desenvolvimento imprevisivel”, o que dificulta a realiza-
¢do do passo de volta. A superacdo da técnica permitira enfim que o “pensamento
se desdobra em auténtico caminho e marcha e abertura de novos caminhos” (HEI-
DEGGER, 1979, p. 201).

Fica a pergunta: por que a técnica representa essa dominacao metafisica que
impede a abertura de novos horizontes? Em outro texto do mesmo Heidegger, es-
crito em 1964, ele se refere a “um pensar e um falar ndo objetivantes na teologia
atual”. Tanto a metafisica como a sua expressao concreta sob a forma da “técnica”
agem transformando sempre algo em objeto e somente assim concebé-lo. Confor-
me Heidegger (2005, p. 263) “O pensar e o falar ndo se esgotam na representacao
e na expressao tedrico-cientifico-naturais. Pensar, antes, é ater-se, que se deixa dar
o que cabe dizer do que aparece a medida que aparece e tal como aparece”. Heide-
gger retoma aqui a tese de Husserl presente em Ideias paragrafo 24 a respeito do
Principio de todos os principios de que “tudo que nos é oferecido originariamente
na ‘intuicdo’ deve ser simplesmente tomado tal como ele se da, mas também ape-
nas nos limites dentro dos quais ele se d&” (HUSSERL, 2006, p. 69). Qualquer teoria
deveria buscar sua verdade a partir de dados originarios, de modo que proceda
numa “evidéncia geral”. Pensar ndo é necessariamente um representar algo como
objeto” (HEIDEGGER, 2005, p. 263). Assim, pensar Deus a partir da metafisica ou
seguindo o campo da representacdo técnico-cientifico-natural nos conduz sempre
a pensa-lo como objeto do pensamento, ou seja, colocamos Deus como algo dado
como objeto. “A esséncia propria do pensar e do falar s6 se faz desde um olhar des-
pojado, (isto é, livre de preconceitos) dos fendmenos” (HEIDEGGER, 2005, p. 266).
E, libertando o pensar do dominio técnico-cientifico-natural, Deus ndo é algo a ser
medido, calculado ou provado. E a teologia tem por tarefa positiva no ambito da fé
cristd “o que ela tem a pensar e como a ela cabe falar” (HEIDEGGER, 2005, p. 266).

Deus é um fendmeno. Nao ¢é objeto passivel de controle, comando ou mani-
pulacdo. Nas palavras de Husserl (2012, p. 6): “O problema de Deus contém mani-
festamente o problema da razao ‘absoluta’ enquanto fonte teleolégica de toda razao
no mundo, do ‘sentido’ do mundo”. Assim este e outros temas da metafisica como
a imortalidade e a liberdade sdo questdes relativas a razio, sdo questoes ‘metafi-
sicas’ tomadas de forma alargada, ou seja, tomam o mundo ultrapassando-o como
universo de meros fatos. Sio questdes que possuem “o sentido da ideia de razido”
(HUSSERL, 2012, p. 6), possuem maior dignidade para a reflexdo que as questoes
dos fatos tratados pela ciéncia positivista, pois o positivismo “decapita a filosofia”.

A via a-teia ndo se refere ao Deus da revelacdo judaico-crista nas formas in-
génuas apresentadas pela metafisica. Trata-se de um Deus como outra transcen-
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déncia® que se poe ao lado do ego e do mundo “que, diferentemente do eu puro, ndo
¢ dada em unido imediata com a consciéncia reduzida, mas sé chega ao conheci-
mento de maneira bastante mediada, como que no pdlo oposto da transcendéncia
do mundo” (HUSSERL, 2006, p. 133). Desta forma, a redugao husserliana exige que
este absoluto “deva permanecer fora de circuito no novo campo de investigacdo
a ser estabelecido, uma vez que este deve ser um campo da prépria consciéncia
pura” (HUSSERL, 2006, p. 134). Portanto, é preciso percorrer um caminho distinto
de um “sistema universal de teoria dedutiva”. Este foi o percurso cartesiano e a via
onto-teologica.

O percurso objetivo para Deus

Ao tratar em Ideias das “reducdes fenomenoldgicas”, especialmente no pa-
ragrafo 58, Husserl fornece, além dos requisitos da reducao que também poe fora
de circuito a transcendéncia de Deus, alguns elementos que caracterizam a sua
compreensdo desta questdo. Seguindo a tradicdo filosofica, Husserl distingue trés
niveis de realidade: eu, o mundo e Deus. Sdo trés formas de transcendéncia. Mas,
diferentemente desta tradicdo, para ele o conhecimento delas torna-se possibilida-
de através dos vividos da consciéncia. Deus ndo se apresenta como um contetudo
revelado, mas nem por isso é algo a ser desconsiderado, ou de menor importancia.
A reducdo ao absoluto da consciéncia produz certas espécies de nexos faticos entre
vividos, com marcas “de regras de ordenacdo” que se constituem como “correlato
intencional”. Também a ideia de Deus devera cair no “sistema de disciplinas corre-
lativas fenomenoloégicas”, sob a base infima de uma “autorreflexdo universal”. Este
¢ o caminho necessario para um “conhecimento de fundamentacao ultima”. Contu-
do, ndo se deve partir de um axioma e refletir dedutivamente extraindo todas as
consequéncias inerentes a este processo.

Nos paragrafos 51 e 58 de Ideias, a reflexdo empreendida por Husserl esta
situada no contexto da significacdo das consideragdes transcendentais, especial-
mente a nota ao paragrafo 51, quando se refere a questao do antncio das varias
formas de transcendéncia. A ideia de transcendéncia de Deus se anuncia como uma
outra transcendéncia no sentido do mundo e, por outro lado, deve ser buscado no
“fluxo absoluto da consciéncia” diferente do sentido de ser como vivido. O para-
grafo 58 desta mesma obra situa a reflexdo no contexto das reducgdes, e se refere
ao sentido e ao residuo de tais reducdes. E mediante o processo das redugdes que
Husserl se defronta com a necessidade da andlise da subjetividade.

5 Conforme testemunho de Wilhelm Szilasi em Introduccién a la fenomenologia de Husserl a aborda-
gem de Husserl sobre a questdo da transcendéncia alcanga “uma posi¢do fundamentalmente nova”.
Vale ressaltar que Husserl trata da transcendéncia do Ego, da transcendéncia da coisa e da transcen-
déncia de Deus. Assim podemos notar na obra Idéias: a “transcendéncia da coisa frente a percepcao
dele” (paragrafo 42), transcendéncia superior da coisa fisica (p. 52), transcendéncia de Deus e trans-
cendéncia do mundo (p. 50), transcendéncia da consciéncia empirica (p. 53), transcendéncia de Deus
(p- 58), transcendéncia do eu puro (p. 57), transcendéncia do eidético (p. 59).
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A analise dos vividos referentes ao eu, ao mundo e a Deus nos permite evi-
denciar algumas correlagdes que correspondem a conexdes fatuais, dotadas de
uma ordem de acordo com regras bem caracteristicas, pois é necessario “elucidar
o modo como se constitui no conhecimento um objeto cognoscitivo” (HUSSERL,
1986, p. 33). Deixa-se de lado a perspectiva de tratar de atos isolados. Deve-se con-
siderar de maneira rigorosa as varias complexidades, os nexos de concordancia e
discordancia, e as teleologias que surgem (HUSSERL, 1986, p. 33). Compreendem-
-se assim as possibilidades que temos para captar um determinado objeto trans-
cendente no ato de conhecimento, como é o caso da transcendéncia de Deus. Entdo,
o mundo possui uma estrutura racional que se constitui teleologicamente.

Temos os nexos faticos entre os vividos da consciéncia cujas regras se cons-
tituem como correlato intencional e um “mundo morfologicamente ordenado na
esfera da intuicdo empirica” (HUSSERL, 2006, p. 133). Resta, entdo, a fenomeno-
logia a investigacdo possivel e sistematica do conjunto de teleologias encontradas
no préprio mundo empirico. Cabe-nos investigar o desenvolvimento da série de
organismos, o surgimento da civilizacdo, o desenvolvimento humano, o mundo da
cultura. Todas estas séries expressam “uma admiravel teleologia”, afirma Husserl.

A via a-teia desenvolvida por Husserl como caminho objetivo percorre toda
a tradicdo filosoéfica, especialmente Aristoteles, Tomas de Aquino, Descartes, Lei-
bniz e Kant, mostrando que o caminho para Deus pode ser desenvolvido median-
te investigacdo da causalidade do mundo fisico, levando a reflexdo para avangar
na busca de uma causa de ordem metafisica pela via da finalidade. A via kantiana
mostra que os argumentos fisico-teleoldgicos conduzem, pela via moral, a teologia.
Husserl ndo se pronuncia sobre o mundo e sua relacdo com Deus, apenas afirma
que “o mundo ¢é eterno”, descartando-se assim a possibilidade de um Deus causa
criadora do mundo. Porém, em Die Krisis, volume VI da Husserliana, ele mostra a
necessidade imperiosa do “conhecimento no mundo mesmo, a razdo e a teleologia
que lhe sdo imanentes e o seu mais alto principio: Deus” (HUSSERL, 1954, p. 6).

O percurso subjetivo para Deus

A partir da andlise da subjetividade se descobre a dimensao das vivéncias
e suas implicacdes com as conexdes da realidade transcendente. O risco do solip-
sismo leva a reflexdo a dar-se conta da relacdo de cada ser humano com os demais
seres humanos.

Com pouco esfor¢o, nos damos conta de “um mundo morfologicamente or-
denado na esfera da intuicdo empirica”. Esta ordenacao é perceptivel empirica-
mente. “Em tudo isso esta contida uma admiravel teleologia” (HUSSERL, 2006, p.
133). Encontramos estas teleologias espalhadas pelo préprio mundo empirico,
pelo desenvolvimento fatico dos organismos, pelo desenvolvimento da humanida-
de e o surgimento da civilizacdo e seus tesouros espirituais. Toda esta beleza nos
leva a perguntar pelo “fundamento da agora revelada facticidade da consciéncia
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constituinte que corresponde a essas teleologias” (HUSSERL, 2006, p. 134). E logo
a seguir Husserl chama-nos a atencao que este fundamento ndo se refere a uma
“causa causal-material”. Trata-se de um “motivo racional fundante” que “pode levar
a consciéncia religiosa a esse mesmo principio”. Ou seja, ndo é preciso de nenhum
agente revelador, nenhuma instituicio mediadora, mas apenas de uma intuicdo
que nos poe face a face deste telos, assim intuido empiricamente.

Nesse caminho, a fenomenologia necessita lancar-se numa perspectiva ar-
queoldgica com caracteristica de um movimento genético escavando as camadas
que se sedimentaram ao longo da histéria em busca de uma dimensao mais origi-
naria (Ur-form) da constitui¢do (Ur-stiftung) da realidade. E nesse espago pré-ca-
tegorial e originario que encontramos uma teleologia que nos mostra um tender
para um fim, de um aperfeicoamento infinito. Segundo alguns autores, especial-
mente S. Strasser (1979, p. 324), “Husserl ndo hesita em identificar o telos com a
ideia de Deus”. Em nosso entendimento, Husserl ndo procede este passo teolégico.
Avia a-teia se apoia nas opera¢ées da consciéncia. Ele assim se expressa: “O a prio-
ri subjetivo é o que antecede o ser de Deus e do mundo” (HUSSERL, 1974, p. 258).
Mas isso, alerta Husserl, nao significa que eu invente um Deus. O conhecimento da
ideia de Deus e da teleologia faz com que o mundo e a histéria politica e social da
humanidade sob a base da razao livre e de uma filosofia universal sejam replas-
mados eticamente. Entdo Deus ndo é principio inicial, fundante da teleologia, mas
forca motivadora que leva ao desenvolvimento da histdria e da constituicdo ética
da humanidade. Conforme Enzo Paci, Husserl apresenta Deus como uma “ideia li-

» o«

mite”, “uma verdade final”, que ndo é ser e nem é conquistavel. “E o sentido do
n, Lz

mundo e do ser, mas ndo é ser”; “é o principio e o ponto imaginario de chegada da
intencionalidade em que o mundo vai além de si mesmo” (PACCI, 1972, p. 202).

A via intersubjetiva para Deus

Nos escritos de 1905-1920 - Fenomenologia da intersubjetividade Husserlia-
na XIII, XIV, XV -, nota-se a preocupacao de Husserl com o tema da intersubjetivi-
dade através das andlises dos vividos nas varias atividades transcendentais como
a percepg¢do, a imaginacao e a recordacdo. Ali mesmo Husserl ja se dava conta da
questdo da empatia (Einfiihlung)® que acabou se tornando o tema da tese de douto-
rado de Edith Stein. E através da vivéncia empatica e da analise destes vividos que
se torna possivel afirmar o outro como a primeira grande transcendéncia que é co-
nexa a constituicdo do corpo estranho e que toma a experiéncia do corpo proprio
como dado a mim originariamente como Ur-Ieib.

¢ A questio da empatia nos leva ao problema das vivéncias, especialmente em vista do conhecimento
das vivéncias que ocorrem com as outras pessoas. N6s podemos penetrar nesta esfera estranha chama-
da de outro vendo a expressdo de seu rosto, de seu olhar e os varios movimentos que seu corpo realiza
diante de mim. Assim, iniciamos um processo de captagdo do que o outro vive porque ha uma vivéncia
chamada de empatia. (Einfiihlung; onde fiihl significa sentir enquanto capacidade de captar algo, de
perceber - ein significa entrar verdadeiramente - ung significa sufixo para substantivo). Entdo, esta
vivéncia pode ser definida como um sentido direto que permite conhecer o que os outros estio vivendo.

Donizeti Aparecido Pugin Souza




Por outro lado, a empatia leva a consciéncia a ultrapassar a si mesma desco-
brindo outra consciéncia diferente ou estranha. As analises que sdo feitas tomando
como base uma fenomenologia estatica’ nos levam aos conteudos referentes aos
vividos e, é a partir dos vividos que sou conduzido a um movimento interno que me
poe a esfera da temporalidade. Assim, as associa¢des que se mostram na esfera da
temporalidade somente podem ser analisadas mediante aprofundamento genético.

A necessidade de uma fenomenologia genética nos leva a uma ampliacao da
configuragio da intersubjetividade. E preciso levar em conta os varios tipos de sin-
teses egoldgicas tanto em sua estruturagdo ativa como passiva. O caminho genético
exige uma penetragdo nas varias estratificagdes, nas varias sedimentacdes. E um
trabalho de escavagao no interior da subjetividade humana. Neste percurso arque-
oldgico a referéncia sobre a “mdnada”® torna-se o fio condutor da reflexao que ob-
jetiva uma melhor e maior descricdo do ser humano e ao mesmo tempo permite
individuar a fun¢do da intersubjetividade que se realiza entre as monadas. Afir-
ma Husserl (2001, p. 117) na Quinta Meditagdo Cartesiana: “O que forma minha
vinculacdo essencial como ego estende-se de maneira visivel ndo somente para as
atualidades e as potencialidades da corrente do vivido, mas também para os siste-
mas constitutivos”. E logo mais a frente, na mesma meditagdo, trata da explicitacao
intencional da experiéncia do outro que torna possivel a constituicdo de um do-
minio novo e infinito do estranho a mim. “Os outros para mim nao ficam isolados,
mas se constituem na esfera que me pertence, formando uma comunidade de eus
que existem uns com os outros e uns para os outros e que engloba a mim mesmo”
(HUSSERL, 2001, p. 121). Estamos diante de uma comunidade de ménadas® que
constitui um tnico e mesmo mundo. Assim, a intersubjetividade transcendental na
fenomenologia genética possui uma esfera intersubjetiva de vinculagdo formando
um “nos transcendental”.

0 mundo objetivo, correlato de uma experiéncia intersubjetiva, esta relacio-
nado com a intersubjetividade constituida como uma comunidade infinita e aber-
ta. “A constituicdo do mundo subjetivo comporta essencialmente uma “harmonia”
das monadas, mais precisamente uma constituicio harmoniosa particular em cada
monada” (HUSSERL, 2001, p. 122). Recuperando o conceito leibniziano de mdna-
da Husserl constr6i uma verdadeira monadologia, inserindo Deus como Ménada
Suprema. A inter-relacdo entre as varias monadas (eu e os outros) e a Monada
Suprema tem a possibilidade de ser constituida mediante a comunicacdo empatica.
Contudo, esse caminho deve ser buscado nas analises genéticas que tomam o con-

7 Cf. HUSSERL, E. Metodo fenomenoldgico statico e genetico. Milano: Saggiatore, 2003. E de grande
importancia o trabalho desenvolvido por Anthony STEINBOCK que trata da fenomenologia estatica,
genética e generativa - Home and Beyond: generative Phenomenology after Husserl.

8 Husserl desenvolve o tema da intersubjetividade em trés volumes da Husserliana (XIII, XIV e XV). E
sobre o tema da ménada podemos encontrar nestes volumes os seguintes titulos: Monadologia (XIII,
apéndice III), A Ménada em sua estrutural geral (XIV, apéndice 1V), Monadologia (XV, apéndice XLVI).
9 Husserl escreveu um texto em 1908 intitulado Monadologia que esta publicado na Husserliana Volu-
me XIV, que trata da fenomenologia da intersubjetividade. Neste texto Husserl se refere a criagio do
mundo e da natureza a partir de Deus.
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ceito de intencionalidade implicita nas sinteses passivas. Entao é possivel falar de
uma intersubjetividade monadoldgica das consciéncias, ou uma relacdo intermo-
nadica que inclui também Deus. Segundo Ales Bello (1985, p. 39-40), esse caminho
permite a possibilidade de uma “Mo6nada Suprema que coordena todas as outras
e que, respeitando os limites de cada uma, pode penetrar empaticamente nelas”.
Bello deduz isso a partir da afirmacdo de Husserl:

Se inscrevemos em Deus (como consciéncia que tudo compreende) a capa-
cidade de penetrar na consciéncia dos outros, isso sé é pensavel na condi¢do
que o Ser de Deus compreenda em si cada um dos outros seres absolutos e
que contenha a minha consciéncia, juntamente com a consciéncia do outro
(HUSSERL, 1973, p. 9).

A recuperacio deste conceito da tradicdo filoséfica, como em Leibniz que
significava campos de forca ou centros de atividade psiquica, permite a Husserl
compreender o mundo humano ndo como de entes isolados, mas como uma comu-
nidade de seres que coexistem. O outro é co-presente a mim. E Deus, quem seria?
Afirma BELLO (1985, p. 77):

Deus ndo é simplesmente a totalidade das mdnadas, mas é a enteléquia que
se encontra na totalidade como ideia de um telos de desenvolvimento infini-
to, aquela da humanidade como razdo absoluta, acordo comum que regula
necessariamente o ser monadico e o regula segundo sua prépria decisao livre.

Assim constituida, a ideia de Deus se faz necessaria para a superacao da es-
fera dos interesses particulares de cada nacdo e cada pessoa particular. Um mun-
do pensado a partir de um referencial teleolégico conduz a ideia de Deus como
“pertencendo ao sistema das mdnadas, sob a forma de enteléquia de seu interno
desenvolvimento com varias enteléquias relativas, tudo ordenado em direcdo para
aideia de bem” (HUSSERL, Ms AV 21, 1223).

E no contexto de uma comunidade intermonadica da fenomenologia da in-
tersubjetividade que Husserl aborda o tema do amor. O amor ao préximo nao se
constitui numa ordem ou mandamento de uma transcendéncia externa a nés e ao
mundo, mas “no ter cuidado de modo amoroso com o outro, com o seu ser e seu de-
vir ético; é uma disposicdo em dire¢ao ao outro, em direcao aos grupos humanos,
em direcao da humanidade” (HUSSERL, 1973, p. 167).

A via ética para Deus

A questio ética perpassa todos os momentos do pensamento husserliano.
Assim, nas Investigagdes l6gicas quando convoca a reflexdo em termos intersubje-
tivos na expressao “queremos voltar as coisas mesmas” mostra que o movimento
da fenomenologia tem caracteristicas coletivas, intersubjetivas, de uma comuni-
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dade de pensadores. Como também se expressa em Filosofia da aritmética de que
nenhum conceito pode ser pensado sem fundamento em uma intui¢do concreta,
entende-se que a questdo ética remete como nos antigos gregos, a pratica. Tam-
bém desde o inicio, Husserl estabelece um nexo muito forte entre a légica e a ética,
uma espécie de paralelismo. Com isso, mostra como os principios da logica e os
principios éticos sdo analogos e, portanto, a ética pode ser objeto de uma discipli-
na filosofica auténtica e rigorosa. Isso nao significa que ética e légica estejam no
mesmo ambito de andlise. Mesmo quando a ética ndo se refere a casos concretos
ela tem a possibilidade de estabelecer critérios em vista do bem em sentido ético.
Pode-se falar do estabelecimento de um eidos da moralidade e de um ideal de vida
perfeita que promova a mais alta harmonia social. Neste aspecto, o papel do alter
ego assume uma evidéncia com um novo significado ontolégico, pois se reconhece
no outro um sujeito de plenos direitos e deveres. A moralidade se constitui entdo
da efetividade do ego e do alter ego.

No contexto da “teleologia da histdria europeia” enquanto “teleologia de fins
racionais infinitos” (HUSSERL, 1996, p. 85) que a questdo ética apresentada no
indice da crise das ciéncias e da humanidade pode ser apreendida em toda sua am-
plitude. A fenomenologia transcendental se abre e responsabiliza os fil6sofos como
“funcionarios da humanidade”. Trata-se de reconhecer a autorrealizacio historica
da razdo que tem como origem e fundacao entre os gregos que implica a realizacao
da razdo transcendental na historia, pois “toda fundagdo original comporta por
esséncia uma fundacdo de finalidade confiada ao processo histérico” (HUSSERL,
1999, § 15, p. 84). O ver retrospecto permite mostrar através da teleologia “uma
harmonia final plena de sentido”.

Dissemos logo no inicio deste trabalho que a teleologia possui um valor on-
tolégico, pois implica a historicidade, o sentido do acontecer e a finalidade da acao
humana. Portanto, afasta-se da ideia de um finalismo e recupera a perspectiva de
um aperfeicoamento nao individual, mas comunitario, intersubjetivo. O telos espi-
ritual implica toda a humanidade, mas também as nac¢des particulares e os homens
singulares. O telos situa-se no infinito, é uma ideia de infinito. Uma ética do indivi-
duo sé possui sentido na medida em que a pessoa é chamada a realizar um ideal de
vida ético. Em nosso entendimento, a questdo ética como via para Deus situa-se na
perspectiva teleoldgica e ndo finalista. Isso significa dizer que a ideia de Deus e a
questdo ética estdo co-implicadas. E dificil para nés entendermos isso, pois fomos
formados culturalmente pela postura metafisica da onto-teologia que incluia tanto
aideia de fundamento como de finalidade para tratar da questdo de Deus. E, depois
das reflexdes desenvolvidas por Nietzsche, Marx e Freud, parece que nem é mais
possivel e conveniente falar de Deus. Mas se pergunta Landgrebe, discipulo de Hus-
serl: “Ha que se perguntar se realmente é certo que nao se pode proferir nada mais
a partir de um ponto de vista filos6fico sobre o que se abre para a existéncia como
Deus e acerca do modo como se abre” (1963, p. 164).

O ceticismo e o Naturalismo na Filosofia de David Hume

153




154

Consideracées finais

0 pensamento husserliano pode ser considerado como um movimento de
exercicio auténomo do filosofar sem depender de conceitos e pré-conceitos, pres-
supostos e consideracdes onto-teoldgicas. O “voltar as coisas mesmas” apresentado
nas Investigagées I6gicas representa o grito mais alto desta autonomia. A fenome-
nologia representa uma tentativa de sair dos velhos esquemas metafisico-dedu-
tivos. A via a-teia ndo significa a negacdo do caminho para Deus, mas a abertura
de um novo modo de abordar a pesquisa da verdade. Foi nos cursos feitos com F.
Brentano que Husserl absorveu esta perspectiva metodolégica para falar da ideia
de Deus. Ndo se apoia numa ldgica argumentativa e nem nas ideias de fundamento.
Prescinde inclusive das questoes de fé. A ideia de Deus perde seu lugar como pon-
to fundante do universo, e parece nos deixar 6rfaos. Fomos acostumados a viver
e pensar tomando como pontos de apoio a perspectiva metafisica, a teologia e a
prépria fé. A via a-teoldgica nos coloca a possibilidade da prépria descrenga, per-
correndo a logica do desenvolvimento da humanidade. Assim, a cisdo produzida
historicamente entre transcendéncia e imanéncia é superada por Husserl afirman-
do uma transcendéncia absoluta de Deus como um modo especial de imanéncia,
pois “todo o ser transcendente tem o seu modo imanente de doacdo, momento por
momento” (BELLO, 1985, p. 64).

Esta via nos coloca no desafio de tecer uma consideragao racional do mundo,
prescindindo da tradicdo judaico-cristd, independente dos pré-juizos teolégicos,
mas abrindo a reflexdo para o mundo de modo a buscar nele mesmo seu mais alto
principio, a ideia de Deus. Por isso, nossa insercdo na légica do desenvolvimento da
humanidade tem como pontos fundantes a histdria concreta e a vida ética.

Por fim, cabe ainda ressaltar que a via a-teia também representa o caminho
de inquietude do filésofo e da pessoa de Husserl. A fenomenologia assim se apre-
senta como um conjunto de variacdes que mostram as atitudes de inquietude, de
interrogacio constante, apoiada apenas na inseguranca do pensamento livre. E pre-
ciso recuperar a capacidade do homem de dar-se a si mesmo e a toda a sua vida re-
gras fundadas na pura razdo, ou seja, garantir a forma filoséfica da existéncia. Entao,
a via a-teia apresenta um caminho de conhecimento que se encaminha para uma
realidade que nao se reduz ao seu aspecto mundano-natural, mas também a seu
outro pélo transcendente que é Deus. Em Kant (1995, p. 281), “a teleologia fisica
leva-nos a procurar uma teologia, mas ndo pode produzir nenhuma”. Para Husserl,
a teleologia nos apresenta um mundo de aperfeicoamento que se abre para Deus.
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A arte e a formacao humana
em F. Schiller em Heidegger

Eliana Henriques Moreira*

Resumo

Propomos aqui estabelecer um didlogo entre o pensamento de Martin Hei-
degger e de Friederich Schiller, considerando que este ultimo propds em
um conjunto de cartas (1793) uma Educagio Estética da humanidade, uma
proposta para a formagdo humana através da arte e Martin Heidegger reali-
zZou seminarios entre os anos de 1936 e 1937 sobre essas cartas de Schiller,
tendo sido publicadas as notas de seus alunos no livro “Schillers Briefe liber
die asthetische Erziehung de Menschen”(2005), onde discute essa proposta
schilleriana a luz de sua propria filosofia, fundamentada na sua proposta de
uma ontologia fundamental. Sendo assim, pretendemos apresentar algumas
consideracoes destes importantes pensadores sobre a relacdo entre arte e
formacdo humana, no sentido de levantar as suas contribuicoes.

Palavras chave: a) Arte b) Ontologia c¢) Formagdo humana.

m “A origem da obra de arte” (1989) Martin Heidegger propde a discussdo

da origem da arte, sustentado na sua ontologia fundamental, onde a arte é

vista como uma inauguracdo, uma instauracdo de um mundo, de um hori-
zonte de sentidos e significados que surgem e sdo co-determinantes na existéncia
humana no mundo. Ao retornar as origens do pensamento Ocidental com os gre-
gos, Martin Heidegger encontrou no termo tecnn esta origem e fonte originaria que
além da nocdo de arte envolve também a nocdo de ciéncia.

Para o fiésofo o importante é considerar que a tecnn é instauradora de uma
produgdo (Herstellung), uma producdo que se efetiva num fazer (a obra) através
de um saber. Este saber por sua vez, ndo se assemelha somente ao conjunto de
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conhecimentos técnicos que estdo na base do fazer da arte, e que sdo necessarios
também, mas é aquele que, segundo o filésofo: “possibilita a instituicdo de um
mundo, na obra e pela obra” (HEIDEGGER, 1989, p.76). A Materialidade embora
fundamental ndo concentra todo o sentido da obra de arte, esse saber especial é o
que move o fazer, e esse saber advém, para o filésofo fundamentalmente, de uma
escuta e de uma visdo atentas para o que deve ser,ou seja, trata-se muito mais de
uma obediéncia do que uma imposicado no fazer da arte.

A nocao de criagdo no pensamento tradicional da Metafisica repousa, para
o pensador, numa tradicdo que comegou com a compreensao biblica da totalidade
dos entes como algo de criado, sendo a atividade criadora de Deus diferenciada da
criacdo do artifice, por grau de originalidade. Com Tomaz de Aquino tém-se a uniao
da concep¢do advinda do pensamento grego da nocdo de matéria e forma como
constituinte de todo ente, e por isso também das obras de arte, junto com esta idéia
de criacdo vinda da biblia. Da idade média para a moderna, o complexo de matéria
e forma continua sendo o fundamento para a compreensao da obra de arte e para
todo ente como tal, sendo a idéia de criagdo esquecida em suas origens, porém esta
continua sendo o referencial para o pensar sobre o surgimento e origem do ser de
todo ente, e da arte também (HEIDEGGER, 1989, p.22).

A tecnm é segundo o filésofo, uma epistemse, e esta tem o sentido de “enten-
der-se com alguma coisa” (HEIDEGGER, 1989, p.27). A no¢ao de tecnm como cons-
tituinte de toda obra, de todo fazer, abrange o sentido do que designamos como o
processo de “criar” (Schaffen). Porém, no mundo grego no periodo classico, a com-
preensao do artista ndo era como o grande criador da obra, vista somente como
fruto de expressao de sua interioridade, como acontece na modernidade, a partir
do pensamento da Estética. Para Heidegger o “criar” (schaffen) tem ao mesmo tem-
po o significado de um receber e tirar, que é mais exatamente um trazer, um retirar
e um receber no interior da relacdo com a desocultacdo. (HEIDEGGER, 1989, p.50).

Heidegger considera que no pensamento da Estética classica a visdo do ar-
tista é de um ser privilegiado pelo dom da criacdo, alguém capaz de conciliar a
esfera interna, subjetiva, das emog¢des e sentimentos, com a esfera externa, a partir
da “realidade” captada do “mundo”, colocando em obra, “sua criagdo”. A questao da
criacdo vista a partir da nocao de tecnm difere dessa ideia tradicional de criac¢do,
e nela esta implicita a compreensdao do homem nao mais desde a perspectiva do
sujeito do conhecimento, esse ponto é central na critica heideggeriana a conside-
racdo da arte na modernidade e se insere na sua critica maior ao tratamento dado
pela tradicdo do pensamento Ocidental a questdo do Ser do homem, visto desde
a perspectiva da relacdo do conhecimento, ou seja, a relacdo entre sujeito x obje-
to, onde se considera o homem somente enquanto o sujeito do conhecimento e o
mundo é visto somente como o objeto posto para o conhecimento desse sujeito.
(HEIDEGGER, 1995, p.102).

Neste pensamento da tradicdo Ocidental, diz Heidegger, considera-se o
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homem como estando em uma “esfera interior” da qual “sai” para se situar no
mundo, considerado a esfera externa, a “realidade”, mas como se faz este “comer-
cium” entre esfera interior e esfera exterior, ndo ha clareza no modo de pensar
metafisico. Essa critica vem desde Ser e Tempo (1927), onde ja se apontava para a
necessidade de se rever a compreensao da no¢do do ser - do homem e do mundo.
Questiona-se af sobre o conhecimento como sendo a porta de entrada do sujeito
para o “mundo”. Diz Heidegger:

“Nao é o conhecimento quem cria pela primeira vez um “comercium” do su-
jeito com um mundo e nem este commercium surge de uma agio exercida
pelo mundo sobre o sujeito. Conhecer, ao contrario, ¢ um modo da pre-senca
fundado no ser-no-mundo” (HEIDEGGER, 1995, p.102).

A nogdo do Da-sein como sendo uma “abertura”, implica em se rever a no¢ao
de sujeito e de subjetividade, mas ndo significa desconsiderar o autor, mas repensar
a esséncia mesma do humano sob a luz de uma nova perspectiva, que nao vé o hu-
mano somente como o sujeito ou o mesmo o “animal racional”. Esse caminho leva a
questionar as nog¢oes, tanto de “razdo”, quanto de “sensibilidade” (tida nesta tradi¢ao
como sendo o oposto da “razao”), vistos como os componentes do homem desde essa
visdo do animal racional. Sobre isso Heidegger faz o seguinte comentario:

(-..) talvez o sentimento ou estado afetivo tenha mais razoabilidade, quer di-
zer, se aperceba mais, porque é mais aberto ao ser do que toda a razdo que,
entretanto, se tornou ratio, e foi falsificada pela interpretacao racional. (HEI-
DEGGER, 1989, p.18).

A visdo de oposicdo entre razdo x sentidos, onde a razdo é tida como o “guia”
dos sentidos, que sdo tidos como impulsos cegos e barbaros, imprimiu suas marcas
no pensamento Ocidental, na estética e na educacdo que lhe corresponde. Consi-
deramos que tanto Heidegger quanto Schiller, de quem falaremos mais adiante,
trazem outros horizontes possiveis de interpretacdo dessa questdo, divergindo do
modo como ela é colocada pela tradigdo do pensamento ocidental.

Concordamos com Bornheim quando este critica essa visdo que separa e
opoe razao e sentidos, ele considera que esse modo de compreender a questdo do
sensivel teve implicacdes importantes na educacgao estética Ocidental:

A sensibilidade foi reduzida pelo humanismo ocidental a um fen6meno pura-
mente subjetivo, subordinado a um intelectualismo que o condena a ser mera
fonte de opinido, e isso tudo vai calar profundamente na educagao estética do
homem (BORNHEIM, 2001, p.138).

Esta visdo dicotdbmica do homem vem desde o pensamento de Platdo, que, na
Reptblica considera o sensivel somente como uma fonte de erro e de engano, algo de
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que é necessario libertar-se. Na modernidade é Schiller nas suas “Cartas Sobre a edu-
cacdo estética do homem” que toca nesta questdo, ao escrever sobre a possibilidade
de uma educacio estética que deve ser considerada como uma mediagdo para o que
ele denominou de impulsos (Trieb): os impulsos da razdo e os impulsos dos sentidos,
de modo a que a razdo “controle” os impulsos do estado sensivel do ser humano,
para Schiller essa educacdo ja era uma necessidade premente de seu tempo:

“(..) A educacido do sentimento, portanto, é a necessidade mais urgente
de nosso tempo, ndo somente por ser um meio de tornar ativamente favo-
ravel a vida o conhecimento aperfeicoado, mas por despertar ela mesma o
aperfeicoamento do saber” (SCHILLER, 1992, p.62).

A educacdo dos sentimentos é necessaria, e ndo sua eliminacio. Para Schiller
0 homem é considerado como um ser determinavel, e as sensa¢des sdo os deter-
minantes de seu ser, sendo assim, as capacidades sensoriais humanas sdo tidos
como poderes, tais como o poder de ouvir, o poder de cheirar, o poder de tatear, o
poder de ver, o que Kant chamou de capacidades de receptividade. Para Heidegger,
quando Schiller trata dessa Educacao Estética do homem, entdo ele trata de uma
educacao do homem para uma bem determinada condi¢do de si mesmo, de seu
ser- para uma condicdo, que é a formacao da existéncia histérica do homem, da sua
cultura. (HEIDEGGER, 2005, p.19).

Nao se trata, portanto, de educar o homem para ser “homem estético”, esta é
segundo Heidegger uma leitura equivocada das cartas de Schiller, como é a leitura
feita por Kierkgaard e pela maioria dos pensadores do séc. XIX, de suas propos-
tas de uma condicdo estética (HEIDEGGER, 2005, p.27). A condicdo estética é para
Schiller a condigdo da “real e ativa determinabilidade do homem” (Carta XX). Por-
tanto, a condicdo estética ndo é uma entre outras, e sim o que a determinabilidade
do homem deveria de modo geral, formar, enquanto o homem histdrico é.

A condicdo estética é a condicao essencial para fundar e formar a historia, as-
sim como é a condi¢cdo fundamental da possibilitagcdo do saber e do agir, ndo sendo
nem fuga nem abstracdo da realidade, mas possibilitacio da realidade, dira Heide-
gger a partir da leitura de Schiller. E ela a verdadeira origem do ser livre histérico,
e esta condicdo é determinada pela beleza. 0 homem é transformado, na condig¢ao
estética, que representa a beleza através da arte.

Heidegger considera essa visdo de homem de Schiller enquanto a de um ser
determinavel alinhada a sua prépria compreensdo de homem como Dasein, ja que
este é simplesmente um ser aberto ao ser, um projeto. Para Heidegger dizer deter-
minabilidade é dizer ser abertura para. A determinabilidade é assim o ser aberto
do homem espago temporal. (HEIDEGGER, 2005 p. 28).

Para Heidegger Schiller avanca com relacdo a questio da visdo de oposicao
entre os sentidos e razdo, ao mostrar que ambos sdo extremos opostos, mas que
ambos dependem um do outro, ou que um nao é sem o outro. Este é o olhar trans-
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cendental de Schiller, em diferenca ao olhar da metafisica classica. A metafisica
classica perguntaria: de onde vém sentidos e razao, como eles se formaram? Exa-
tamente o que fez a ciéncia Natural do séc.XIX, pesquisou a sensorialidade e razao
como partes componentes do homem. Ja na pergunta transcendental o importante,
complementa Heidegger, ndo é como a sensorialidade se forma e porque existe e
sim a pergunta é até que ponto é possivel o conhecer para o homem e como essas
partes estdo envolvidas (HEIDEGGER, 2005, p.50).

Schiller mostra a dependéncia do homem dos sentidos, porém é necessario
o que ele chama de “passo atras”, que é uma real apropriacdo dessa sensorialida-
de, ja que a sensorialidade deve ser elevada, mas ndo suprimida. Para Heidegger,
é neste retorno a sensorialidade que nasce a origem da liberdade em um sentido
transcendental em Schiller.

Heidegger aproxima-se de Schiller nessa considera¢do do ser do homem en-
quanto determinavel ou enquanto um poder ser e enquanto “dependente”
dos sentidos. Heidegger fala que na sensorialidade temos uma abertura para
todo o experencial. Para Heidegger, quando nds sentimos algo, simultanea-
mente sentimos a nés proprios em uma condicdo, o que foi sentido é sempre
um se sentir (HEIDEGGER, 2005, p.18).

0 foco do problema em Schiller estd no uso da razao ou dos sentidos, quan-
do, por exemplo, prevalecem so6 os sentidos, ai o homem é tido por ele como um sel-
vagem, que ndo tem lei, mas quando impera somente o impulso racional o homem
é considerado um barbaro:

“O homem, entretanto, pode, por duas maneiras, viver em oposicdo a si mes-
mo: como selvagem, quando seus sentimentos imperam sobre seus princi-
pios, ou como barbaro, quando seus principios destroem seus sentimentos”.
(SCHILLER, Carta IV, 1991 p.46).

Schiller ao propor a sintese harménica entre sentidos e razdo, que se da atra-
vés do desenvolvimento da condic¢io estética humana, indica que essa sintese é o que
possibilita ao ser humano desenvolver nada mais nada menos do que sua prépria
humanidade, e com essa sintese harmonica sentidos e razdo se “anulam mutuamen-
te”, ou se “neutralizam”. Na critica de Heidegger, Schiller ainda depende da defini¢ao
metafisica de homem como animal racional, como base para compreensao do hu-
mano, porém, ele avanca ao considerar que sentidos e razao ainda ndo descrevem a
esséncia humana, o que se d4 somente com a condi¢do estética, sendo assim, a con-
dicao estética tem uma enorme importancia para a formagao humana, diz Schiller:

“A disposicdo estética- como Estado intermediério, de plena liberdade ltdica-
restitui-nos, pois, as virtualidades humanas enquanto meras virtualidades,
pelo fato de anularem-se mutuamente as oposi¢cdes da necessidade natural e
de necessidade moral. Esta descricdo do estado de “indiferenga”, de neutrali-
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zacdo mutua e indeterminacdo importa uma negacao de efeitos ou inteng¢oes
imediatos de ordem moral ou religiosa, ou de qualquer outra espécie, no uso
da arte. Mas ao mesmo tempo atribui a arte altissima funcdo educativa, ainda
que indireta, visto ela restituir ao homem a liberdade de tornar-se aquilo que
lhe cabe tornar-se”. (SCHILLER, 1991,p.113).

Esta disposicdo estética é o sentido mesmo de formagcao humana para Schil-
ler, pois s6 ai 0 homem é verdadeiramente livre para poder agir e ser. O resultado
da arte é a beleza, desvinculada de valores ou inten¢des de ordem moral ou religio-
sa. A beleza, esta sim é como que uma segunda criadora do homem, a que Schiller
compara com a natureza, nossa criadora original, dizendo que ambas ndo nos de-
ram nada além de aptidao para a humanidade, uma faculdade, cujo uso, no entanto,
fica dependente da decisdo de nossa prépria vontade. (Idem, p.113).

Nas cartas Schiller expde o problema da formacdo humana em sua época,
uma formacdo que ja se mostrava parcial e fragmentdaria para formar o homem e o
cidadao, diz ele:

“(...) quando honra num cidaddo somente a memoéria e noutro apenas o enten-
dimento de tabelas, num terceiro a habilidade mecanica (...) quando exige uma
intensificacdo da habilidade isolada igual a restricdo que impde ao sujeito, ndo
pode admirar que as restantes disposi¢cdes do espirito sejam preteridas, que
os cuidados todos se voltem para uma Unica, respeitada e recompensada. Em-
bora saibamos que o génio poderoso nao faz de sua profissdo os limites da sua
atividade, é certo que o talento médio consome no encargo que lhe tenham
atribuido toda a parca soma de suas forgas.” (Idem, Carta VI,1991, p.53).

A parcialidade da formacdo se da pela valorizagcdo das habilidades que se
afirmam apenas na medida em que estas servem ao trabalho do cidadao e ndo a
seu ser como um todo. Schiller reclama da vida em sua época (séc.XVIII), compa-
rando-a ao esplendor da vida no mundo grego, substituido pelo que ele conside-
ra ser em sua época: “uma engenhosa engrenagem de uma vida mecéanica, uma
totalidade formada por infinitas particulas sem vida”, lamenta a separacao entre
“trabalho e gozo”, entre a “lei e os costumes”, “o meio da finalidade”, e o “esfor¢o da
recompensa”. Considera ainda o homem na sua época como estando acorrentado a
um todo, sendo uma particula desse todo, sendo o som desse mundo mecanico algo

como um incomodo, diz ele:

“Ouvindo eternamente o mesmo ruido moné6tono da roda que ele aciona, o

homem ndo desenvolve a harmonia de seu ser, e, em lugar de desdobrar em
sua natureza a humanidade, tornou-se mera cépia de sua ocupacio, de sua
ciéncia”. (Idem, carta VI, p.53).

A condicdo estética se liga diretamente a formacdo do individuo, por isso sua
necessidade premente, ja que sua falta implica exatamente a perda da conquista da
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prépria humanidade do homem, que passa a se tornar “mera cépia de sua ocupa-
¢do”. Esta formac¢do humana ou a falta dela tem a ver com a falta de valoriza¢do do
sensivel e esta ndo valorizacdo do ambito do sensivel, da sensorialidade, culminou
para Schiller com o advento das atrocidades advindas da Revolucao Francesa.

Heidegger também critica a ideia de Formacao, no sentido da Bildung, na
conferéncia “Wissenschaft und Besinnung” (1954), e contrapoe a Bildung a noc¢ao
de “Besinnung”, ou “pensamento do sentido” (conforme a traducao de Carneiro
Ledo, 2010, p.58). Considera que “pensar o sentido” é muito mais do que estar
somente no ambito da consciéncia, mas trata-se “da serenidade de pensar o que
¢ digno de ser pensado” (HEIDEGGER, 1954, 68). Heidegger critica na nogao de
Formacao principalmente a referéncia a um ideal a ser alcangado através de um
paradigma, que esta ancorado na ideia de um “poder irresistivel de uma razao
imutavel”, diz ele:

A palavra “bilden”, formar-se, significa, por um lado, propor e prescrever um
modelo. Por outro, desenvolver e transformar disposicdes previamente da-
das. A formagao apresenta ao homem um modelo para servir de parametro a
sua acdo e omissdo. Toda formacdo necessita de um paradigma previamente
estabelecido e de uma posi¢do orientada em todas as dire¢des. Ora, estabe-
lecer um ideal comum de formacdo e garantir-lhe o dominio pressupde uma
situagdo inquestionavel e estavel em todos os sentidos. Esta pressuposicao,
por sua vez, ha de se fundar por uma fé no poder irresistivel de uma razao
universal imutavel e seus principios (HEIDEGGER, 2010, p.58).

Contrastando com esse “poder irresistivel de uma razao universal”, trata-se
de recuperar o valor do sensivel e sua importancia na formacdao humana, o que é
em Schiller e também em Heidegger uma questdo importante e implica rever a
compreensao do proprio ser do homem, ja que a no¢ao de animal racionale posta
pela tradi¢do de pensamento Ocidental, ndo d4 conta de compreender o modo de
ser deste ente desde os seus fundamentos, ndo sendo portanto, uma concep¢ao
errada ou falsa,a no¢do do homem como animal racionale é segundo Heidegger
porém, derivada (HEIDEGGER, 1981, p.14) ja na critica de Schiller ser animal ra-
cional ainda ndo é ser homem (SCHILLER, Carta XXIV, 1991, p.130).

Para Heidegger, esse modo de considerar- por um lado os sentidos e por ou-
tro a razdo, culminou na modernidade com a chamada ratio, essa razao universal
de poder irresistivel é uma razao calculante, ja que a tudo considera somente a
partir da perspectiva do calculo e do dominio do sujeito pensante. E é a partir de
Descartes que se afirma esse modo de pensar. A “razdo”, como esse ambito privile-
giado para o conhecer, que se faz em detrimento dos sentidos, ja que estes somen-
te levam ao erro e ao engano (DESCARTES In HEIDEGGER,§14 e §21, 1995). Para
Heidegger, sem considera-lo de modo “ontologicamente adequado”, Descartes ndo
teve acesso e nem condi¢des de ver o carater fundado de toda percepgao sensivel e
intelectual enquanto uma possibilidade de ser-no-mundo. Na critica de Heidegger,
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Descartes apreendeu o ser do homem do mesmo modo que o ser da res extensa,
isto é, como substancias que estao dadas dentro do mundo, este visto como a tota-
lidade das coisas. (HEIDEGGER, 1995, p.43).

Heidegger enfatiza que para se compreender o ser do homem é preciso cap-
ta-lo no seu modo de ser mais comum e cotidiano, naquilo que sempre ja se deu,
e 0 que ressalta nesse modo de ser é que sempre hd uma compreensao de ser no
ato mesmo do existir do homem no mundo. O fendmeno da compreensao perten-
ce, portanto, desde sempre a este sendo/ente como uma abertura, ou seja, um ser
que é aberto e que sempre compreende a si mesmo e ao mundo de um ou outro
jeito. Os sentidos s6 podem ser estimulados ou mesmo sé se pode ter sensibilidade
para, diz o pensador, de maneira que o estimulante se mostre na afec¢io, porque
eles pertencem, do ponto de vista ontoldgico, a um ente que possui o modo de ser
disposto no mundo. (HEIDEGGER, 1995 p. 192). Desconsiderando a importancia
de se entender o homem como essa abertura, que estd disposta e compreende o
ser, a tradi¢cao de pensamento moderno Ocidental seguiu nesse caminho no qual a
nocdo de “razdo” é tida como superior e os sentidos sdo importantes s como cap-
tacdo das sensa¢des do mundo externo, porém, sdo eles causa do erro e do engano,
necessitando ser “abolidos”, como é na tradicdo Metafisica Ocidental.

Heidegger retoma a questdo do ser do homem a partir das discussées origi-
narias na Grécia, no periodo tardio da filosofia grega com Aristételes, para quem
0 homem nao é tido como o animal racionale, ja que para Heidegger esta é sim a
interpretacdo romana do que para o grego é visto como o zoon logon ekon, o ser
vivo dotado de logos. Logos é um termo bastante amplo, mas que tem originaria-
mente, na leitura heideggeriana, o sentido de reunido, de acolhimento de sentido,
produtor de linguagem, e linguagem sendo um trazer a tona algo.

Sendo a arte uma forma desse dizer de modo privilegiado, uma forma inau-
guradora, origindria por principio. Heidegger vé a arte desde uma perspectiva
ontolégica, ou desde um horizonte ontoldgico, como irrup¢do de sentido do ser
na obra e pela obra. Considera toda e qualquer arte como poesia, mas poesia no
sentido da palavra poiesis, termo grego que significa simplesmente um produzir,
um fazer, mas um fazer que ao mesmo tempo da sentido ao homem mesmo e a um
mundo, um mundo de significados.

0 Mundo que é por sua vez sempre compartilhado, levando-se em conta que
a premissa fundamental da arte é que ela seja fonte de sentido comum a um grupo,
um povo, uma sociedade, sendo o ser-com-os-outros seres humanos (Mitdasein) o
fundamento mesmo do sentido da arte em Heidegger, questdo que trabalharemos
mais adiante. A arte é responsavel, portanto, pela forma¢do humana nesse sentido
mais originario pois ela é que cria, institui o mundo, por isso é formativa, um dizer
inaugurador, a partir de onde tudo vem a ser.

Para Schiller a arte é o 16cus privilegiado da liberdade, em que o ser humano
cria a si préprio, e vem a ser numa determinacdo, e por isso podemos reafirmar, ela
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€ o0 ambito privilegiado de formagdo humana. Também para Heidegger a arte fun-
da-se na liberdade, liberdade de deixar ser, daquilo que vem ao ser. A liberdade é a
liberdade de surgir, de vir a ser, algo que ndo existia antes e que ndo existira depois,
mas que a partir de seu surgimento ocasiona transformacgdes, novos modos de ser.
Assim, para ambos pensadores, a arte estd fundamentalmente ligada a liberdade
e a formacdo, ou melhor, podemos mesmo dizer a humanizacdo do homem, assim
conclui Heidegger sobre a importancia da arte para Schiller:

“O homem é educado nao através de muitos outros e além disso através da
arte, e sim somente através da arte. A arte é a verdadeira educacdo para isso,
que o homem va a uma condi¢cdo na qual ele ndo precise mais de uma educa-
¢do, e sim torna-se livre para o precisar, para o vivenciar e o avaliar e o atuar/
fazer, - Uma educacao para isso, que ele vem a uma condicdo, condicdo que
historicamente forma a base do seu Dasein” (HEIDEGGER,2005,p. 46).

Para Heidegger, o verdadeiro nicleo que se mostra nas cartas de Schiller é
que o homem na sensorialidade deve ser transportado para a condi¢cdo estética e
entdo deve tornar-se livre. A condicdo estética para Schiller é o que torna o homem,
homem de fato. Ele diz ainda que o homem é homem de fato, é real, quando pode
ele atuar, produzir, e para tal é mister ser livre, mas ser livre ndo é ser isento de
regras, mas dar a si mesmo as regras, a lei.

A producgédo da obra, sua criagao, remete para Heidegger, ao sentido de dei-
xar-emergir (Das Hervorgehenlassen) num produto (Das Hervorgebrachter), esse
deixar emergir tem um sentido essencial de liberdade. O emergir da obra se da ao
modo do desencobrimento, o desencobrir é o acontecer da verdade na obra. Na
medida em que a obra vem a ser, na medida de seu desencobrimento, ela instala
um mundo e produz a terra, diz Heidegger, trazendo estes dois elementos que
respondem por este acontecimento, pela instalacdo do ser da obra. Esses termos
buscam dimensionar o conjunto de relacdes que se instauram com o estabeleci-
mento da obra de arte, que, por isso, pode ser em si mesma, pode repousar em
si mesma. As no¢des de mundo e terra visam tirar o foco da producdo da obra do
tradicional constructo “matéria e forma” para a idéia de “combate entre mundo e
terra” como o fator de constituicio de mundo inaugurado na obra (HEIDEGGER,
1989, p.43).

Para Heidegger, o saber necessario ao artista para a criagdo da arte envolve
o ver e o escutar, ou melhor, o saber ver e o saber escutar, como fatores essenciais
que constituem o processo de producdo da obra. Estes elementos fazem parte do
saber que institui a obra. A relacido que o artista estabelece com o seu fazer inclui a
escuta enquanto algo primordial no processo de surgimento da obra. Nesta escuta
ha uma relacdo de obediéncia muito mais do que de imposicdo na producido da
obra de arte, de modo a tornar possivel o vir-a-ser da obra, o trazé-la retirando-a
do ndo ser, do esquecimento.
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Entretanto, ndo podemos confundir a no¢do de uma experiéncia fundante
de uma escuta origindria, com a escuta compreendida simplesmente como fungao
do aparelho auditivo, ou como diz Heidegger com o “simples ouvir” e ao “ouvir
por ai” (Horenund Herumhoren), mas o auténtico escutar que é “auscultar, seguir e
ser obediente ao que se ouve (Horig-sein)” (HEIDEGGER, 1999, P.154). Heidegger
discute o fendmeno da escuta a partir de Heraclito que relaciona a escuta ao saber,
diz Heraclito: “Pensar sensatamente (sofroneiv) (é) virtude (arete) maxima e sabe-
doria (sofiv) é dizer (legeiv) (coisas) veridicas (aleBeia) e fazer (poiev) segundo (a)
natureza (fisiv), escutando (efaiontac)” (HERACLITO, 1996, p.83).

A sabedoria estad tanto no dizer (legeiv) coisas veridicas quanto no fazer
(poiev) e ambas necessitam da escuta enquanto iniciacdo ao saber. O saber advém
de uma obediéncia a escuta do logos, diz Heraclito: Se vocés ndo tiverem simples-
mente ouvido a mim, mas tiverem auscultado obedientes ao logos, e tiverem se tor-
nado obedientes, e forem obedientes, entdo é (iniciacdo no) o saber propriamente
dito. (HERACLITO in: HEIDEGGER, 1998, p.260).

0 sofov tem originariamente o mesmo sentido da techv, o de “reconhecer-se
em alguma coisa, saber a diretriz, a diretriz dada por uma coisa, e entdo saber o
que é direcionado para o homem” (1998, p.260). E segundo Heidegger, um saber
que é um estar devidamente preparado para agir e fazer, a partir de uma escuta
pertinente. (HEIDEGGER, 1998, p.261).

0 ver assim como o escutar sdo essenciais para o saber tanto da arte quan-
to da filosofia, pois estes estdo na base do saber que esta na origem da instituicio
de sentido do ser. A escuta do logos, eis o que o sabio ouve. Mas o que é ser sabio
para Heidegger? :

“Mas o que diz e significa ‘sabio’? Significard apenas o saber dos antigos sa-
bios? O que sabemos deste saber? Se este saber for um ter visto, cuja visao
ndo pertence aos olhos da carne, tampouco como ter escutado pertence ao
aparelho auditivo, entdo pode-se presumir que ter visto coincide com ter es-
cutado. Ver e escutar ndo dizem mera apreensdo e sim uma atitude. Mas qual?
Aquela atitude que se atém a morada dos mortais. Trata-se de uma morada
que se mantém no disponivel que a postura acolhedora cada vez pde a dispo-
sicdo. Assim, pois, o sofov diz o que se pode aviar do ja proporcionado. (HEI-
DEGGER, 2010, p.192).

Saber ver e saber ouvir sao fatores essenciais para a producdo da obra, e
demonstram uma sintonia, uma sintonia com o logos.

Heidegger enfatiza que a compreensdo de arte no Pensamento Estético de
tradigdo Metafisica considera o modo mais usual de se compreender a arte e com
ela se relacionar, através da nog¢io de “vivéncia”, neste modo, porém, a visio e a
escuta sdo tidos somente como parte da sensibilidade despertada pela obra. No
posfacio de “A origem da obra de arte” novamente Heidegger expressa esta consi-
deracdo sobre a arte vista desde a dtica metafisica como Estética e sua relacdo com
anocdo de vivéncia como o sentido de ser mais proprio da arte:
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“Desde o tempo em que despontou uma reflexdo expressa sobre a arte e o
artista tal reflexao se chamou estética. A estética toma a obra de arte como um
objeto e, mais precisamente, como o objeto da aisthesis, da apreensao sensivel
em sentido lato. Hoje esta apreensdo denomina-se vivéncia (Erleben). 0 modo
como a arte é vivenciada pelo homem é que deve fornecer a chave sobre a
esséncia da arte. Vivéncia é a fonte determinante, ndo apenas para o apreciar
da arte, mas também para a sua criagdo. Tudo é vivéncia. Todavia, talvez a
vivéncia constitua antes o elemento em que a arte morre. O morrer ocorre tao
lentamente que leva alguns séculos”.(HEIDEGGER, 1989, p.65).

Para o pensador, ficando ao nivel somente da vivéncia, o sentido mesmo da
arte se esgota no despertar das sensagdes no “contemplador”. A questao é que con-
sequéncias esta visdo traz para o artistico enquanto tal? Segundo o filésofo, este
pode ser o préprio fim da arte, o que ja havia sido dito por Hegel, nas suas licdes
sobre Estética, complementa Heidegger:

“(...) Pode certamente esperar-se que a arte se eleve e se aperfeicoe sempre
mais, mas a sua forma deixou de ser a necessidade suprema do Espirito. (...).
Em todas estas conexoes, a arte é e continua a ser, do ponto de vista da sua
mais extrema destinacdo, algo que, para nos, ja passou” (HEGEL, X, 1, p.16 in
HEIDEGGER, 1989, p.66).

Mas, se morreu a arte enquanto “necessidade suprema do Espirito”, ergueu-
-se a arte, como objeto da Estética, por isso Heidegger buscou recuperar o olhar
da arte pela ontologia, em que ela se da como acontecer histérico inaugurador de
sentido para um povo, um grupo, uma comunidade.

O intento maior da discussdo sobre a arte e ontologia em Heidegger advém
por ser esta ter se mostrado um ambito privilegiado, segundo o pensador,; que tor-
na possivel o “encontro com o ser” na obra e pela obra. Mas mantendo-se as devidas
consideragdes sobre o ser, aqui ndo mais entendido como um fundamento estatico,
algo como um substrato, mas como o velar e desvelar enquanto a dinamica propria
que faz a realidade ser, o ser como fundo velado que se desvela mas nunca se es-
gota no desvelar, o que alude a algo de misterioso, que permanece ndo descoberto
e que possibilita ser. Com a obra, portanto, se da numa instauracao de sentido que
é trazida, tirada, retirada e assim vem a ser, vem a ser na obra, somente na obra é.
0 ser é fundamento, e a instauracdo da arte traz em si aberturas ou possibilidade
de vir a ser, leituras e interpretacdes se tornam possiveis desde esse horizonte do
surgimento histdrico do ser obra da obra de arte.

A partir da obra é possivel conhecer uma realidade, uma realidade primor-
dial, que nao existiria se ndo fosse pela abertura por ela possibilitada. Podemos
chamar esse contato do homem com a obra de uma experiéncia reveladora, com
a obra produz-se a verdade. Porém a no¢ao de verdade revelada, posta em obra, e
que é ao mesmo tempo a origem e o fim da obra ndo se confunde com a concepcao
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de verdade na compreensio advinda do pensamento da metafisica tradicional, a
verdade considerada como adequacao de uma coisa ao objeto. Verdade aqui re-
monta ao sentido grego de alnBeia, que tem o sentido de des-ocultagdo, de des-ve-
lamento, e que, por estranho que possa soar a nossos ouvidos, segundo o pensador,
€ um modo de saber, verdade e saber sdo, segundo Heidegger:

“Denominando-se o estar intimamente no verdadeiro com a palavra ‘saber’,
que deve ser tomada em sentido amplo e rico, entdo a techne é uma espé-
cie de saber que ilumina, que da ‘claridade’. A tradugdo corrente de techne
pela palavra ‘arte’ é incorreta e equivocadora, sobretudo quando entendemos
‘arte’ como a palavra que acompanha e distingue ‘arte’ de ‘ciéncia”.(HEIDEG-
GER, 1999,p.215)

A arte é para Heidegger um saber que ilumina, que da claridade, faz ver, en-
tdo o ver é decisivo para o saber da arte, ¢ uma forma primadria para a instituicao de
sentido. E é dessa forma que a arte proporciona a existéncia humana um modo de
se compreender como ser-no-mundo. O fato de a obra ser uma totalidade, um todo
significativo, nos exige a tarefa de interpreta-la, naquilo que ela é, a partir dela.
Uma visdo de mundo nos é descoberta no encontro com a obra, encontro que exige
de nds a obediéncia, a escuta, a visdo, o deixar que a obra nos diga o que ela é, ao
invés de nos apressarmos a denomina-la e conceitua-la como na perspectiva do su-
jeito do conhecimento. Desse modo nos situamos na verdade que acontece na obra.

Segundo Biemel (1996, p.7), a reflexdo de Heidegger sobre a arte busca nos
remeter para uma dimensao, que, de acordo com o pensador: “precede a arte e
lhe garante o lhe é proprio”, a dimensao da aleBeiat — ocorréncia fundamental da
histéria como tal. Questdao fundamental que norteia nio s6 a reflexdo sobre a arte,
mas todo o pensamento do filésofo, na sua fase tardia. Para ele, nosso conhecimen-
to da verdade geralmente é por demais pequeno e obtuso, o que é evidenciado
na negligéncia com que nos abandonamos ao uso desta palavra tdo fundamental.
(HEIDEGGER, 1989 p.39).

Essas consideragdes que o pensador nos propoe, abrem a possibilidade do
pensar numa compreensdo ndo-metafisica de arte, que, longe de ter sido esgota-
da em seu sentido, necessita de ser ainda melhor compreendida e considerada.
Necessario se faz investigar as implicagdes deste pensamento para a formacgao e
educacao humana.

“Este saber que, enquanto querer, radica na verdade da obra, e s6 assim per-
manece um saber, ndo arranca a obra do seu estar-em-si, ndo a arrasta para
0 ambito da mera vivéncia e nio a rebaixa ao papel de um estimulante de vi-
véncias, mas fa-los antes entrar na pertenca a verdade que acontece na obra, e
funda assim o ser-com-e-para-os-outros (das Fiir-und Miteinandersein), como
exposicao (Ausstehen) historica do ser-af a partir da sua relagdo com a deso-
cultagdo. Em absoluto, o saber no modo da salvaguarda nada tem a ver com
aquele conhecimento do erudito que saboreia o aspecto formal da obra, as
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suas qualidades e encantos. Saber, enquanto ter-visto, é um ser-decidido; é
instancia no combate que a obra disp6s no rasgao (HEIDEGGER, 1989 p.55).

Para Heidegger, a legitimidade da arte esta ligada a sua capacidade de fun-
dar o ser-com-e-para-os-outros (das Fiir-und Miteinandersein), a mera vivéncia da
arte nao propicia essa possibilidade ao se situar somente na esfera do sujeito. A
necessidade da arte para Heidegger esta enquanto ela é um caminho e uma estadia
do homem onde a verdade do ente na totalidade, o incondicionado, o absoluto se
lhe abre. (TAUMINIAUX, 2000, p.226). Aqui torna-se claro a relacio entre a arte e
a formagdo humana, ja que a arte é propiciadora de um modo de ser do homem no
mundo ela é responsavel por um uma formacao do humano em seu ser, e para tal
€ necessario haver uma mudanca, uma transformacdo do homem, o que o faz viver
o extra-ordinario no ordinario, ou melhor, um choque que irrompe no abismo ha-
bitual e a partir dele tudo se reinventa. Esse sentido de formacdo, de modo amplo,
podemos dizer, ja que ndo se trata de um aprendizado a partir da arte, mas é a pro-
pria arte plasmadora de um modo comum de vida entre os homens.

Ressaltando essa intrinseca relagio com o outro, a salvaguarda da obra,
como um dos fatores essenciais para sua legitimacdo e que sustenta ao mesmo
tempo um novo modo de considerar a arte, ndo mais a visio moderna centrada no
sujeito. Esse descentramento do sujeito e centramento no ser-com, ressalta o que é
essencial para o surgimento da obra e para aquilo que a legitima.

0 fundamento da relacdo humana no mundo é o ser-com (o outro), mes-
mo que na maioria das vezes, esse ser-com seja ser-contra o outro, ou que sé se
considere o outro na perspectiva da utilidade ou mesmo como uma coisa ou um
objeto. A questao essencial que o pensador aborda e que €, para ele, o fator que da
legitimidade a arte, é o fato de a arte ter a capacidade de fundar o ser-com-e-para-
-os-outros (das Fiir-und Miteinandersein), ja que considera que a vivéncia da arte
ndo propicia essa possibilidade ao se situar somente na esfera do individuo, como
na visdo da Estética classica Ocidental.

Segundo Zadzik, a salvaguarda é o que une os homens em um pertencimento
comum a verdade que se liga a obra. A obra funda uma comunidade, uma solidarie-
dade entre os homens e sua relacdo com o desocultamento. (ZADZIK, 1963 p.127).

Na conferéncia realizada na Academia de ciéncias e de Artes de Atenas em
1967, Heidegger discutiu sobre a origem da arte e a destinagdo do pensamento.
Nesta conferéncia, o pensador lembra Atenas como a deusa conselheira dos tech-
nites, aqueles que “produzem utensilios, vasos e jéias”. O importante a considerar é
que os ‘technites’sao guiados por um saber, uma compreensdo. Esse saber que guia
a produgdo visa algo que ainda nao esta presente, de modo tal a tornar possivel o
dar forma a obra. Esse saber indica ainda: “ter sob o olhar, desde o inicio, aquilo
que esta em jogo na producdo de uma imagem ou de uma obra”, que tanto pode ser
de filosofia ou de ciéncia, de poesia ou discursos publicos. Heidegger diz que este
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saber antecipa “aquilo que ¢é ainda invisivel, aquilo que primeiramente é para ser
trazido a visibilidade e perceptibilidade da obra. Tal antecipagao necessita de ‘uma
especial visao e lucidez” (HEIDEGGER, 1983 p.366).

Concluindo, podemos dizer com Heidegger que processo de criacdo da obra
é¢ um momento fundamental de dar-se do ser, um momento fundado na liberdade
que se funda na escuta e também na visdo, no apelo do ser, daquilo que é impres-
cindivel para o surgimento da obra. Neste sentido, ndo é o artista que exerce o
ato de escolha livre do que deve ser, mas a obra é quem “diz” o que deve ser. Este
modo de compreender a arte, retirando o sujeito da posicdo de senhor absoluto,
mostra outra relacdo entre criacdo e saber na obra de arte, de modo a ver a arte
nao através da nocdo de sujeito, conforme a proposta de compreensio do homem
no pensamento da metafisica ocidental, mas através da proposta de Heidegger, do
homem como ser-no-mundo.

Na atualidade, o exercicio da arte e da aprecia¢io estética sdo cada vez mais
presentes na vida dos povos. H4 uma “estetizacdo” da propria existéncia, porém,
muitas vezes a compreensao da arte fica restrita ao nivel da vivéncia, o que limita
a sua experiéncia, agora vista somente como producdo e criacdo arbitraria de um
sujeito que precisa expressar a si mesmo, como geralmente se considera. Porém,
o acontecer da arte na visdo ontoldgica de Heidegger, ou seja, vista desde sua es-
séncia deve nos proporcionar mais do que a vivéncia, mas um choque mesmo em
que nos suspendemos a maneira de ver a n6s mesmos e ao mundo, para entrar na
verdade da obra, e é af entdo que tudo se transforma, diz o pensador o que a arte
deve causar: “nos arrancar do habitual (...) alterar nossas rela¢des habituais com o
mundo e a terra e, a partir de entdo, suspender o comum fazer e valorar, conhecer e
observar, para permanecer na verdade que acontece na obra”. (HEIDEGGER, 1989,
p-43) e assim “deixar que uma obra seja uma obra”, isto é o que o pensador deno-
mina da salvaguarda (Bewahrung) da obra.

0 modo como a Estética considera a arte corresponde ao tipo de sociedade
que temos, uma “sociedade Industrial”, dominada pela cibernética e pela tecnolo-
gia cientifica, onde ‘o homem se remente somente apenas a si mesmo’(HEIDEGGER,
1983 p.376). Ja na ontologia heideggeriana a arte deve exercer um papel essencial
na formacdo, na determinagdo e na transformacao do vir-a-ser do humano em seu
ser-com os outros seres humanos. Tudo bem que exista a perspectiva estética no
modo de se relacionar com a arte mas o problema é que este modo nao deve esgo-
tar as possiblidades de leitura do artistico enquanto tal.

A producgao da arte exige um olhar e uma escuta atentas, muito mais do que o
conhecimento de um conjunto de técnicas e procedimentos, por ser fruto de um sa-
ber, um saber que advém do saborear o real- do compreender aquilo que funda, que
origina um “novo” modo de ser do Dasein, ja que possibilita a inauguracdo de um
mundo que ndo era antes e ndo mais voltard a ser. A arte inaugura um “novo” modo
de o homem relacionar-se com o Ser, sendo assim, € a arte a fonte “pedagdgica” de
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sentido,ela deve inspirar o homem e fazé-lo produzir, criar sua propria existén-
cia histdrica, enquanto Unica e irrepetivel, existéncia que precisa e deve ser criada
e re-criada constantemente e ndo enclausurada e fixada em habitos, paradigmas,
costumes, conceitos e modos de ser, ja que o ser do ser humano é exatamente uma
abertura, um ser determinavel, e que nunca esgota-se ou completa-se mas é antes
no devir ou vir a ser enquanto dindmica que faz e cumpre seu proprio destino, seu
préprio existir. A arte é importante como modo de formacao, de pertencimento, de
fundamento de modo ser do homem histérico no mundo. Eis alguns apontamentos
da significativa contribui¢cdo do pensar sobre a arte e a formacdo humana presente
tanto no pensamento de Heidegger quanto de Schiller, que, muito embora tenham
diferencas, mas tem também afinidades.
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Hermenéutica em Paul Ricoeur:
sobre temporalidade

Eliezer Belo*

Resumo

Paul Ricoeur distinguiu suas reflexdes de sua vivéncia pessoal. A proposta
ricoeuriana saltou dos limites da teologia para buscar respostas na filosofia,
permitindo-lhe ferramentas de interpretacdo, em geral a partir da herme-
néutica biblica. Essa hermenéutica permeou pela analise que Ricoeur fez do
pensamento filoséfico. Ricoeur estabelece consistente didlogo com uma série
de fildsofos, tanto de sua época como de tempos anteriores. Declaragoes e
explicacbes sobre “o que ndo é mais”, parece esclarecer o conceito que ele
tem de potencialidade, que parte de uma instancia da histéria e caminha em
direcdo a outra, também histérica, no contexto das comunidades que acessam
o discurso e investem na interpretagdo. Podendo haver uma atribuig¢io da his-
toria de uma comunidade no processo interpretativo, o circulo hermenéuti-
co dessa comunidade surge nessa retomada da historia, tendo um referente
como movente nessa retomada. Com isso, desenvolve a ideia de que ha um
“referente” ultimo nessa dinamica. Diante disso, tempo e temporalidade, pe-
las media¢oes da histéria e da acdo, parecem estabelecer as bases principais
da proposicdo hermenéutica em Ricoeur e do movimento na interpretacio.

Palavras-chave: Hermenéutica. Historia. A¢do. Tempo. Temporalidade
Introducao

hermenéutica consiste no processo de interpretacdo no qual internamente
move-se numa constelacdo de elementos. Schleiermacher, Gadamer e Hei-
degger influenciaram fortemente o campo da hermenéutica e Paul Ricoeur
dialoga com eles, mas Freud também teve importancia (RICOEUR, 1995B, p. 19).
Ricoeur acaba por “desencadear” um conjunto de elementos que envolvem a inter-
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pretacdo a ponto de ndo ser mais viavel considerar o estudo da hermenéutica sem
ingerir os produtos de sua autoria.

Foi dialogando com pensadores como Edmund Husserl, Merleau-Ponty, Ga-
briel Marcel, Heidegger, Jean Nabert e Karl Jaspers que encontrou pretextos para
constituicdo de uma génese metodoldgica da fenomenologia e hermenéutica que
0 acompanhara até suas reflexdes ultimas (RICOEUR, 1995B, p. 40-44). Mas o vo-
lume e intensidade com que Ricoeur se envolve na filosofia da vontade acabam
por envolvé-lo num caminho em dire¢do a hermenéutica. Esse salto da filosofia
da vontade em direcdo a hermenéutica esta no avanco em direcdo ao discurso da
acdo e da vontade, influenciados por aquilo que poderia dizer mais sobre a von-
tade ma. As vias da linguistica colaboraram para formular ideias sobre maneiras
de interpretacdo dos mitos. A partir do mito é que Ricoeur entra na residéncia da
hermenéutica, para seguir adiante com uma visdo particular sobre hermenéutica,
considerando o tempo, a histdria, a cultura, o sujeito, as narracdes como elementos
de um arco hermenéutico que move todo processo de interpretacao.

Depois de envolvido com as dimensdes hermenéuticas, Ricoeur empreende
ainda na reflexdo sobre a temporalidade pelas vias de Agostinho, Aristoteles, da
histéria e da agdo. Tanto o problema a respeito da triparticdo em relagao ao pre-
sente, como das questdes relacionadas a mimese e muthos, corresponderao ao dis-
curso dessa experiéncia do tempo, onde o homem e a sua acdo sdo fundamentais
para se entender que o tempo estd no homem e que as mais variadas formas de se
compreender a historia e as narracdes nao estdo distantes de entender o préprio
homem e sua acdo na histdria e na compreensao da proépria historia.

E importante compreender que as partes do circulo abrangem a compreen-
sdo e a atualizac¢do, no sentido de a histdria, se da na passagem do tempo, condi¢ao
no qual a narragio correspondera ao transitar do tempo pela narragio e a narracdo
como ambiente em que o tempo tem correspondéncia dindmica.

Como a proposicao aqui é de descricdo, os questionamentos a respeito do
possivel funcionamento metodolégico do circulo hermenéutico tomardo por base
as relacdes entre as instancias existenciais de cada campo abrangido pelo circulo,
bem como a transicdo de um em direcdo ao outro, no processo de interpretacao.
Se tempo e narragao contribuem para delimitar um destes espagos descritivos dos
circulos hermenéuticos em Ricoeur.

Ricoeur é um filésofo que faz uma leitura ampla da histéria da filosofia. Ele
dialoga com filésofos, tanto da filosofia classica grega, filosofia moderna e fil6sofos
contemporaneos a ele, para deles extrair fundamentos e fragmentos de reflexdes
que dardo a sua hermenéutica as circunstancias préprias da base desse conhe-
cimento; bem como mais adiante, amplitudes correspondentes ao confronto das
ideias e investidas préprias de Ricoeur.

Compete relembrar que o pensamento de Paul Ricoeur se caracteriza pela
maneira com que se desenvolve. Ndo deve ser considerado como mudanca de
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rumo e de perspectiva, orientados pelas variancias dos objetos encontrados nessas
buscas, relacionados ao conjunto de temas como agao, vontade, culpa, erro, mito,
simbolo, metafora e narracdo. Assim que Ricoeur chega ao discurso sobre o mito,
como narracdo de eventos simbdlicos e vistos por ele também como alegorias,
depara-se com mitos que tratam sobre a existéncia e origem do mal. Para ele os
mitos ndo podem ser considerados como histdria falsa ou como mera explicacdo,
mas repousar sobre as questdes que aderem ao mal, sua existéncia e ancorar nas
ideias de que esse mal acarretara na nogao de culpabilidade e falibilidade humana
(PELLAUER, 2009, p. 54).

Como o mito se entrega as condi¢des simbolicas para existir, é o simbolo que
chama a atengdo de Ricoeur para ir em direc¢do ao significado do mito. Os simbolos
sdo participantes do jogo que envolve as significacdes dos eventos a que 0s mitos
se referem, mas a sua contribuicdo na significacdo é o mistério que ele preten-
de levar em considerag¢do. Nés primeiro lemos simbolos no mundo, depois dentro
de nds e por fim através de nossa imaginacdo poética. Diante disso, os simbolos
estdo intimamente ligados a prépria vida e dela dependem (PELLAUER, 2009, p.
55). Sendo assim, os simbolos permeiam pelos caminhos mais fundamentais da
existéncia, a da prépria ordem da existéncia. E a fixagio sobre esses simbolos que
contribuem para complementar uma metodologia relacionada ao estatuto episte-
moloégico, num avanco sobre a possibilidade de chegar a forma concreta da ma
vontade. Ricoeur vai encontrar nas narragoes sobre a existéncia do mal, em narra-
tivas miticas, um consistente volume de simbolos que o abasteceram de detalhes
importantes a respeito da macula, pecado e culpa, onde se extraira o que as socie-
dades antigas tinham a respeito do mal (RICOEUR, 19954, p. 70).

0 mal que Ricoeur encontrou é abordado no contexto religioso e a religido
parece ser a mais interessada sobre a existéncia do mal. Ricoeur vé o homem con-
fessando sua culpa e que essa confissao se da por palavras espontaneas, palavras
relacionadas ao sujeito da culpa (CADORIN, 2001, p. 70), ou seja, as palavras sao
revestidas de uma simbolica e de representagdes, mas que no contexto religioso
esses simbolos movimentam as representacdes. E na decifragio desse simbolo que
Ricoeur vai esbocar a definicdo hermenéutica (RICOEUR, 1995A, p. 71).

Nos simbolos ha uma busca que a semantica a ele atribuida ultrapassa o sen-
tido da prépria semantica. E no sentido de que o simbolo ao entrar no contexto
religioso os elementos do mundo se tornam transparentes. O simbolo esta vincu-
lado ao cosmos, porque a medida que ha ordem também ha significado. E onde o
sagrado esta presente na perspectiva da religido (RICOEUR, 2000, p. 72-73), onde
o ser humano experiéncia o mal e se envolve com os enigmas nascentes dos sim-
bolos. O mal é uma experiéncia humana contada por ele mesmo, mas revestida de
uma experiéncia de linguagem que nao é abarcada pela semantica do real, mas que
sua compreensao se faz mais precisa diante da nocdo de sua culpa em presenca da
acdo ma. (CADORIN, 2001, p. 90-91).
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“[...] o mito relata acontecimento fundadores [...] s6 existe quando o aconte-
cimento fundador ndo tem lugar na histéria, situa-se num tempo antes de
toda histéria [...]” (RICOEUR, 2006, p. 248), e é neste sentido que convida o
homem ao seu desvendamento, para ele manter-se como “[...] uma narrativa
arespeito de tudo o que nos pode atormentar, espantar ou nos surpreender.”
(RICOEUR, 2006, p. 249).

Quando em La symbolique du mal, Ricoeur reconhece ter apresentado sua
primeira definicao de hermenéutica, ele também acaba por demonstrar que o sim-
bolismo do mal o despertou para a interpretacdo de maneira peculiar aos sistemas
do mito. No nivel existencial, o sujeito vai em direcdo ao simbolo e o simbolo o
revela quem ele é para ele mesmo, ao se revelar culpado ele retorna ao enigma do
mito com a consciéncia da culpa num processo de reinterpretaciao, que envolve
toda circunstancia de vida do sujeito: a moralidade, a cultura e a histéria. E quando
o0 sujeito se vé diante da “confissdo” aos mitos que o apelo a linguagem aparece.
Os simbolismos quando se encontram no espago do mundo “pdem em ac¢do todo
um trabalho da linguagem [...] s6 atua quando sua estrutura é interpretada. Neste
sentido, exige-se uma hermenéutica minima para o funcionamento de qualquer
simbolismo” (RICOEUR, 2000, p. 74).

Depois de amadurecer sua compreensdo sobre o simbolo, Ricoeur vé que ha
duas dimensdes que dao suporte a estrutura do simbolo. Uma dimensao semantica
e outra ndo semantica. E na comparagdo com a metafora que ele vai buscar essas
condi¢des semanticistas do simbolo. Sendo assim, seria apropriado desenvolver a
compreensdo que Ricoeur tem de metafora. Mas antes dessa exposi¢do, como ele
mesmo fez na Teoria da Interpretacdo, é apropriado anteceder essa descri¢ao pelo
apanhado que ele fez para conduzir a sua reflexdo pelo caminho primeiramente
orientado pela mensagem como discurso e o caminho da fala a escrita.

Ricoeur parece ter concebido a partir de Hegel sobre as questdes que envol-
vem o figurativo (Vorstellung) e o conceitual (Begriff). Ele reconhece que essa pro-
blematica é abrangente e maior que as questdes que envolvem o simbolismo reli-
gioso e o do pensamento por figuras. E na Fenomenologia do espirito, onde Ricoeur
compreende que desde o inicio Hegel deixa clarificar sua exposicdo. No que trata,
além de concentrar o figurativo e o conceitual, também aparece o histdrico num
paralelo com o conceitual. Aqui o histérico é considerado em fung¢ao da pergunta
se ele estando ausente ainda é possivel a existéncia de uma hermenéutica. Diante
disso, a presenca do crente aparece como o que faz acontecer a histéria. Por meio
da crenca no homem efetivo, como o espirito estd af, é que se constroéi a fé do mun-
do. Sendo assim, a consciéncia que cré pode tocar e ouvir a divindade, ou seja, na
revelacdo religiosa é necessaria e fundamental a figura do crente. Com isso, o pen-
samento age no processo de interpretacdo e também no testemunho do absoluto.
Isso se da na compreensao que Ricoeur vé em Hegel que do pensamento figurativo
ao conceitual, no plano teolégico, se assemelha ao da suspeita e da desconfianca.
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E o que parece acender esse entendimento é o que o pensamento luterano sobre a
reconciliagdo, contida na rentncia a si do Cristo e a satisfacdo de Deus em relacao
ao mal. Neste caso a redencao, pelo meio simbélico, é um equivalente e é autentico
do si mesmo. E de posse do discurso figurativo que a religido se apodera para, por
meio das narrativas simbdlicas. Neste ponto a experiéncia religiosa pode ser con-
siderada Acontecimento de Palavra ou momento querigmdtico. O interessante para
esse momento é que é na comunidade confessante e interpretante que se da essa
experiéncia e que sua experiéncia é repassada pelo testemunho e pelo discurso. E
no discurso que se inicia a compreensao da mensagem e que a compreensao que se
tira de Hegel ndo seria possivel sem que a comunidade transferisse sua experiéncia
do discurso para a escrita. Nao se pode ignorar que ao ler Hegel, surge palavras
direcionadas para a comunidade, para o discurso e para as narragdes, temas que
parecem realizar uma prévia a respeito da consolidacdo do discurso se tornando
acessivel, por meio da literatura, e a comunidade acessando a experiéncia e rein-
terpretando-a por meio da superacdo da histéria e com suporte da esperanca e da
fé. Hegel alimenta essa possibilidade de reflexdo, isso parece nao estar latente, mas
reluz diante da passagem de Ricoeur por ele (RICOEUR, 1996).

Linguagem passa a ser para Ricoeur a particularizacao estrutural de um sis-
tema linguistico, ao passo que o discurso é a propria fala; e é na fala que se d4 a ar-
ticulacdo entre evento e significagdo. Com a conceituacdo carregada pelos termos
“estrutura” e “sistema”, ele vai buscar as descri¢des do suico Ferdinand Saussure,
num “curso de linguistica geral”. Deste estudo Ricoeur retira duas defini¢des: lin-
gua (langue) e fala (parole). Lingua (langue) é definida como o c6digo ou o con-
junto deles e a fala (parole) como mensagem particular produzida sobre a base
falante. Mas essa mensagem é individual e repleta de c6digos coletivos. Mensagem
e codigo se distanciam na abordagem temporal; estdo no tempo, mas de forma
diferenciada: a mensagem como sucessao de eventos e o c6digo estando no tempo,
na forma de um conjunto de elementos. As definicdes de mensagem nao se con-
fundem com a definicdo de tempo, mas sendo ela algo que depende do tempo para
vir a existéncia, ndo existindo fora dele; ao passo que o c6digo, estando no tempo,
pode retirar-se ou retornar a ele, pois ndo depende dele para existir enquanto sig-
nificado (RICOEUR, 2000, p. 14-24).

A linguistica avangou a ponto de deixar o legado de que, a medida que esse
sistema se aplique ao texto, tende a contribuir para o processo de interpretacgdo.
Para Ricoeur, o texto é materializacdo de algo que ja esteve em estado virtual e
que tem sua origem no discurso. Sendo assim, o texto é materializa¢do da fala e a
fala pré-existe ao texto. A nogdo de texto para Ricoeur esta vinculada a fala e com
isso aos seus parametros existenciais, principalmente a significacdo. Se o discur-
so dirige-se a um evento e o evento esta para uma significacao, é na dialética en-
tre evento e significacdo que o texto encontra sua importancia hermenéutica (RI-
COEUR, 2000, p. 24, 37). O discurso é materializado a partir do texto. E algo a ser
trabalhado, como o que faz um artesao que pega a matéria prima a ser modelada e
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transformada em arte. Texto, neste sentido, é uma inscricdo e um trabalho sobre o
discurso; é escrita e obra literaria. “Gracas a escrita, as obras de linguagem tornam-
-se tdo autossuficientes como as esculturas.” (RICOEUR, 2000, p. 45).

A metafora emerge no discurso de Ricoeur por questodes ligadas ao aspecto
cognitivo do discurso. Como ela é vista por ele revestida de excesso de sentidos,
seria a partir dela o caminho que somaria em contribuicdo na compreensdo das
relagdes semanticas existentes no discurso e consequentemente nos simbolos.

Em relacdo a retorica classica e grega, Ricoeur a avalia como possuidora de
dois sentidos, literal e figurativo. O duplo sentido esta vinculado a arte, naquilo que
resultou do trabalho do artifice ao unir a experiéncia e o sentido no discurso que se
tornou texto. A metafora é provocadora do desvio do uso literal das palavras para o
figurativo, um desvio com a finalidade de tornar claro algo que o sentido literal se
limitou na configuracdo do sentido como um todo.

Ricoeur vai encontrar novas perspectivas a respeito da metafora que os re-
toricos e poetas classicos ndo alcangaram. Os estudos modernos consideraram que
na metafora acontece uma tensao entre dois termos a partir da predicacdo. Na me-
tafora um termo, sendo alterado ou ndo, ndo podera evocar sentido se ndo conju-
gar-se predicativamente a um termo anterior ou posterior a ele, é uma operagio
predicativa completa, ao nivel de sentencas; ocasido em que a metafora, do ponto
de vista dessa tensdo, ¢é resultado da metaforizacio de um enunciado (RICOEUR,
2000, p. 62). A partir dai, aideia de tensdo passa a ser “[...] algo que ocorre [...] entre
duas interpretacdes opostas da enunciagao [..]” (RICOEUR, 2000, p. 62). A metafo-
ra nao pode existir sem a interpretacdo e a medida que se entrega a interpretacao
causa a transformacdo do sentido literal. Diferente a concepgao classica de que a
metafora ndo é capaz de criar. Nessa vertente a transformagio é uma criacdo que se
da no confronto entre duas palavras, por meio da predicacdo, causando uma inova-
cdo semantica. Na inovacdo semantica, o sentido se estende e a metafora se torna
“metafora viva” e o inico meio de mata-la é a sua mera repeticdo, “num dicionario,
ndo ha metéforas vivas” (RICOEUR, 2000, p. 64).

A abordagem ao simbolo, dando-lhe dimensdes semanticas, o que acontece-
ra com ele pode ser compreendido pela mesma forma de andlise a maneira da teo-
ria da metafora. Que o simbolo consistira de dois momentos, um linguistico seman-
tico e outro linguistico ndo semantico. Sendo que no dominio linguistico semantico
o simbolo pode constituir uma semantica que o orientaria em termo de sentido e
significacdo. Porém, no sentido linguistico ndo semantico, o simbolo entrega-se aos
niveis do cosmos e da experiéncia do poder, experiéncia que se da essencialmente
no contexto religioso. A maneira da teoria da metéfora, o estudo dos simbolos teria
sua maior consisténcia pelo fator externo ao simbolo; ou seja, as variadas manei-
ras com que se podem observa-los: segundo a literatura, o estudo dos sonhos e o
estudo dos simbolos no mito religioso. Dessa forma, a teoria do simbolo recebera
auxilio da teoria da metafora para se completar e ambas dardo sentido aos discur-
Sos nos quais estdo.
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Seria um engano considerar que a hermenéutica era a intengao primeira de
Ricoeur, quando iniciou seus primeiros trabalhos sobre a vontade. Mesmo que a
ideia de hermenéutica possa parecer presente, mas de forma oculta, no primei-
ro momento no qual as dimensdes ontolégicas demonstravam o ser como quem
ansiava sua existéncia numa interpretacao da vontade, precedidos pela ideia in-
trinseca de finitude e da culpa: “[...] o que é ser? Esta questdo, que nos primeiros
sons gregos, refere-se a todas as questoes subsequentes, incluindo a existéncia e
finalidade; incluindo, portanto, aquelas da finitude e da culpa [...]” (RICOEUR apud
HENRIQUES, 20?-) [tradu¢do minha].

A hermenéutica surge da necessidade de ampliar a filosofia que era inicial-
mente objetivo, mas que na sua especificidade alguns elementos pareceram sem
solugdes imediatas, abrindo novos horizontes e permitindo novas reflexdes. Isso
parece ter agradado a Ricoeur, porque a linguistica acaba por ser a dimensao onde
se assentam as bases hermenéuticas. Mas também ndo se pode desprezar que o
trabalho hermenéutico também é um trabalho que se apodera da fenomenologia,
que acontece no processo interpretativo. Porque se as inteng¢des da interpretagdo
recaem sobre a necessidade de encontrar uma verdade ou resposta, ha um traba-
lho de garimpo, ocasido em que algum elemento é posto em suspenso para dar
espaco ao mais significativo. Mas ndo deixa de ser um trabalho dialético, na medida
em que o tempo incide sobre determinados valores das respostas ou das verdades,
uma semantica criadora engendra o processo em ressignificacoes.

O conhecimento sobre a hermenéutica de Ricoeur nao se limita a proposicdo
desse trabalho, que propde apenas entender a saida dele do conhecimento da von-
tade humana as ideias de interpretacao.

Em Paul Ricoeur os circulos hermenéuticos vao surgindo na forma de desvio
por caminhos orientadores em dire¢io as proposicoes da construcao filoséfica que
envolve a vontade, a condicdo humana, os aspectos originarios do mal e as rela-
¢cOes que a linguistica encontrara ao deparar-se com os significados enigmaticos
dos simbolos nas narragdes a que os mitos se referem. Se é possivel compreender
os circulos hermenéuticos em Paul Ricoeur, essa compreensdo devera partir de
um acompanhamento das reflexdes que ele se apodera para levar toda a discussao
hermenéutica adiante. Para isso, as ideias sobre tempo e experiéncia humana do
tempo sdo fundamentais.

1. Tempo e narrativa: busca da harmonia entre
narracao e poesia na constituicado da temporalidade

Para desenvolver uma analise sobre a constituicdo da t