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LABORATORIO DE ESTUDO E PESQUISA:
UM OLHAR INTERDISCIPLINAR SOBRE A
SUBJETIVIDADE HUMANA - UECE

Laboratorio de Estudo e Pesquisa em um Olhar

Interdisciplinar sobre a Subjetividade Humana,
-LABSUBHUMANA, 6rgao vinculado ao Curso de Filosofia-
na modalidade Mestrado Académico em Filosofia do
Centro de Humanidades - UECE - criado pela Resolucao n°
2617/CEPE, de 27 de abril de 2009- tem como principal
objetivo realizar-se como espaco de estudo e fomento
a pesquisa e a extensdo na area de Filosofia e Ciéncias
afins, direcionando suas tematicas e abordagens para o
conhecimento do ser humano na suas relacdes consigo,
com o outro, com a natureza e o transcendente e de modo
especifico para a efetivacdo das relacbes humanas no
contexto local, regional, nacional e internacional.

O termo subjetividade é o denominador comum para
a época da Histéria da Filosofia que se denominou chamar
da Filosofia moderna. A proposta de uma investigacao em
torno da construcdo de uma nova subjetividade humana
¢ oriunda dos impasses e perspectivas do conceito de
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APRESENTAGAO

subjetividade refletido ao longo da tradicdo filoséfica de
Descartes a Kant. E essa a tinica maneira de compreender
o ser humano? Para apresentar um projeto alternativo a
essa subjetividade lancamos mado de um procedimento
epistemoldgico inspirado na ciéncia considerado a mais
apta a fornecer uma explicacao global do homem a partir
de pensadores atuais que se destacam neste campo
metafisico, antropoldgico e ético.

O tema é amplo. Trés disciplinas complementares
que convergem para o mesmo objetivo: refletir sobre o
ser humano no seu agir ético — quer na sua subjetividade
(metafisica), quer na intersubjetividade (ética). Cabe entao
a antropologia ser o ponto de insercao desses saberes, na
medida em que ela ird coroar a sua explicagdo do homem
com essas duas prerrogativas da razdo tedrica (metafisica)
e da razdo prdtica (ética).O intuito da antropologia — a
partir do século XVII é recuperar certa “ideia unitaria”
do homem que foi posta em crise com o desenvolvimento
das chamadas ciéncias do homem e com as profundas
modificacoes sofridas desde entdo pelas sociedades
ocidentais, como bem explica Lima Vaz.

Desde os albores da modernidade o mundo teve que
se confrontar com a virada radical do antropocentrismo.
Ora, a grande ousadia dessa virada — o sinal da maioridade
humana segundo Kant — foi usar a razdo. Mas o uso da
“raza@o” equivaleria a colocar no centro de tudo “o subjetivo
que conhece”. Esta primazia da razao, prolongada no seu
aspecto técnico-instrumental, conferia ao sujeito humano
a possibilidade de “autoproduzir-se”, sem Deus, sem 0s
outros e sem a natureza. Afirmacdo absoluta do sujeito
que termina paradoxalmente nessa curvatura radical do
homem sobre si mesmo. Este antropocentrismo radical
se constitui progressivamente em oposicdo a visdo

8



APRESENTAGAO

humanista. O homem, Deus, a natureza se apresentam
como grandezas inversamente proporcionais: um s6 podia
crescer a custa dos outros. E a cultura moderna optou por
sacrificar o rival que via em Deus, no outro e na natureza.
Como consequéncias vém uma subjetividade centrada em
si, colocando o homem no seu desamparo existencial e
relacional. E essa a tinica maneira de compreender o ser
humano? Com essa mesma preocupacao surgiram olhares
de natureza interdisciplinar em busca do conhecimento
verdadeiro do homem.

Este contetido desafia tantos pensadores que na
ansia de recuperar esta “ideia unitaria” do homem tentam
solucionar tais questodes, apresentando novas alternativas
nesta constru¢do de uma nova subjetividade.

Dai o nosso interesse em entrarmos nesta aventura
e juntamente através de um didlogo com varios fildsofos
e cientistas, que consideramos enriquecimento para a
academia, mergulharmos neste oceano misterioso — que é
a pessoa humana.

A filosofia contemporanea mostra-nos diversas
tentativas de recuperar esta ideia unitdria do homem,
e cada uma delas é orientada por um procedimento
epistemoldgico fundamental inspirado na ciéncia
considerada a mais apta a fornecer uma explicacdo global
do homem, que é a antropologia filoséfica.

Considerando a importancia e a necessidade de
mergulharmos no mistério da subjetividade humana, trés
razdes nos levam a escolher esta tematica. A primeira razdo
¢ sistematizar a vasta literatura filoséfica que cada dia
mais se consolida nos estudos da subjetividade humana. A
segunda razao é particularizar dentre uma diversidade de
posicoes a esse respeito os estudos dos seguintes filésofos:
Kant, Hegel, Lima Vaz e Edith Stein. E finalmente a terceira

9



APRESENTAGAO

razao é compreender o ser humano na sua individualidade
e no seu agir ético no pensamento moderno e pés-moderno
ameacado na sua ideia unitaria de ser pessoa.

A discussdo da temadtica Subjetividade Humana nos
remete, necessariamente, a repensar e (re) interpretar
as relacbes humanas a partir das multiplas dimensdes
culturais do viver em sociedade e das suas diferentes
formas de manifestacdo e conflitualidade. Diante desses
fatos e argumentos, torna-se de fundamental importancia a
criacdo de um espaco na UECE que oportunize a realizacdo
de estudos e pesquisas direcionados a problemadtica
da Subjetividade Humana, na sua realizacdo a fim de
construirmos uma sociedade fundamentada no direito e na
justica. Nesse sentido buscamos contribuir de modo efetivo
e plural para o debate politico-social e académico, voltado
para a investigacao e elucidacao dos conflitos gestados por
essa problematica.

Marly Carvalho Soares
(Coordenadora)
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CariTuLo 1

ESTRUTURA E SIGNIFICADO DO
ESPIRITO SUBJETIVO EM HEGEL

Marly Carvalho Soares!

INTRODUCAO

Trabalhar Hegel no novo século, o século XXI, é
percorrer o caminho da constituicdo do homem na
sua natureza como na sua liberdade que Hegel chamara
de Espirito Subjetivo, ou seja a filosofia do homem. Tal
desenvolvimento respeita o cardter sistemdtico — dialético
do pensamento hegeliano e tem como objetivo investigar
o conhecimento verdadeiro do homem através da filosofia,
diferenciando e criticando assim qualquer outra ciéncia
que se arvora em desvendar a esséncia do homem através
de suas caracteristicas particulares bem como também
na reducdo unilateral de suas faculdades: corpo — alma;
natureza — espirito, liberdade e determinismo. O propoésito

1 Doutora em Filosofia pela UnivErsiDADE GREGORIANA DE Roma. Professora
titular do Programa de Pds-Graduagido em Filosofia da UNIVERSIDADE
Estapuar po CEARA, Fortaleza, Brasil. Membro do nticleo de sustentacdo
do GT-Hegel e do GT- Weil e compreensdo do nosso tempo. E-mail:
marly.soares@uece.br
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Emxo 1: SUBJETIVIDADE & CONSCIENCIA

hegeliano e a sua estratégia metodoldgica é exatamente
superar essas dicotomias e atingir o universal do homem
que constitui a esséncia do espirito: a liberdade, através de
uma unidade especulativa com o mundo da natureza e o
mundo da cultura. A substancia, como diz o proprio Hegel
“é a liberdade, isto é, o ndo ser dependente de outro, e
referir- a si mesmo.”

A partir da leitura do préprio texto da Enciclopédia
das Ciéncias Filoséficas em Compéndio 1830 e pela caréncia
de intérpretes nesse campo, pretendemos mostrar como
Hegel, ao justificar a liberdade como esséncia do espirito,
conseguiu superar a perspectiva material do ambito somente
do natural, antropolégico - fenomenoldgico integrando-a
no seu sistema como um todo, como também a perspectiva
espiritualista no sentido de um além-transcendental, ou seja,
a pura idealidade que se poe acima do mundo da natureza.

Obedecendo a prépria estrutura da Enciclopédia,
examinaremos, sucessivamente, a questao da filosofia do
homem, destacando o lugar e a importancia da natureza,
do légico e do espirito no todo do sistema hegeliano, uma
vez que cada parte ja constitui um sistema. Nele o processo
16gico e o ontoldgico sdo idénticos, verificando a afirmacédo
de Hegel de que o pensamento e ser fazem um sé e, em
seguida desenvolveremos o fio condutor imanente do
espirito na sua estrutura psicoldgica em busca de si mesmo
— que € ser livre.

Areflexado antropoldgico-fenomenolégica e psicoldgica
do Espirito Subjetivo de Hegel é importante para o momento
atual que vivemos, onde o tema da natureza e do homem
se tornou objeto ndo s6 de discussoes cientificas e técnicas,
mas principalmente de exploragao ideoldgica, reside no fato
de que, hoje como ontem, permanece o mesmo desafio:
como integrar a natureza e o espirito, a imanéncia e a

14



ESTRUTURA E SIGNIFICADO DO ESPIRITO SUBJETIVO EM HEGEL
Marly Carvalho Soares

transcendéncia e efetivar a esséncia do homem no pensar
e na realidade.

Este momento dialético de busca da unidade: alma,
consciéncia e espirito constitui a subjetividade no sentido
hegeliano superando as diversas teorias sobre o sujeito da
tradicaoracionalista. Kantfundamentaosujeitonaliberdade
sob a égide da razdo, causalidade racional e os demais
como Descartes, Leibniz e Espinosa na proporcionalidade
entre a liberdade e o conhecimento. Hegel em busca de
conhecer o homem revela o infinito no finito: espirito
na natureza. O espirito apenas toma consciéncia da sua
propria esséncia, do seu desenvolvimento. O espirito ndo é
coisa em si estdtica que repousa no interior das coisas, mas
é uma atividade que se revela ou se manifesta na prépria
coisa. Ele se mostra pelo outro de si.

O LUGAR DA NATUREZA NO SISTEMA HEGELIANO

No plano tedrico sistemdtico — global a natureza é
concebida como parte do sistema. Desempenha uma funcéao
mediadora na estrutura de seu sistema, constituido pelas
trés esferas: Logica — Natureza — Espirito que se articulam
dialeticamente e formam os trés momentos fundamentais
da Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas(1817; 3. ed.
1830).> Hegel recusa tanto o conceito “regulador” de
natureza em Kant, isto é, como ordem e legalidade dos
fenémenos no espaco e no tempo ou sua conexao segundo
leis universais originadas na atividade do entendimento

2 G.WE HEGEL. ENzvkLOPADIE DER PHILOPHISCHEN WISSENCHAFTEN IM
GrunDRrIss (1830). EncicLopepia Das CiENcias FiLosoricas EM COMPENDIO
(1830) V. III — A Filosofia do Espirito. Tradugdo de Paulo Meneses,
Sao Paulo: Loyola, 1995. Usarei a traducéo brasileira, embora tendo
permanentemente sob os olhos o texto original. A partir daqui todas
as citacOes serdo abreviadas pela sigla: Enc.

15



Emxo 1: SUBJETIVIDADE & CONSCIENCIA

como também a filosofia da identidade de Schelling,
de origem espinozista em que “Natureza “ e “Espirito”
formam uma identidade absoluta, a partir da qual se
podera compreender a distincdo entre “natureza fisica” e
da natureza espiritual.

Hegel trata do conceito de natureza na introducéo
a 22 parte da Enciclopédia nos §245 — 251). A natureza €
definida como “a ideia na forma do seu outro” e tem na
“Exterioridade a determinacdo segundo a qual é natureza
(8247). E o dominio da necessidade e da contingéncia
enquanto opostas a liberdade (8248). Hegel chama a
Natureza a contradicao nao resolvida (§248, N) e a dialética
presente na filosofia da natureza se encaminha para resolver
essa contradicdo ao nivel do Espirito ou da Histdria.

Na nota ao §248 Hegel desenvolve essa concepcao
da primazia do Espirito como “a verdade e fim dltimo da
natureza” na medida em que é a perfeita atualidade da
ideia que, na Natureza permanece “exterior a si mesma”
na relacdo da “alteridade” (§247). A nossa opc¢ao diante
desses tépicos é comentar amiude essa relacdo entre
Légica e Natureza e depois Natureza e Espirito num
processo dialético onde cada momento constitui um limite
necessario a efetivacao do espirito.

A PRIMAZIA DO LOGICO: LOGICA E NATUREZA

Neste contexto da relacdo do légico e do natural
tem-se a impressdo de que a ideia aparece com um objeto
Absoluto, que se realizaria nos diversos ambitos,ou por
outro lado, como afirma Puntel — como se fosse um mito,
de um sujeito absoluto e abstrato como uma natureza que
se despoja de sua naturalidade. Mas deve-se considerar o
caminho — o movimento da légica para o objeto absoluto

16



ESTRUTURA E SIGNIFICADO DO ESPIRITO SUBJETIVO EM HEGEL
Marly Carvalho Soares

e ndo o inverso. A légica é uma prioridade incondicional
e ilimitada. Neste seu caminhar encontramos a natureza
uma vez que na dialética dos conceitos estd a dialética
das coisas(da natureza, dos fendmenos e do mundo)
como bem afirmou Lénin. Método e coisa constituem uma
unidade e esta unidade s6 pode ser explicada pela Logica.
“o processo do conceito” chama-se passagem na esfera do
ser, na esfera da esséncia aparecer no oposto e na esfera
do conceito o desenvolvimento.® A légica quer ser um
“Tratado do método”. No plano tedrico interno ao sistema
temos o légico e o real - isto é, natureza e o Homem. Dai
se deduz que o espirito é o concreto, que assim pressupoe
a mediacdo tanto no ambito do pensamento como no
ambito do real. Por outro lado, na interpretagdo conjunta
do sistema, a Légica (estudo da ideia) desempenha um
marco muito importante. Ele expde que as diferencas
das ciéncias filosdficas particulares sdo determinacoes da
propria ideia. Consequentemente a légica é a ciéncia da
ideia em si e por si, a filosofia natural é a ciéncia da ideia
no seu outro, a filosofia do espirito é a ciéncia da Ideia
que retorna do ser outro para si mesma. Essa prioridade
da légica caracteriza a perspectiva mais metodoldgica
do sistema e provocou sérias consequéncias nas
interpretacOes entre o sujeito e o predicado, a matéria e o
espirito no contexto marxista: materialismo e idealismo.
Seja como for compreendida a relacdo consciéncia versus
o ser material e social, a matéria para marxismo-leninismo
¢ o dado original que determina todo o resto, ao passo
que a consciéncia somente representa o secundario e o
determinado. A dialética é concebida nao s6 como légica,
3 CE PUNTEL, L. Bruno, A “Ciéncia da Logica” de Hegel e a Dialética
Materialista: Uma nova visdo de um antigo problema, Sintese 5 (1975):

p.3 — 36. Ver também HOSLE, Vitério, O sistema pE HEGEL, Sdo Paulo,
Loyola, 2007.
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Emxo 1: SUBJETIVIDADE & CONSCIENCIA

sistema categorial, mas como transformacao da realidade
total, material e ideal do ser na natureza, na sociedade,
como na consciéncia. Por outro lado, hd um perigo nesta
interpretacdo de colocar a l6gica apenas como reflexo do
material e ndo como determinacao légica destituida de
qualquer criticidade e mudanca. O problema que continua
a ser colocado ¢é se a légica precisa de algo determinado,
coisa, portanto nao livre, ou por outro lado, é apenas um
processo que a partir de um ponto de partida abstrato,
imediato e indeterminado, produz determinacdes cada
vez mais complexas e forma um todo organico, o sistema
da filosofia hegeliana. Essas determinacdes, como bem
afirma Utz “sdo primeiramente conceituais e s6, no
segundo momento tornam-se processo de determinacao
do real”.*

O LUGAR DO ESPIRITO NO SISTEMA HEGELIANO

Antes de adentrarmos no desenvolvimento e na
formacao do espirito subjetivo é bom destacar que o
marco de referéncia no qual se desenvolve o pensamento
de Hegel ndo é mais a natureza (physis), como nos gregos,
mas o Espirito (Geist). Ndo é a natureza e nem o sujeito,
mas o Espirito. O espirito, segundo Hegel, é a verdade da
natureza, que nele desaparece como algo independente.
Natureza é a contradicdo, que nado pode ser resolvida
em si mesma; € resolvida pelo aparecimento do Espirito.
Essa passagem da Natureza ao Espirito é uma passagem
dialética que implica unidade e diferenca reunindo assim
o légico e o natural.

4 CE Utz Konrad, no prefacio a 22 edicdo do livro, SOARES, M. C,
Sociedade Civil e Sociedade Politica em Hegel, Fortaleza, Ed. Uece, 2009.
p. 9 a28.
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ESTRUTURA E SIGNIFICADO DO ESPIRITO SUBJETIVO EM HEGEL
Marly Carvalho Soares

Hegel define a esséncia do Espirito como liberdade,
que deve ser entendida aqui ndo no sentido psicoldgico de
livre arbitrio, mas como absoluta negatividade do conceito
na identidade consigo mesma. O Espirito, segundo essa
determinacdo formal do ser livre, pode fazer abstracdo
de toda exterioridade, incluindo o seu proprio existir-ai,
ou seja, pode suportar a negacdo de sua imediatidade
individual (dor infinitiva), A esse manter-se na negacao
de si mesmo, Hegel chama de universalidade abstrata
(ndo-desenvolvida) do Espirito. Entretanto, esse universal
abstrato, existindo para-si, particulariza-se na identidade
consigomesmo e, quando se particulariza, ele individualiza-
se (resultado do desenvolvimento do universal). Assim, a
determinidade formal do Espirito é sua manifestacdo, ou
seja, o Espirito € o que ele se manifesta. Sua possibilidade
é pois imediatamente sua absoluta e infinita efetividade.

Segundo Hegel, o Espirito que se manifesta como
ideia abstrata de devir da Natureza, como liberdade,
pde a Natureza como seu mundo, ou, enquanto reflexao,
pressupOe a Natureza como algo independente. O ato de
manifestacdo é, para o Espirito, o ato de criar o mundo
como seu ser, no qual ele d& a afirmacdo e a verdade de
sua liberdade, ou seja, o Espirito pde-se a si mesmo no
seu conceito. Assim, o Espirito que é em-si deve tornar-se
para-si. Desde o inicio, temos o Espirito totalmente, mesmo
que ele nao se saiba como tal. Por isso, as determinacoes e
graus particulares do desenvolvimento do conceito devem
ser vistos como momentos nio ainda desenvolvidos de
graus mais elevados, e em cada uma das determinacoes ja
se anuncia um grau imediatamente superior.

O Espirito, em seu desenvolvimento, compreende
trés momentos. Primeiramente, o Espirito apresenta-
se sob a forma da relacdo consigo mesmo; ele torna-se,
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no interior de si mesmo, a totalidade ideal da ideia; o
Espirito, como conceito, torna-se para-si no interior de si
mesmo, encontra em-si a razdo de ser. Nesse momento, a
totalidade ideal torna-se individuo espiritual ou ser livre
— Espirito Subjetivo — Em seguida, o Espirito apresenta-se
sob a forma da relacdo com o mundo, que é produzido
pelo Espirito, no qual a liberdade estd presente como
necessidade pensada. O Espirito objetiva-se criando o
mundo, e objetiva-se como uma necessidade que expressa
a sua liberdade. Hegel opoe-se a liberdade da intencao e
da livre escolha. Estudar as formas objetivas de cultura,
na qual esta presente a liberdade, sera objeto da Filosofia
do Espirito Objetivo. Finalmente, no terceiro momento,
o Espirito é a unidade dialética do Espirito Subjetivo e
do Espirito Objetivo, unidade da sua idealidade e da sua
objetividade, unidade que é em-si e para-si, unidade que
se produz eternamente (ndo ha mais formas a serem
produzidas). E o momento do Espirito Absoluto.

OEspirito Subjetivoe o Espirito Objetivo correspondem
ao Espirito na sua finitude. Nao se pode falar em Hegel de
Espirito finito; o que existe é o Espirito Infinito, do qual
finitude é um dos momentos. O Espirito é em-si infinito,
sendo a finitude a inadequacdo entre o conceito e a
realidade que se apresenta, no interior do préprio Espirito,
como uma limitacdo que deve ser superada. Gracas ao ato
de supressao da limitacdo, o Espirito descobre a liberdade
como sua esséncia.

O HOMEM COMO LUGAR DIALETICO DA UNIDADE
DO SISTEMA: LOGICA, NATUREZA E ESPIRITO

A filosofia da natureza abarca uma temdtica muito
ampla, j& que se estende desde o dtomo até o universo,

20



ESTRUTURA E SIGNIFICADO DO ESPIRITO SUBJETIVO EM HEGEL
Marly Carvalho Soares

incluindo os viventes que se destacam por suas duas
caracteristicas: a organizacdo e a funcionalidade. O
problema que se coloca nos seres viventes € o homem, que
enquanto ser natural, também possui dimensoes espirituais
que o transcendem. A singularidade humana corresponde a
certas dimensdes denominadas espirituais para distingui-las
das condicOes materiais. A espiritualidade humana significa
que o homem possui caracteristicas que transcendem as
condicOes materiais. No sentido bioldgico viemos de uma
célula. Portanto quanto se afirma que temos dimensoes
espirituais transcende-se o bioldgico. Sdo dimensoes
reais que explicam tanto o natural como o cientifico. A
peculiaridade do ser humano consiste em que a sua natureza
pertence ao mesmo tempo ao mundo fisico e ao mundo
espiritual. O fisico no homem é humano, nunca puramente
animal; encontra-se compenetrado nas dimensoes
espirituais que lhe sdo caracteristicas. Dai se deduz que o
homem pertence a natureza, o homem objetiva a natureza
e o homem transcende a natureza. Tal problematica pode
ser configurada e refletida na filosofia do Espirito. Como
Hegel explica essa dialética entre a natureza e o espirito e
a natureza e o sujeito? Apelamos entdo para a filosofia do
Espirito no seu aspecto de espirito subjetivo onde realmente
se da este processo do vir a ser do natural ao espiritual. O
Espirito na sua estrutura de espirito subjetivo é considerado
em si mesmo, na sua relacdo consigo mesmo. Trata-se do
conhecimento do Espirito por ele mesmo, (auto efetuacédo
de seu conceito). O termo dessa auto constitui¢do consistira
na colocacdo da esséncia do Espirito como liberdade. (Enc.
§387, 355-356).

Na esfera da subjetividade, o Espirito manifesta-
se, primeiro, como “alma”, depois, como “consciéncia”,
finalmente, como “Espirito” plenamente constituido,
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onde se manifesta a razdo. A individualizacdo do Espirito
¢ ao mesmo tempo sua universalizacdo. Ao chegarmos,
dialeticamente, ao termo dessa universalizacdo, o Espirito
Subjetivo passa ao Espirito Objetivo. O conhecimento,
nesse nivel, ndo é tomado como Ideia légica, (Enc. §223,
224) mas como Espirito que se autodetermina a ordem
do conhecimento, que se dad a si mesmo a sua expressao
ideal. Nessa determinacdo ao conhecimento, o Espirito
¢, em primeiro lugar, em-si ou imediatamente. A este
momento, Hegel chama de Alma ou Espirito natural tal
como aparece imediatamente no dominio da Natureza: o
que € concretamente vivente. Esse estudo do homem como
ser vivo cabe a Antropologia. Em segundo lugar, o Espirito
¢ para-si ou midiatizado, ou, ainda, consciéncia. Nesse
nivel, j4 ha uma oposicdo Eu-Mundo necessario para o
individuo se auto afirmar. Ao estudo deste momento, Hegel
chama de Fenomenologia do Espirito (sensivel, percepcao,
entendimento, consciéncia-de-si, razdo). E, finalmente, é o
Espirito que se determina em-si e para—si como sujeito, e
¢ objeto da psicologia.

A PSICOLOGIA COMO CIENCIA DO ESPIRITO:
EFETIVIDADE DO ESPIRITO

O estudo do espirito tal como se refere a si mesmo,
considerando suas préprias determinagdes compete a
Psicologia que se contrapée ao conhecimento vulgar
do homem, a Psicologia empirica e a antiga Psicologia
Racional (Enc., §377 a 379, Ed. 1830), que tem como
objeto o efetivo do espirito. Neste contexto o Espirito é
assim o que se determinou como verdade da alma e da
consciéncia. Portanto, ele confere sua verdade especulativa
tanto a alma (mediatizando sua imediatidade natural)
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quanto a consciéncia (mediatizando o saber da totalidade
substancial). Sendo a verdade dos dois momentos
anteriores, ele é um resultado dialético (ndo determinado
por um objeto exterior). Como forma infinita (autarquia)
¢ ilimitado, ndo estd em relacdo com o conteudo como
um objeto, um saber da totalidade (supressdao dialética
da oposicdo sujeito-objeto). O movimento dialético do
Espirito tem inicio no seu préprio ser e relaciona-se com
suas proprias determinacOes (infinidade) (Enc. §440)
acima dos planos transcendental — fenomenoldgicos e
antropoldgicos.

O estudo desse estagio de completude e formacao
do espirito cabe a Psicologia que, enquanto saber da
totalidade substancial, considera também as faculdades
ou modos de atividades do espirito. Essas atividades,
intuicdo, representacdo, recordacdo, desejo, etc. nao
sdo condicionadas exteriormente como acontecia na
Antropologia e na Fenomenologia. Ndo se trata de uma
abstracdo dialética; o Espirito eleva-se acima da natureza e
determinacao natural. Ele deve realizar o conceito da sua
liberdade (supressao da imediatidade inicial). A psicologia
tem como tarefa o estudo da formacdo do espirito do
individuo na efetividade de sua liberdade.

O Espirito € a totalidade que integra na sua finitude a
natureza e a consciéncia. E a alma enquanto é determinada
pela Natureza (imediatamente), e é consciéncia enquanto
tem um objeto. Na sua infinitude, é o conceito enquanto
realiza ou é toda realidade na forma do saber. O Espirito
como tal é a Razdo. A finitude do Espirito, portanto,
significa que o saber ndo aprendeu o ser em-si e para-si
da razdo. E a razdo s € infinita quando tem a liberdade
absoluta, que ela faz de si mesma o pressuposto de seu
saber (finitiza-se) e que efetue o movimento eterno de
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supressdao desta imediatidade, tornando-se um saber da
razdo. O finito entéo é a revelacdo do infinito.

Assim, o espirito é sem oposicdo e deve progredir se
desenvolvendo na imanéncia e o fim desse progresso é a
sua autodeterminacdo (em si e para-si), é ser racional.
Deve estar seguro que se encontrard no mundo e que o
mundo se apazigua com a razdo. E o contentamento na
razdo. A razdo mostrou-se como unidade do subjetivo e
do objetivo, do conceito existente para si e da realidade.
Como o primeiro momento é o formal abstrato, o
progresso consistird na passagem a plenitude objetiva do
Espirito e, assim a liberdade de seu saber. Por isso, sendo
o espirito absoluta certeza de si mesmo, saber da razéo,
ele é saber de que seu objeto é o conceito, e o conceito é
o objetivo. O espirito livre serd assim a unidade da alma e
da consciéncia, isto €, “dessa substancia universal simples,
ou do espirito imediato; e da consciéncia, ou do espirito
que aparece, do cindir-se daquela substancia” (AD, §440).
E o momento em que o espirito busca sua auto realizacio
e o seu autoconhecimento. E a sintese viva da ideia 16gica
e da natureza.

Ainda a psicologia continua analisando o espirito em
busca do seu conhecimento e de sua acdo. Dessa forma,
para Hegel, o caminho do Espirito ird do ser tedrico ao
ser livre, passando pela mediacdo do ser pratico. O ser
tedrico tem o racional como determinidade imediata e o
coloca como seu, ou seja, liberta o saber da pressuposicao
e da abstracdo, e o coloca como determinidade subjetiva.
Uma vez tendo sido o saber colocado dentro de si mesmo
como em-si e para-si, como inteligéncia livre, o Espirito
¢ vontade, Espirito pratico, cujo ponto de partida ndo é
mais o tedrico, mas seus fins e interesses subjetivos. Este
é formal e quer libertar-se da unilateralidade do tedrico, o
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que serd alcancado com a realizagéo objetiva pela praxis da
liberdade tedrica. Esses momentos ndo sdo simplesmente
justapostos. A teoria € o fundamento da praxis, e esta é a
supressado dialética daquela. A praxis nega dialeticamente a
indeterminacao da teoria e prepara a passagem ao Espirito
livre que, por sua vez, é a supressao dialética dessas
duas unilateralidades: subjetiva e objetiva. E a sintese
do tedrico e do pratico (Enc. §443). Dai se deduz que o
espirito subjetivo € uma unidade: da alma e da consciéncia
e uma realidade que se expressa pela palavra enquanto
espirito tedrico e pelo gozo,enquanto espirito pratico.
(8444). Ainda temos, no dominio do Espirito Subjetivo,
uma oposicdo entre contetido e forma. Sé quando se
der a supressao dialética dessa oposicdo é que o Espirito
Subjetivo como Espirito livre alcancard seu fim, ou seja,
serd Espirito Objetivo.

O AGIR DO ESPIRITO: INTELIGENCIA E VONTADE

Hegel concebe o Espirito como uma atividade, tanto
ao nivel do tedrico como do pratico. O Espirito em sua
atividade tedrica desenvolve uma dialética que vai desde a
intuicdo do objeto, que pde o objeto como algo exterior-a-si
mesmo, mediatizado pela representacao, que compreende
os graus, da interiorizacdo, da imaginacdo e da memoria
até o pensamento que tem por conteudo: o entendimento,
o juizo e arazao (Enc. §445 Adendo). Todo esse movimento
constitui a funcdo da inteligéncia. A inteligéncia ndo
significa uma faculdade isolada mas a atividade total do
homem enquanto é Espirito; compreende desde a sensacdo
até o conhecimento mais alto. Encontra-se determinada,
ou seja, relaciona-se primeiro com o objeto dado.
Enquanto saber (ponto de partida) tem que colocar o que
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¢ dado (saber formal, simples certeza vazia) e caminhar
para o conhecimento. A atividade deste saber consiste
em encontrar a razdo (exigéncia interna) e transformar a
razdo em conceito para-si (fim), logo, que o contetdo se
torne racional para ela. Essa atividade é um conhecer. O
saber formal eleva-se ao saber determinado e conforme o
conceito. Trata-se de um processo racional e uma passagem
necessdria. O que leva a inteligéncia a rejeitar a aparéncia
para descobrir o racional é a certeza que tem de que se
apropriar da razdo, a qual é em si mesma a inteligéncia e o
conteudo. O conceito do conhecer revelou-se como sendo
a propria inteligéncia, como sendo a certeza da razdo; a
efetividade da inteligéncia, é aqui o conhecer. O conhecer
¢ verdadeiro na medida em que o conceito é posto para-
si. Dai se deduz que o agir da inteligéncia é o conhecer
mesmo.

Os momentos da atividade conhecedora (inteligéncia)
do Espirito tedrico sdo a intuicdo, a representacdo e o
pensamento. Como ja foi dito, temos desde o primeiro
momento a unidade subjetivo-objetivo prépria do Espirito;
o mundo j& se manifestou plenamente racional através da
dialéticada consciéncia. Nesse primeiro momento, em razao
da imediatidade especifica em que se encontra o Espirito
al estd como puramente singular e subjetividade comum.
Enquanto tal, ele sente o objeto na medida em que este
se identifica com ele. Ele aparece como experimentando
sentimento. O Espirito tedrico nao € abstrato, comeca pelo
sentimento do objeto. O sentimento é imanente ao Espirito.
Nao se trata da determinacao da sensacdo inferida de um
objeto exterior (nivel da consciéncia) (Enc. §445).

Segundo Hegel, um sentimento, nesse primeiro
momento, apresenta a forma da particularidade contingente.
O sentimento é a forma imediata com o qual o sujeito se
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comporta frente a um contetido dado: reage primeiro como
sentimento-de—si particular. Pode ser mais sélido do que o
ponto de vista do entendimento (unilateral). mas é forma
particular e subjetiva. Vemos, assim, que para Hegel o
sentimento ndo € mais rico que a razao. Embora comece
pelo sentimento, o pensamento serd elevacdo dialética do
sentimento.

Um dos momentos dialéticos no sentimento do objeto
€ a atencdo e a interiorizacdo — rememoracdo ativa que
consiste em trazer alguma coisa para o interior do coragao.
E o momento do ser — seu, a titulo de autodeterminacio
da inteligéncia, mas ainda formal. O outro momento
consiste em colocar, face a prépria interioridade, a
determinidade do sentimento do objeto como existente,
mas como negativo, como ser — outro abstrato de si mesmo
(deve ser desenvolvido ainda). Assim, a inteligéncia
coloca o contetido do sentimento como algo fora dele, no
espaco e no tempo, que sdo as formas onde ele apreende
intuitivamente. Na consciéncia, o conteudo é o outro
relativo, estranho a ele; no Espirito, o contetido recebe a
determinacdo racional de ser seu proprio outro. O Espirito
se autodetermina no espago e no tempo, mas nao se trata
de espaco e tempo naturais e sim historicos.

A inteligéncia, enquanto é unidade concreta desses
dois momentos (interiorizacdo — existéncia) € intuicao.
Entre a intuicdo (inteligéncia imediatamente determinada)
e o pensamento ou inteligéncia livre. Hegel coloca o
dominio da representacdo como intuicido interiorizada.
A representacdo é aquilo que é préprio da inteligéncia
(seu), mas conservando aquela subjetividade natural
condicionada pelaimediatidade. A atividade da inteligéncia
deve interiorizar o imediato da intuicdo, deve colocar-
se como intuicionante dentro de si mesmo e efetuar a
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supressdo da subjetividade da interioridade, a exteriorizar
esta e a si mesmo, e estar em-si em sua exterioridade. Mas
como essa atividade comeca pela intuicao e pelo contetido
desta, ela estd afetada da diferenca entre o imediato da
intuicdo e o subjetivo da representacdo, e seus produtos
sdo sinteses (unido de algo exterior e do sujeito). Ela nao
alcanca ainda o nivel do conceito onde nao hd nada de
exterior (Enc. §446 - 449).

Na evolugao dialética da representacao, Hegel distingue
momentos, representando cada um uma aproximagao maior
do pensamento. O primeiro momento é o da recordacdo
interiorizante, na qual a inteligéncia é a atividade que
interioriza a intuicdo, coloca o conteido do sentimento
no espacgo e tempo criado pelo sujeito, produzindo uma
imagem livre da primeira imediatidade e singularidade
abstrata, e acolhendo-a na universalidade do Eu. A
imagem ¢é de certa forma empobrecimento, porque
contingente. Porque perde a determinacdo e fora do
contexto espaco — temporal é arbitrdria e contingente.
Por isso, ela é passageira, e € a inteligéncia mesma,
enquanto aten¢do, que € tempo e espaco, o quando e o
onde. Mas a inteligéncia nao € s consciéncia e presenca,
ela é o sujeito e a virtualidade de suas determinacbes. A
imagem interiorizada na inteligéncia ndo estd ai a titulo
de existente, mas como conservada. O em-si da imagem
é o proprio sujeito (inteligéncia). Uma imagem desse
género precisa da presenca de uma intuicdo para tornar
existente, passar ao estado de lembranca. Na producdo da
lembranca, a inteligéncia adquire conhecimento do que
escondia, pode-se dizer, sem saber, no seu interior e que
agora conhece exteriormente determinada pela intuicéo.
A imagem adquire a forma de universalidade e conteudo
afetivo.
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Portanto, a inteligéncia aparece como um poder
de criar ela mesma sua propria exterioridade. Assim,
o homem, enquanto ser tedrico pode recriar a partir do
material da intuicdo. Pensar € recriar, ou seja, € liberdade.

A inteligéncia ativa, nessa posse de imagens,
é a faculdade de imaginar reprodutiva. Alcancamos
aqui o segundo momento da representacdo. O
contetido reproduzido, enquanto pertence ‘a unidade
da inteligéncia e é extraido dela mesma, possui uma
representacdo universal destinada a relacdo associativa
das imagens(representacOes) abstratas ou mais concretas,
segundo as circunstancias. A inteligéncia é a poténcia que
dispoe da provisdo de imagens e da representacdo que
depende delas. Ao nivel da imaginacdo, as imagens sao
articuladas mais livremente. Ela representa uma libertacao
maior com relacdo a exteriorizacdo do que a recordacéo,
embora sejam formacoes imaginadas, cuja matéria provém
daquilo que foi encontrado na inteligéncia. Na imaginacéo,
a inteligéncia termina numa intuicdo de si mesma, mas a
formacdo imaginada que tem nessa intuicao de si mesma
é subjetiva, falta o momento do existir(ser). E preciso
conferir o ser a sua auto intuicao, e nessa determinacao, a
inteligéncia é inteligéncia que se exterioriza, e o primeiro
passo para isso € produzindo sinais. Na imagem, a
significacdo estd presa a ela. No sinal, a significacdo nédo
esta nele mesmo. No sinal, temos um conteudo interior
dado pelo Espirito e uma matéria usada para significar.

Enquanto produtora de sinais, a inteligéncia efetua a
unificacdo entre uma representacdo autbnoma e uma intuicao,
e nessa identificagdo, a intuicdo nao se representa a si mesma,
mas alguma outra coisa. Ela constitui uma imagem que
recebeu nela uma representacdo autonoma da inteligéncia:
a significacdo desta intuicdo € o sinal. A intuicdo, como sinal
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¢ a supressao do que é dado imediatamente (espacialmente).
A inteligéncia, ao estabelecer sinais, avanc¢a no sentido de sua
negatividade e, por isso, quando a intuicdo, enquanto sinal
alcancga a plena exteriorizagao do interior que se faz conhecer,
o som, ele persiste no tempo. A articulacdo (palavra) e o
sistema (linguagem) dos sinais (som) conferem as intuicoes,
sensacgoes e representacdes uma presenca superior a imediata;
a existéncia. A linguagem significa exclusivamente no tempo.
Entretanto, o nome, como ligacdo do elemento externo
(intuicdo) e do interno (representacdo), € ligacao exterior e,
por isso é um produto transitério. Ele significa alguma coisa
s6 quando esta é representada. A verdadeira interiorizacdo
¢ a memoria, sendo o terceiro momento da representacdo
(Enc. 8455 - 457).

A inteligéncia, enquanto memdria, diante da intuicdo
da palavra, percorre o mesmo ciclo da atividade ja percorrido
quando se encontrou diante da primeira intuicdo. Sua primeira
atividade consiste em fazer sua a primeira ligacdo construida
pelo sinal ou nome, elevando a singularidade desta ligacdo a
universalidade, tornando uma ligacdo estavel na qual nome
e significacdo estdo ligados objetivamente para a inteligéncia.
Esta constitui a primeira atividade da memoria: conserva
a significacdo dos nomes e lembra, através do sinal da
linguagem, as representacoes que estao ligadas a ela. Assim,
conteudo, significacio e sinal estdo identificados. Possuindo
a inteligéncia esta ligagdo estavel (nome e sua significacdo),
0 nome torna - se a coisa mesma e possui sua validade no
dominio da representacdo; o nome € a representacao simples
da coisa sem imagem. A memdria reconhece a coisa na
palavra, torna - se memdria reprodutiva. Entretanto, ainda
persiste uma distancia entre as articulacoes das significacoes
(determinacoes da inteligéncia) e as articulagdes do ser que
deve ser anulada pela inteligéncia (universalidade simples)
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em seu ato de apropriacdo. Esta suprema interiorizacdo da
representacdo € a suprema exteriorizacdo da inteligéncia
que se coloca como o espaco universal dos nomes que ai
recebem sentidos. O Eu é a poténcia que compreende os
diversos nomes, a ligacdo vazia que fortifica as séries que
esses nomes formam e os conserva numa ordem estavel. E
memoria mecanica. A inteligéncia como memdria mecénica
é ela mesma, ao mesmo tempo, a objetividade exterior e a
significacdo. Portanto, ela € o existente dessa identidade, ela é
o momento da passagem a atividade do pensamento na qual
o elemento subjetivo ndo se distingue mais da objetividade
desse pensamento (Enc. §464).

Chegamos aqui ao ponto culminante de toda a atividade
do espirito tedrico - o pensamento- que é o dominio da
identidade do pensavel e do passado, identidade que é um
resultado, e ndo posta imediatamente. Para a inteligéncia,
conhecer significa conhecer para si em si mesma, e seu
produto o pensar € a propria coisa (identidade do subjetivo
e objetivo), ou seja, o que é pensado é, e que é, na medida
em que é pensado (Enc. §5,21; 77 e 96). Também o
pensar apresenta trés formas sucessivas. A primeira é o
entendimento que reproduz na esfera do espirito o momento
analogo da consciéncia. Como entendimento formalmente
idéntico elabora representacdes interiorizadas em espécie,
género, etc., em categorias em geral, no sentido de que a
matéria sé encontra a verdade de seu ser nestas formas
de pensamento. Na segunda, vemos que o pensamento,
como negatividade em si mesma infinita, é cisdo, operando
sua acao diferenciadora segundo as conexdes préprias e
especificas do conceito. Finalmente, na terceira forma, é
pensamento racional que consiste na atividade pela qual
ele suprime a determinacdo da forma e coloca ao mesmo
tempo a identidade das diferencas. Assim a inteligéncia para
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conhecer deve primeiro esclarecer o singular a partir das
universalidades (categorias), que é obra do entendimento
enquanto concebe e produz o conceito fixo; depois deve
esclarecer esse singular como sendo um universal (género,
espécie) no juizo, onde o conteudo aparece como dado;
por ultimo, no silogismo, o entendimento determina por
ele mesmo um contetido, suprimindo a distin¢ao da forma.
Desaparece, dessa forma, a tltima imediatidade ainda ligada
ao pensar formal. O pensamento, nesse momento, sé tem
como conteudo ele mesmo, suas proprias determinacoes. O
pensamento, que é conceito livre, é agora livre segundo o
conteudo, ou seja, 0 pensamento pensante e pensamento
pensado estao numa relagdo de total liberdade. A inteligéncia
que se sabe como aquela que determina o contetido como
seu e que o determina como existente, alcanca o0 momento
da efetividade, o momento da realizacio do pensar. “...E o
pensar que se determina a si mesmo para ser a vontade; e
o pensar permanece a substancia da vontade, de modo que
sem o pensar nenhuma vontade pode haver, e o homem
mais inculto s6 tem vontade na medida em que pensou; ao
contrdrio, o animal, porque ndo pensa, também ndo pode
ter vontade alguma.” (8468, Adendo). A inteligéncia agora
¢é a vontade (Enc. §465 — 468).

O espirito pratico meramente formal diz respeito a
efetividade da vontade. Enquanto vontade, o Espirito se sabe
como autor de suas decisOes e como origem de sua prépria
realizacdo, é o lado da existéncia da ideia do espirito. Essa é
a determinidade da qual ele parte; ndo é ainda identidade
com a razdo desenvolvida. Ainda estd no dominio da vontade
formal. O Espirito pratico deve fazer da liberdade sua
determinidade, seu contetido e fim, e seu ser. O Espirito pratico
deve efetuar um desenvolvimento, o que é uma exigéncia
enquanto é vontade formal imediata. Em seu caminho para
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a verdadeira liberdade, o Espirito deve satisfazer as duas
mediacOes. Primeiro, deve colocar, em oposicdo ao seu ser
imediatamente determinado, uma nova determinacdo fora
de si (sentimento pratico). Sendo esta primeira determinagao
imediata, é necessaria uma nova mediacdo para que ele se
eleve ao verdadeiro universal, concreto e mediato, que
compreenda a oposi¢do e a diferencia. De tal maneira que a
verdadeira liberdade supere o conteudo subjetivo e alcance
um conteudo universal (Enc. §469, 470).

O sentimento pratico é, assim, a primeira determinacao
(imediata) do Espirito como singularidade determinada em
sua natureza interior (em-si) que se relaciona com uma
singularidade existente, cuja validade é determinada pela sua
adequacao a necessidade do Espirito. Como falta a exigéncia
da necessidade do Espirito e a singularidade existente a
determinagdo objetiva, a relacdo entre elas é manifestado
pelo sentimento subjetivo e superficial do agradavel e
desagradavel. Como se trata da esfera do Espirito pratico,
ele deve efetuar o que encontra como sentimento. Assim, a
exigéncia de adequacdo do momento do sentimento deve
tornar-se uma exigéncia real, ou seja, deve determinar uma
atividade pratica de acordo com uma exigéncia propria. A
adequacdo imediata entre a necessidade e a singularidade
existente foi, para vontade, uma negacdo e inadequacao
(ndo conformidade de si consigo mesma). Para satisfazer
a exigéncia do Espirito de unidade da universalidade e
determinidade (que esta seja para-si), a adequacdo entre
a necessidade (determinacdo interior) e a singularidade
existente deve ser posta. Neste momento, a vontade € ainda
natural (imediatamente idéntica a sua determinidade), é
tendéncia e inclinacdo e, na medida em que a totalidade do
Espirito se situa numa determinacao singular entre numerosas
determinacdes limitadas que implicam oposicdo, é paixao.
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Portanto, enquanto no sentimento pratico a vontade encontra
imediatamente em si a regra conformidade, na vontade
natural, ela deve por para—si essa conformidade. Asinclinacoes
e paixodes tém por conteudo as mesmas determinacdes que
os sentimentos praticos, e, com eles, tém por fundamento a
natureza racional do Espirito. Por outro lado, como dizem
respeito a vontade ainda subjetiva, singular, elas sdo afetadas
pelo contingente e, na sua particularidade, s6 parecem ter
relacdo exterior seja com individuo, sejam umas com relacao
as outras, e, consequentemente, comportam se segundo uma
necessidade nio — livre (Enc. §470 - 474).

O sujeito recebe sua determinacdo na esfera do
pratico. Ele é a atividade (satisfacdo das tendéncias)
da racionalidade formal, ou seja, a transposicao da
subjetividade a objetividade, onde o sujeito se reencontra
consigo mesmo. A atividade de satisfacdo das inclinacoes
(atividade do sujeito pratico) consiste em transpor, na
objetividade espiritual, o conteido que foi dado primeiro
no sentimento pratico, na subjetividade espiritual. Assim
fazendo, a vontade natural transforma este conteido em
fim, e pela satisfacdo reencontra a si mesmo enquanto
realiza o fim imanente do qual € portador. Essa atividade de
satisfacdo é racional, embora nao seja ainda a verdadeira
racionalidade. Entre o contetido da tendéncia como coisa e
a atividade do sujeito ha o interesse, momento necessdrio
na realizacdo da tendéncia, que ndo deve ser confundido
com o egoismo, uma vez que este prefere o seu contetido
particular ao conteudo objetivo.

E pela reflexdo imanente ao Espirito que ele ultrapassa
a particularidade e imediatidade e confere a si mesmo
objetividade e racionalidade verdadeira. Este € o momento
da vontade pensante e livre em-si. Enquanto tal diferencia-
se da particularidade das tendéncias e situa-se como simples
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subjetividade do pensar, acima do seu multiplo conteudo.
Torna-se assim vontade reflexiva que como tal, coloca-se no
ponto de vista no qual pode escolher entre as inclinacoes e
torna-se livre arbitrio. A vontade manifesta-se como poder de
escolher e ndo como liberdade. A vontade como livre arbitrio
é livre para-si, porque é reflexdo sobre si como negatividade
do ato pelo qual ela se autodetermina na vontade natural
(momento anterior). Entretanto, como conteido que a
universalidade formal da vontade quer efetuar aqui é o
das inclinacoes, a vontade torna-se efetiva como vontade
singular e contingente. A decisdo aqui ainda é uma decisao
abstrata: a do sujeito que realiza um interesse contingente.
A vontade coloca-se acima das diversas tendéncias e
inclinacdo, mas permanece ligada ao conteudo constituido
pelas determinacoes de sua “natureza” e realidade exterior.
Portanto, a liberdade do arbitrio é de um lado reflexao livre
e, de outro, dependéncia em relacdo ao contetdo que se
impoOe a si mesma. Esse momento da vontade como livre
arbitrio é mais caracterizado pela contradicao que se revela
na dialética das tendéncias e inclinacoes, segundo a qual
elas se destroem, onde cada satisfacdo é substituida por
outra indefinidamente (mau infinito). Como a vontade traz
em si a exigéncia do universal, ela tem que desenvolver
uma atividade de satisfacdo universal para efetuar este fim
imanente. Ela tem que ir além da satisfacdo que encontra no
interesse de toda tendéncia. Ela tem que buscar a satisfacdo
universal que a vontade pensante se da por fim com
beatitude. “S6 hd uma razdo no sentimento, no querer e no
pensar”. Dai a urgéncia de negar cada momento em busca
da unidade diferenciada concreta. E interessante a proposta
de Hegel de oferecer para o tratamento das tendéncias,
inclinacOes e paixOes a teoria dos deveres juridicos, morais
e éticos (8474).
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A felicidade é definida como representacéo (abstrata)
de uma satisfacdo universal que nasce da vontade reflexiva,
que se apresenta como algo distinto da representacao da
satisfacdo das tendéncias que sdo postas como negativas e
devem ser sacrificadas. A decisdo no sentido da busca da
satisfacdo universal cabe a vontade como livre arbitrio, pois,
segundo Hegel, a felicidade tem o contetido afirmativo nas
tendéncias e, por isso, é o sentimento subjetivo de prazer
que faz a balanca pender para o lado no qual se situa a
felicidade. Por enquanto, o que determina a vontade é
uma mistura de determinacdo qualitativa (§478, 479).

A felicidade é apenas a universalidade representada
e abstrata do conteudo e estd no plano do dever-ser. Mas
a verdade da determinacdo particular (tendéncia) e da
singularidade abstrata do livre arbitrio que se dda um
fim que ndo a sua prdpria singularidade abstrata, é a
determinidade da vontade em si mesmo — a liberdade —
(auto-determinacao da vontade). Portanto, o livre arbitrio é
vontade como pura subjetividade, a qual é pura e concreta,
porque s6 tem como conteido e fim a determinidade
infinita, ou seja, a liberdade mesma. Nessa verdade de sua
autodeterminacao, na qual conceito e objeto sdo idénticos,
a vontade é efetivamente livre (Enc. §480).

A liberdade é a realizacdo plena do buscar do
Espirito do que seria a sua felicidade total, ndo como algo
subjetivo, mas como realizaciio concreta. E o resultado de
um percurso cujas etapas foram superadas e conservadas
na verdade alcancada na vontade livre...

O espirito que se sabe como livre é a unidade do espirito
tedrico e do espirito pratico, ou seja, a vontade que se faz
livre para-si, gracas a supressao da mediacéo (carater formal,
contingente e limitativo do antigo conteudo pratico), torna-
se assim a singularidade imediata que é posta por si mesma,
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e que depurou para se tornar a determina¢do universal da
liberdade. A vontade recebe essa determinacao universal
como seu objeto e fim ao pensar a si mesma, ao saber o seu
conceito, ao tornar-se vontade como inteligéncia livre (Enc.
§481).

O Espirito livre esta vazio (abstrato) e se apresenta
como determinacao universal, Ele é ideia em-si, Ele é
condicdo para o Espirito concreto. Essa passagem do
teorico ao concreto, mediado pelo pratico Hegel denomina
de Ideia (racionalidade total da realidade) na sua finitude.
O momento da realizacdo da finitude é a realidade efetiva,
¢ o Espirito objetivo, é aquilo que é realizado pelo homem
na medida em que ele deixa de ser um homem individual
e passa a ser homem social, homem historico, cuja verdade
estd nas obras que realiza.

O Espirito que se sabe como livre e que se quer como
seu proprio objeto, possui sua esséncia como determinacao
e fim, é a vontade racional ou ideia em-si, e, portanto,é
somente o conceito do Espirito Absoluto. O existir da ideia
como realidade efetiva serd o dominio do Espirito objetivo
e a sintese do nivel abstrato (Espirito Subjetivo: tedrico
e pratico) e do nivel concreto (Espirito Objetivo: Direito,
Moral, Eticidade) serd o dominio do Espirito Absoluto
(Enc. §481 - 482).

CONSIDERA(;OES FINAIS

Dentro da tradicdo racionalista a partir de raizes
histdricas filoséficas desde Descartes a Kant em busca de
decifrar o enigma da subjetividade e, consequentemente
o sentido e a natureza da liberdade, Hegel mostra a sua
originalidade em conceituar a liberdade como fundamento,
ou melhor esséncia do homem que constitui o movimento
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que vai da alma ao espirito nas suas diversas modalidades.
E o caminho da humanizacéo do individuo. O espirito é que
faz que o homem seja verdadeiramente homem e, é uma
realidade que engloba todos os elementos constitutivos do
homem: alma, consciéncia e espirito.

Seu ponto de partida € a unidade imediata (natureza
— espirito): a alma, cujo discurso engloba o problema da
relacdo corpo e alma. A alma recebe seu conteido como
algo dado, passivamente; é o momento da nao liberdade.
A primeira superacdo desta unidade indiferenciada da-se
quando o Eu vé o que é o outro como diferente e separado,
estabelecendo uma relacao. Segundo Hegel, essa separacéao
s6 é alcancada ao nivel da consciéncia e, portanto, € um
momento dentro do movimento completo, negando a
separacao sujeito — objeto como original. Nao é no nivel da
alma que a substancia se revela em sua verdade, mas é no
termo do movimento global que vemos surgir a substancia
efetiva, real e livre na esfera do espirito.

A filosofia do espirito subjetivo ndo € ciéncia sobre
o espirito considerado como algo transcendente, ou a
preocupacao de registrar fatos da consciéncia ou enumerar
as faculdades da alma, como objetos de uma psicologia
empirica ou racional. Mas a psicologia é vista por Hegel
como o discurso que trata do espirito na sua atividade
imanente, que se define como a ideia que alcancou seu ser
para si e que tem como pressuposto a natureza. O espirito,
segundo Hegel alcanca sua realidade no momento em que
ultrapassa e interioriza todas as diferencas, conquistando o
para-si, e, sO assim ele alcanca o saber de si como Espirito
perfeitamente livre. Hegel, na doutrina do espirito subjetivo,
busca compreender o devir do espirito, sua estrutura,
as fases de sua libertacdo, a necessidade interior de cada
uma de suas determinacOes em funcdo do fim: o Espirito
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efetivamente livre. Tal movimento foi desenvolvido na
Psicologia — enquanto ciéncia do espirito em contraposi¢ao
a psicologia empirica ou racional que estuda as faculdades
isoladas em suas determinacoOes subjetivas e objetivas.
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CariTuLO 2

CONSCIENCIA MORAL:
RELAGAO ETICA FUNDAMENTAL DA SUBJETIVIDADE

Maria Celeste de Sousa’

INTRODUCAO

texto reflete o tema da consciéncia moral, relagado ética

fundamental da subjetividade, ou a forma concreta da
sinergia entre Inteligéncia e Vontade efetivada pela pessoa
quando age moralmente. Esta problematica conota um sinal
de alerta presente na Filosofia Etica de Henrique Claudio de
Lima Vaz. O filésofo brasileiro interpreta os sinais do tempo
presente e percebe a urgéncia da retomada desta dimensao
antropoldgica e ética eclipsada pelos subjetivismos vigentes
que ndo alcancam o nexo fundamental na relacdo interior-
exterior. Os fenOmenos atuais relativos a uma vida sem
sentido, como o crescimento do suicidio e da depressao,
em todos os niveis da existéncia e em qualquer classe
social expressam o esgarcamento do ethos, tecido simbdlico
valorativo gestado pelas geracoes ao longo do tempo, como
uma casa (oikos) que oferece protecdo e razdes para se viver.

1 Doutora em Filosofia pela PUC-SP e professora na Facurpape CATOLICA
DE FORTALEZA.
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Sem este horizonte fundamental de sentido, a prdxis humana
se reveste de utilitarismo e as instituicoes perdem o carater
formativo da héxis, enquanto educacdo para a virtude.

Henrique Cldudio de Lima Vaz na Antropologia
Filosdfica e na Introducdo & Etica Filosdfica confronta esta
realidade social e reflete a categoria da Inersubjetividade,
como o espaco historico interativo das relacdes humanas
expressas no movimento circular entre os conceitos
da razao pratica ethos-prdxis-héxis, pelo qual o filésofo
brasileiro retoma a tematica da consciéncia moral, numa
dinamica constitutiva da personalidade e da vida social.

Para o desenvolvimento da temadtica se utilizam trés
argumentos: o primeiro reflete o fenomeno do niilismo
ético, ou e o trdgico paradoxo de uma sociedade sem ética
e seu impacto sobre o conceito de consciéncia moral. O
segundo refere-se a circularidade dialética dos conceitos
ethos-prdxis-héxis para explicar o movimento dialético
interior-exterior do ato humano livre, pelo qual o sujeito
transcende a sua interioridade moral para se autoafirmar
na relacdo com o outro na sociedade. O terceiro discorre
sobre a consciéncia moral, enquanto ato pessoal em que o
sujeito conscientiza-se de sua “segunda natureza”, ou seja,
de ser um sujeito moral, livre e responsavel.

1 A PROBLEMATICA ATUAL DO NIILISMO ETICO

O pensamento ético de Lima Vaz é um confronto
critico a problemadtica atual do niilismo?, ou do relativismo
universal, que nega a tradicdo metafisica e ética diluindo

2 No verbete “Nihilisme” do recente Dictionnaire d’éthique et de
philosophie morale, dirigido por Monique Canto-Sperber, Bertrand
Saint-Sernin entende por niilismo moderno o que foi descrito por
Dostoievski e Nietzsche, o que foi praticado pelos anarquistas russos e
que impregna até hoje o espirito europeu.
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o horizonte simbdlico dos valores e do sentido de viver na
sociedade. Por ser tdo pertinente na contemporaneidade este
fendmeno niilista, Lima Vaz o retoma constantemente em
seus Escritos de Filosofia expressando a sua aguda percepcao
sobre o impacto que o niilismo exerce na subjetividade
humana desconstruindo o conceito de consciéncia moral e
possibilitando o advento do ceticismo moral.

O fildsofo analisa este “vazio” existencial como resultante
de duas rupturas efetivadas na modernidade: as relacoes
entre ethos e tradicdo e ethos e individuo, que desfaz a
homologia entre o ethos histdrico e a razdo cientifica efetivada
pelo elo universal da razdo prdtica, o autor evidencia esta
reviravolta na praxis humana e constata que atualmente:
“a universalidade da razdo prdatica modela-se sobre a
universalidade da razéo tedrica ou cientifica que é, segundo
o paradigma cartesiano, uma razao poiética, ou construtiva,
procedendo more geométrico.” (VAZ, 1993, p. 70).

A consequéncia desta reviravolta de vetores na
praxis é a separacao entre ethos e individuo, uma vez que
a universalidade da razao pratica passa a ser apenas um
atributo das estruturas cognoscitivas do sujeito construtor
da ciéncia. Marcelo Perine assevera que “o reducionismo
economicista implica necessariamente um niilismo ético
que estd no cerne mais intimo dessa sociedade da producao
e do consumo que acabou se constituindo em versdo
planetdria da ‘economia mundo” (PERINE, 2002, p. 29).

Lima Vaz questiona essas rupturas e as filosofias éticas
contemporaneas presas ao modelo cientifico apontando as
suas consequéncias na vida e no agir humanos, uma vez
que estas compreensOes articulando o tedrico e o técnico
sem a mediagdo do pratico ocasionam “a imanentizacdo
do sentido e do fundamento do valor na razao finita e na
liberdade situada, vale dizer, a ocultagcdo do polo metafisico
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da Razao” (VAZ, 2000, p. 37). Dai o tragico paradoxo de
uma sociedade sem ética, pois o subjetivismo moral ndo
alcan¢a “o movimento dialético interior-exterior” do ato
humano, pelo qual o sujeito transcende a sua interioridade
moral para se autoafirmar na relacdo com o outro na
sociedade*. E ndo ha ética sem metafisica.

Areflexdo antropolégico-ética de LimaVaz é, portanto,
uma tentativa em superar este niilismo ético pela releitura
reflexiva da Etica cldssica nos dois volumes da Introducdo
a Etica Filoséfica nos quais o filésofo brasileiro discorre
sistematicamente sobre o agir ético e sobre a vida ética
evidenciando os principios e as categorias fundamentais
que estruturam a Etica como ciéncia do ethos, uma vez
que ele levanta o véu da cultura niilista para demonstrar
“a prdxis humana na forma da razdo prdtica e regida
por invariantes onticos” (VAZ, 2000, p. 78), principios
fundamentais do dever-ser (CAMPQOS, 2002, p. 67).

Lima Vaz resgata o sentido aristotélico da diferenca
especifica do homo loquens, animal possuidor de logos, e

3 “Com efeito, sendo inicialmente uma relacdo de exterioridade, a relacdo
de presenga, como relacdo essencialmente ativa ou como expressdo do
sujeito segundo a realidade na qual ele é — ou como passagem dialética da
Natureza (dado ou realidade) a Forma (significacdo ou expressédo) pela
mediagdo do Sujeito- pode ser entendida como progressiva interiorizacdo
da realidade exterior ao homem no universo da significacdo ou da
expressdo, que € o universo propriamente humano. Mas aqui é necessario
observar que a interiorizacdo da realidade ou do ‘dado’ (Natureza)
na expressio ou na Forma é, em virtude de uma inversdo dialética
absolutamente fundamental, sua verdadeira exteriorizagdo para o homem,
sua exteriorizacdo em verdade, ou seja, a constituicdo especificamente
humana e pela qual o homem se exprime”. (VAZ, 1992, p. 12).

4 “A afirmacio primordial do Eu sou na ordem moral é necessariamente
dotada de umailimitagdo tética que impele o discurso ético além dos limites
da subjetividade singular. Justamente em razdo dessa transcendéncia
da autoafirmacdo sobre os limites eidéticos do ato o subjetivismo moral,
amplamente difundido em nossos dias, aparece como filosoficamente
insensato e eticamente estéril.” ( VAZ, 2000, p. 64).
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especifica a linguagem como o primeiro ato humano (actus
humanus), o que significa dizer, que a realizacdo do ser
do homem se efetiva por meio do seu agir nas diferentes
formas que expressam a sua identidade, e, nesse processo
continuo de autorrealizacdo destaca-se o ato humano por
exceléncia, isto €, a consciéncia moral onde se expressa a
reflexividade racional e livre da pessoa, no ato moral.
Para demonstrar a reflexividade racional e livre do ato
moral o filésofo brasileiro confronta o niilismo metafisico
e ético retomando dialeticamente os conceitos da razdo
pratica ethos-prdxis-hexis para evidenciar a circularidade
constitutiva entre eles e o aspecto ontolégico da vida
humana, uma vez que a prdxis parte do pressuposto de
uma racionalidade imanente ao ethos®, ou norma universal
do Bem e a pessoa adquire o seu autoconhecimento como
pessoa moral vivendo virtuosamente (héxis), ou o viver bem.

2 O VIVER BEM: RELAGAO ETHOS-PRAXIS- HEXIS

A “tonalidade cinzenta” do niilismo moral
contemporaneo segundo Marcelo Perine “estd ligado ao
gigantesco empreendimento de Nietzsche de fazer uma
‘filosofia a golpes de martelo’ para quebrar as velhas tdbuas
de valores, superar a metafisica e todas as outras filosofias
pela aniquilacido do mundo do ser.” (PERINE, 2003, p.
59-60). Por conseguinte, o fildsofo alemao intenciona,

5 “Para Aristételes seria insensato e mesmo ridiculo (geloion) querer
demonstrar a existéncia do ethos, assim como ¢é ridiculo querer
demonstrar a existéncia da physis. Physis e ethos sdo duas formas
primeiras de manifestacdo do ser, ou da sua presenca, ndo sendo o ethos
a transcri¢do da physis na peculiaridade da prdxis ou da acdo humana
e das estruturas histérico-sociais que delas resultam. No ethos esta
presente a razdo profunda da physis que se manifesta no finalismo do
bem e, por outro lado, ele rompe a sucessdo do mesmo que caracteriza
a physis como dominio da necessidade, com o advento do diferente no
espaco da liberdade aberto pela prdxis.” (VAZ, 1993, p. 11).
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em seus escritos, penetrar a interioridade humana do ato
moral afirmando a plena autonomia do sujeito por meio da
vontade de poder: eu quero. Na interpretacdo de Marcelo
Perine “a fase do eu quero corresponde ao vazio deixado pela
superacao do dever ético como espago de uma atividade
responsavel” (PERINE, 2003, p. 61) porque encontra no
Nada a sua norma de acao.

Lima Vaz pensou longamente sobre este Nada, ou este
“enigma da modernidade” em se constituir uma civilizagao
sem ética, exatamente porque nega a metafisica. O filésofo
realista, ndo se limita, porém, em sua filosofia a representacao
antropoldgica segundo os parametros modernos, mas volta-
se para a cultura, para apreender o “sentido” antropoldgico
do ser e do agir humanos, e a necessidade de uma
episteme dialética como ensinaram Platdo e Hegel, frente
ao fenémeno contemporaneo do niilismo ético. O dialético
brasileiro coloca em movimento as estruturas do agir ético
e do viver ético para demonstrar a reflexividade racional e
livre da pessoa, ou a expressdo volitiva da razao pratica por
meio da interrelacdo entre ethos-prdxis-hexis.

A primeira expressao volitiva da razdo prdtica manifesta-
se, no ethos®, primeira expressdo cultural e gnosiolégica que
a pessoa experimenta na comunidade e onde aprende com
os seus pares o saber ético. A histéria mostra que o sujeito
isolado € uma abstragdo. Ele é um ser que necessita viver
com os outros. Por sua natureza vive com os semelhantes e
sente prazer nisso. Desde a sua génese e desenvolvimento
ele estd envolvido numa rede de relacoes: “desde as relacoes
elementares com a Natureza até as relacbes propriamente

6 “O termo ethos é uma transliteracdo dos dois vocdbulos gregos ethos
(com eta inicial) e ethos (com épsilon inicial). A primeira acepc¢do...o
ethos é a casa do homem...a segunda acepcdo...diz respeito ao
comportamento que resulta de um constante repetir-se dos mesmos
atos”. (VAZ, 1993, p. 12-14).
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inter-humanas que definem as condicdes de possibilidade
de sua autoafirmacdo como Eu. Um Eu que é, portanto,
indissoluvelmente, um Nés. (VAZ, 2000, p. 67).

Estarede de relagdes sedimenta-se na forma simbélica
do ethos, e, como tal, ele é um fenomeno evidente em todo
agrupamento humano e se apresenta espontaneamente
ao sujeito que dele faz parte. Compreender as formas
constitutivas desse fenémeno historico-cultural e o modo
como a comunidade o atualiza no tempo facilitarda o
entendimento da expressdao do consenso social no interior
de uma comunidade e, a0 mesmo tempo, a permanéncia
dessa comunidade no tempo.

A reflex@o vaziana sobre o ethos tem como pressuposto
a ideia classica do Bem (agathon) como principio e fim da
praxis individual e social e € a partir desse paradigma ético
fundamental que ele reflete sobre esse fendmeno. Para ele,
o reconhecimento comunitdrio desse horizonte universal
do Bem € que possibilita a convivéncia social: “o primeiro
momento do encontro com o outro como ato ético exige como
primeira condicdo de sua possibilidade ou como primeiro
momento de seu movimento dialético, o reconhecimento do
horizonte comum de universalidade no qual o Eu acolhe o
Outro como Outro Eu”. (VAZ, 2000, p. 67).

O ethos compoe-se, portanto, pelo conjunto de formas
simbolicas que expressam a ““vida no bem’ (eu zen) e o ‘agir
segundo o bem’ (eu prattein), derivando a ‘vida melhor’ ou
‘mais feliz’ (eudaimonia) para o agente ético e a ‘exceléncia’
ou ‘virtude’ (arete) de seu agir e de seu ser” (VAZ, 1999, p.
38) Para Lima Vaz, o ethos € homdlogo ao agathon, e, como
tal, ¢ o modelo do consenso social efetivado no novo espaco
intencional da relacdo de reciprocidade comunitaria, pela
qual os sujeitos experimentam a sua “segunda natureza”
ou o seu ser social.
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A experiencia da sociabilidade humana nada mais
¢ do que o exercicio ético referente a esse “universo
objetivo de bens, fins, normas e valores, ou seja, a um
ethos historicamente realizado”. (VAZ, 2000, p. 71) Logo,
a andlise fenomenoldgica desse fenomeno facilita a visao
do seu “perfil eidético”, na dinamica existencial da relacédo
singular-universal em que o sujeito se universaliza pela
interiorizacdo desses valores.

A primeira evidéncia do fendmeno ethos é a sua estrutura
dual, ele é inseparavelmente individual e social, o que implica
a dependéncia reciproca entre o social e o individual, uma
vez que a existéncia do ethos s se efetiva a partir da prdxis
dos sujeitos. O ethos €, com efeito, a casa (oikos) do homem.

A casa simbdlica que o acolhe espiritualmente e da qual

irradia para a prépria casa material uma significacdo

propriamente humana entretecida por relacoes afetivas,
éticas, e mesmo estéticas, que ultrapassam suas finalidades

puramente utilitdrias e a integram plenamente no plano
humano da cultura. (VAZ, 1999, p. 40).

Neste horizonte espiritual, a cultura, o individuo
encontra aconchego e compreende o sentido da sua
existéncia, a0 mesmo tempo em que aprende os elementos
necessarios a sua autorrealizacdo na sociedade, porque
processualmente vai interagindo com a tradicdo cultural,
com os costumes, com os valores, ou seja, com os principios
fundamentais da convivéncia que formam o carater e
conferem o perfil ético das pessoas.

A cultura’ ndo é, entretanto, um dado natural, mas
é o resultado da prdxis® do individuo, que continuamente

7 “Sistema das significacoes com que a sociedade e o individuo representam
e organizam o mundo como mundo humano”. (VAZ, 1993, p. 37).

8 “Afirmar que o ethos é coextensivo a cultura significa afirmar a
natureza essencialmente axiogénica da acdo humana, seja como agir
propriamente dito (praxis), seja como fazer (pofesis). Assumida na
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constrdi e reconstroi o seu oikos comum na dindmica
incessante da producao cultural. A cultura como espaco
habitdvel em que a comunidade humana cria as suas
condicoes de sobrevivéncia por meio do conjunto de modos
de viver e de pensar é, portanto, o primeiro elemento
constitutivo do ethos. Destarte, hda uma “identidade ou
coextensao de ethos e cultura” no pensamento vaziano, o
que denota a equivaléncia que o Fildsofo faz entre Cultura
e Etica.

Entdo, se “o homem habita o simbolo”, no processo
continuo de sua insercdo cultural, ele se encontra
necessariamente com a heranca simbdlica'® tradicional,
preservada ao longo do tempo pelas geracoes passadas
como “o legado mais precioso”, e que é transmitido as novas
geracOes como principios que orientam a sua convivéncia

intencionalidade da acéo, a res sobre a qual ela se exerce torna-se um
opus (ergon) propriamente dito, a sintese realizada entre a natureza
do objeto e a operacdo do sujeito”. (VAZ, 1993, p. 36).

9 “Isso se verifica, em primeiro lugar, porque o ethos é o modo
especificamente humano, inseparavelmente individual e social, de
existir no mundo; em segundo lugar porque a cultura ndo é mais que
a criacdo de um mundo propriamente humano, tanto pela producao
material de bens que garantam a sobrevivéncia dos grupos humanos
como pela produgdo de obras que atestam o empenho dos grupos
humanos na luta pelo sentido a ser dado a sua existéncia; e, em terceiro
lugar [...] porque as formas mais elementares do que veio a ser a ética
como ciéncia do ethos ndo sdo mais do que transcricoes racionais, sob
a forma de cddigos de conduta, do ethos vivido pelas comunidades
histéricas. Se é verdadeiro o pressuposto da identidade entre ethos e
cultura, dele se segue necessariamente a afirmacdo de que toda cultura
é constitutivamente ética.” ( PERINE, 2002, p. 52).

10 “Enquanto mundo objetivo de realidades simbolicamente
significadas e que tende, pela tradicdo, a perpetuar-se no tempo, a
cultura mostra, assim, toda uma face voltada para o dever-ser do
individuo e ndo apenas para a continuacio do seu ser: nela o individuo
encontra, além do sistema técnico que assegura a sua sobrevivéncia,
ainda e sobretudo o sistema normativo que lhe impde a sua auto-
realizacdo”. (VAZ, 1993, p. 39).
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social e possibilitam a sua autorrealizacdo. O que significa
dizer que, no intercambio cultural, o sujeito interage com o
ethos tradicional'! presente na histéria e com os seus pares
vai aprendendo os principios norteadores da comunidade.

Essa dinamica tradi¢do-historia é o segundo elemento
constitutivo do ethos. Com efeito, ele permanece no tempo
como uma construcdo histdrica, ja que “o ser humano nao
conseguiria refazer continuamente sua morada espiritual”.
(VAZ, 2000, p. 40). Esta permanéncia nao €, todavia,
fechada a dinamica prépria da histéria, nem um padrédo
normativo e prescritivo de valores estdticos, pois o ethos
assimila dinamicamente novos valores e adapta-se a novas
situacOes temporais, principalmente em periodos de crise.

Arelacdo entre a permanéncia e a historicidade do ethos,
por sua vez, manifesta-se na sociedade na forma de costumes
(mores) que especificam em extensdo universal “a forma com
que a vida humana é vivida dentro de determinada tradicao
ética” (VAZ, 1993, p. 41) por meio da codificacdo das leis e
da criagdo das instituicoes sociais. Nesse sentido, o costume é
o terceiro elemento constitutivo do ethos.

Na sociedade, as instituicoes e as leis sociais conservam
0 costume, mas a0 mesmo tempo o transmitem ao sujeito por
meio do processo educativo de interiorizacdo dos valores
e da vivéncia dos mesmos na forma de habito (héxis). O
hébito é, entdo, a “forma concreta de vida”, a expressdao

11 “No ethos tem lugar uma necessidade instituida, e é justamente
a tradicdo que suporta e garante a permanéncia dessa instituicdo e
se torna, assim, a estrutura fundamental do ethos na sua dimensio
histérica. Entre a necessidade natural e a pura contingéncia do arbitrio,
a necessidade instituida da tradicdo mostra-se como o corpo-histdrico
no qual o ethos alcanca sua realidade objetiva como obra da cultura.
A prépria significacdo literal do termo tradicdo (parddosis, traditio)
indicando entrega ou transmissdo de uma riqueza simbdlica que as
geracOes se passam uma a outra, denota a estrutura histérica do ethos
e a sua relacdo original ao fluxo do tempo.” (VAZ, 1993, p. 17-19).
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da intencionalidade consciente do sujeito que interioriza
livremente os valores sociais e os assume como seus pela
pratica da virtude (arete). Logicamente, o habito (héxis) é o
quarto elemento constitutivo do ethos e tem como fim o bem
do sujeito, ou a sua “auto-realizacao segundo os valores do
ethos socialmente legitimado. Como tal, o hadbito exprime
uma forma superior de exceléncia do individuo, sua Arete
ou virtude ética” (VAZ, 1993, p. 41). H4, portanto, uma
circularidade dialética no ethos:
Do ponto de vista de sua efetiva realizacdo social, o
costume como tradicdo € um universal abstrato que se
particulariza continuamente nas infinitas situacoes através
das quais transcorre a vida dos individuos, e que encontra
sua singularidade efetiva na praxis concreta na qual

determinado individuo realiza ou recusa os valores do
costume recebidos pela educagdo (VAZ, 1993, p. 41).

Lima Vaz estabelece uma circularidade causal entre
a tradicdo e a educacdo ou entre o ethos e a prdxis; pela
tradicdo, o habito recebe a sua forma, e pela educacao, a
tradicdo recebe o seu conteudo, dai a necessidade social do
intercambio entre ethos-prdxis-héxis para que o consenso
social se efetive historicamente em uma comunidade.

O consentimento a presenca do Outro na comunidade
resulta, portanto, das relacdes interativas desenvolvidas pela
educacdo (paidéia) no “campo ético”, ou no espaco social entre
o ethos e a prdxis desenvolvidas pelas diversas instituicoes
que socialmente asseguram o consenso intersubjetivo. Logo,
a educagdo ocupa uma funcdo determinante no processo de
socializacao, pois sé a partir da formagao da consciéncia moral
o sujeito alcancard a sua auto-realizacdo, a sua independéncia
e a “posse de si mesmo (autarqueia)” (VAZ, 1993, p. 22) e
podera conviver socialmente.

A aceitacdo da universalidade e normatividade
do ethos pelo sujeito no processo educativo de sua
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socializacao nao se da, contudo, de forma arbitraria, como
se ele ndo tivesse a oportunidade de escolher, mas pela
conscientizacdo do sentido das leis e das normas para o
bem comum, de tal forma que o seu cumprimento expresse
a liberdade individual efetivada.

Por outro lado, a efetivacdo da liberdade individual
ndo deve ser interpretada como passividade do individuo
diante da lei, nem que ele é incluido passivamente no
costume social em que nasceu muito menos como uma
relacdo de causa-efeito. Para Lima Vaz, a relagdo ethos-
individuo se d4 em uma relacao dialética:

A universalidade abstrata (no sentido da logica dialética)

do ethos como costume é negada pelo evento da liberdade

na praxis individual e encontra ai o caminho da sua

concreta realizacao historica no ethos como habito (hexis)
ou como virtude (VAZ, 1993, p. 29).

A educacéo (paidéia) deve propiciar, por conseguinte,
a efetivacdo da relacdo ética fundamental da subjetividade,
arelacgdo circular ethos-prdxis-héxis como processo pelo qual
oindividuo vivencia a sua maturagao ética. Lima Vaz chama,
porém, a atencdo para a complexidade e dificuldade desse
processo educativo, uma vez que a liberdade individual
vive continuamente na ambivaléncia da escolha entre o
ser e o ndo-ser, expressando a dificuldade experimentada
pelo sujeito na passagem do dado a forma educativa da sua
“segunda natureza” em todas as suas experiéncias vitais,
as corporais, as psiquicas e as culturais.

O sujeito vive no interior de um drama existencial,
porque uma vez situado historicamente, ele encontra um
ethos socialmente constituido que lhe ensina os valores
norteadores do seu viver e do seu agir e, a0 mesmo tempo,
descobre em si a possibilidade de aceita-los ou ndo de
acordo com a sua decisdo voluntdria. A tensdo singular-

52



CONSCIENCIA MORAL: RELAGAO ETICA FUNDAMENTAL DA SUBJETIVIDADE
Maria Celeste de Souza

universal é amenizada quando o sujeito toma consciéncia
da sua essencial sociabilidade como um ato moral, como
afirma a filésofa Maria Celeste: “ato intencional da
consciéncia, ato eminentemente reflexivo, que requer dos
sujeitos uma atitude moral, ou a conscientizacdo de sua
liberdade no exato momento em que eles se tornam seres
sociais” (SOUSA, 2014, p.126). Logo, a tarefa educativa
da vontade individual é a tarefa mais drdua exercida
pela sociedade é, contudo, a mais necessaria, pois s6 no
continuum dessa aprendizagem o sujeito passa do dado ao
significado e compreende a sua identidade ética como uma
relacdo interativa no meio social.

Para esclarecer este continuum na passagem do
dado ao significado da identidade ética, o filésofo
brasileiro aprofunda o conceito de consciéncia moral a
partir do pensamento de Tomas de Aquino para enfatizar
o elo constitutivo entre a liberdade pessoal e a lei moral
necessdrio a vida comunitaria. A identidade ética requer
a reflexdo sobre o “ato que relaciona a liberdade com o
bem”. (VAZ, 1964, p. 95).

3 CONSCIENCIA MORAL:"? RELAGAO LIBERDADE-BEM

O espaco interativo das relacdes intersubjetivas é um
todo educativo, porque a funcdo das instituicoes sociais é
conservar e transmitir as novas geracoes o seu “legado mais
precioso”, isto €, o seu ethos. Nesse espaco comunitario a
educacao (paidéia) é, contudo, o instrumento social mais
adequado para a formacao da consciéncia moral, enquanto
ato pessoal em que o sujeito conscientiza-se de sua

12 “A nogao de consciéncia moral, no sentido que acabou prevalecendo
na tradicdo ética do Ocidente reconhece a sua génese histérica em
duas fontes do nosso sistema de normas e valores: a fonte greco-
romana e a fonte biblico-cristd.” (VAZ, 1998, p. 464).
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“segunda natureza” e da importancia de sua praxis para
a vida social. A préxis ética resulta do conhecimento do
“saber ético” vigente na comunidade:
Todo saber humano é reflexivo. No caso, porém, do saber
ético, a reflexividade, que acompanha o conhecimento
objetivo do ethos e opera a sua interiorizacdo no agente,
tornando possivel o agir de acordo com o ethos, revela

uma caracteristica que lhe é propria e a distingue de todas
as outras formas de saber reflexo (VAZ, 2000, p. 47).

Esta caracteristica evidencia-se pelo cardter
eminentemente interior da educacdo ética da pessoa.
Ela se efetiva pelo movimento reflexivo da consciéncia
em dois momentos consecutivos: o primeiro direciona-
se intencionalmente para o “recesso interior, singular e
intransponivel”’dapessoaembuscadeseuautoconhecimento
como sujeito capaz de agir eticamente, o que se resume
na mdaxima socrdtica: “conhece-te a ti mesmo”. Este é o
momento volitivo da responsabilidade pessoal perante a
realizacdo do ethos. O segundo é o momento cognoscitivo
perante o Bem (agathon) como o melhor a ser praticado
na vida comunitdaria, resultando no desenvolvimento do
juizo do dever-ser, ou na “forca inata e misteriosa do juizo
de obrigacdo que nasce do mais intimo do sujeito ético:
deonai, debeo, Eu devo”. (VAZ, 2000, p. 48).

A consequéncia existencial desses dois movimentos
reflexivos na vida do sujeito é a sua adesdao ao ethos
socialmente constituido. No interior do processo de
socializacdo Lima Vaz introduz, portanto, segundo a
teoria ética tomasica, a reflexdo sobre a relacdo mais
profunda e fundamental da expressividade humana, que
¢ a “relacdo da liberdade com o bem” (VAZ, 1964, p.
94) ou a dimensdo da moralidade pela qual o individuo
compreende que sO poderd existir socialmente quando
for livre conscientemente, quando se reconhecer como
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detentor de um valor absoluto ou como um ser moral.
Isso denota que sé na autocompreensao como pessoa ele
vivenciara esta nova consciéncia, agora consciéncia moral,
e serd capaz de interagir socialmente, reconhecendo e
aceitando os valores como bens universais.

E evidente que, para Lima Vaz, a génese da realidade
social, o seu fundamento ultimo é esta experiéncia da
moralidade constituida pelo movimento dialético entre
a liberdade individual, ou consciéncia moral*®, e o bem
comunitario, ou a Lei. Esse encontro é de fundamental
importancia para a compreensdao da sociedade como
comunhédo de pessoas.

Como se d4, todavia, a génese da consciéncia moral
individual? O ato reflexivo do “saber ético” conduz a pessoa
a tomar consciéncia de si mesma no exato momento em que
ela se vé diante da Lei universal e precisa se definir diante
da universalidade desse valor que é o bem comunitario.
Ora, para que a pessoa possa tornar-se membro deste
grupo social, ela precisa agir, e é justamente esse ato que
Lima Vaz denomina consciéncia moral, “ato que relaciona a
liberdade com o bem” (VAZ, 1964, p. 95).

E, no entanto, importante observar a especificidade
desse ato, porque como ser livre, a pessoa pode aceitar ou
recusar o bem, porém, devido a sua abertura interior ao
valor universal, o Bem (agathon) ela se vé obrigada pelo
principio de sua realizacdo pessoal a escolher o melhor. No
momento em que ela escolhe o Bem realiza a passagem

13 Lima Vaz segue o pensamento tomasico: “A consciéncia moral é, pois,
definida como um ato que reflete o agir moral para testificar; julgar e acusar
ou escusar, reunindo pois, em sintese vital, além do momento cognitivo
expresso no juizo, 0 momento volitivo presente na responsabilidade diante
de si mesmo livremente assumida. Em Tomas de Aquino harmonizam-se,
portanto, equilibradamente a tendéncia intelectualista da tradicdo grega
e a tendéncia voluntarista da tradicdo cristd” (VAZ, 1998, p. 466).
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do dado ao significado, do individual para o universal e,
ao mesmo tempo, ela conscientiza-se da sua liberdade,
nucleo da sua interioridade.

Aliberdade é a forma mais digna da pessoa. Por ela, a
pessoa dirige-se primariamente para o mundo das pessoas,
reconhecendo-lhe seus valores e leis e sé depois ela dirige-
se para o mundo das coisas, enquanto ele tem referéncia
ao valor supremo da pessoa. Nesse sentido, a consciéncia
moral é o “meio auténtico de expressiao e o instrumento
da autocriacao da liberdade. Por ela, a liberdade passa da
indeterminacao inicial a riqueza interior do consentimento
ao bem” (VAZ, 1964, p. 95).

E qual é a génese da lei moral? Para Lima Vaz, a lei
moral é constituida a partir da relacdo entre a liberdade e
o bem universal. Ela é uma lei presente na interioridade
da consciéncia pessoal e expressa o ato pelo qual a pessoa
percebe o valor universal da lei e a sua necessidade para o
bem comunitdrio:

O carater universal da lei vem, precisamente, de sua

racionalidade. Ela é, segundo a definicdo classica, ordinatio

rationis in bonum commune, uma ordenacgdo prdtica da
razdo em vista do bem universal. (VAZ, 1964, p. 96).

A génese dialética da lei estd justamente nessa relacdo
moral entre o singular-universal, na qual a consciéncia pela
educacao reconhece o cumprimento da lei como exercicio
necessario a sua felicidade e consente em viver segundo o
bem. “O bem assume, a partir dai, um carater normativo
e prescritivo, assume a forma da lei” (VAZ, 1964, p. 97), e
se manifesta, primeiramente como lei natural no interior
da consciéncia, e sé depois serd erigida juridicamente na
sociedade, como o bem comum. A lei é, enfim, intrinseca
a consciéncia moral e faz parte da esséncia do ato moral:
“A lei é a patria nativa, a terra nutriz da liberdade” (VAZ,
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1964, p. 67). Da dialética liberdade-bem, a pessoa realiza-
se como um ser moral convivendo socialmente com outras
pessoas, pela vivéncia de sua liberdade e vai se afirmando
como sujeito historico e ético.

O fildsofo brasileiro enfatiza, por fim, que a estrutura
inteligivel da acdo manifesta-se “no juizo de decisdo e na
reflexdo que lhe é imanente sob a forma de consciéncia
moral” (VAZ, 2000, p. 197) pela qual a pessoa se expressa
como um sujeito ético, assumindo em sua vida a dindmica
continua e progressiva da passagem do livre-arbitrio ao
regime da liberdade sob as exigéncias da consciéncia moral.

CONSIDERAGOES FINAIS

A filosofia critica de Lima Vaz demonstrou que o tema
da consciéncia moral enquanto forma mais alta da auto-
expressao do Eu, ou o nticleo mais profundo da interioridade
humana é fundamental para a vida no Bem e na justica. O
sujeito é um ser moral desde o nascimento e continua esta
virtualidade por toda a vida por meio da educacao ética, pela
qual ele exercita a sua personalidade moral relacionando
a intencionalidade da consciéncia, o “recesso interior,
singular e intransponivel” expressivo do momento volitivo
da responsabilidade pessoal perante a realizacdo do ethos,
com o momento cognoscitivo perante o Bem (agathon) como
o melhor a ser praticado na vida comunitéria, resultado do
juizo do dever-ser, ou da “forca inata e misteriosa do juizo
de obrigacdo que nasce do mais intimo do sujeito ético:
deonai, debeo, Eu devo” (VAZ, 1993, p. 48).

Por conseguinte, a tentativa titanica de desconstrucao
desta relacdo fundante liberdade-Bem, ou relacdo ética
fundamental da subjetividade na sociedade contemporanea
resulta em despersonalizacdo, utilitarismo, individualismo e
niilismo devido a impossibilidade da razdo poiética alcancar

57




Exo 1: SUBJETIVIDADE & CONSCIENCIA

o téelos do Bem, e comprova, ao mesmo tempo, a atualidade
e significancia do pensamento metafisico e ético de Lima
Vaz que apresenta o imperativo da razdo prdtica para se
reencontrar o sentido da vida, o viver bem individual e social.
O fildsofo brasileiro sugere a pratica de novas atitudes.
Quanto ao ceticismo moral resultante da razao cindida
emdois polos: de umlado, as orientagdes técnicas sofisticadas
para a acdo humana no campo instrumental e, de outro, a
generalizacdo, diluicdo, ou extincdo das normas e valores
éticos da acdo humana, Lima Vaz propicia a identidade do
eu individual e a identidade dos grupos sociais, em torno
de uma representacdo do que seja uma vida boa e justa,
pois para uma civilizagcdo universal, a racionalidade pratica
da “conduta humana permanece como tarefa indeclinavel
do pensar enquanto responsabilidade histérica” (VAZ,
1993, p. 73). A Etica se constitui, portanto, justificaciio e
fundamentacdo (teoria) e prescricao e regulacdo (praxis) da
vida, segundo razdes de viver que sdo também universais,
ou seja, validas para todo homem como ser racional.
Quanto a educacao instrumental reduzida a formacao
de técnicos especializados na producido de objetos, o
filésofo sugere a educacdo integral voltada para a formacao
da pessoa, enquanto um ser espiritual, inteligente e livre
capaz de compreender o exercicio da razdo prdtica,
reconhecendo e convivendo com a alteridade no horizonte
universal do Bem. Logo, o espaco intersubjetivo nao
se constitui apenas pela mediacdo dos objetos, mas
principalmente pela mediacdo de normas, valores e fins
referentes a um horizonte de universalidade ética. Lima
Vaz diferencia a linguagem técnica propriamente voltada
para os bens econdmicos, para o consumismo e para os
interesses individuais, da linguagem pratica que visa a
felicidade das pessoas por meio da interlocucéo dialogal,
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dos gestos interativos que possibilitam a convivéncia de
seres racionais e livres e que zelam pelo bem-comum.

Quanto a liberdade absoluta restrita ao arbitrio
do individuo, Lima Vaz demonstra pela circularidade da
consciéncia moral que a liberdade consiste na aceitacdo
consciente do conteido ético presente no ethos, no
reconhecimento e consenso pelo qual o Outro é reconhecido
pelo Eu, ndo na sua individualidade empirica, mas na sua
universalidade ética como sujeito portador de valores
e consente a sua presenca na comunidade ‘sob o signo
da bondade’, isto é, livremente: “O consenso é um ato
eminentemente livre e é como tal que pode ter lugar
entre sujeitos éticos” (VAZ, 1993, p. 75). Como ato livre, o
consenso se efetiva no nivel teleoldgico, isto é, no nivel dos
valores universais do ser humano em que o sujeito € visto em
sua “dignidade de fim em si mesmo e portador de valores”
(VAZ, 1993, p. 73). A sua presenca natural é sobrelevada
em presenca ética e passa a ser vista e reconhecida em um
mesmo angulo de universalidade, o Bem.

Para o fildsofo brasileiro os conceitos universais do
Ser e do Bem sdo equivalentes, pois a abertura do sujeito
ao universal implica a ordenacdo dinamica do seu agir
ao Bem e, ao agir, o sujeito interage simultaneamente
a inteligéncia e a vontade exprimindo “a interioridade
mais profunda de ser ou o Eu sou primordial, é como ato
inteligente e livre que o agir ético se eleva a forma mais
alta da auto-expressao do Eu” (VAZ, 2000, p. 19).

Enfim, o filésofo humanista almeja a construcao
de uma sociedade personalista e comunitdria, em que a
experiéncia da moralidade propicie um espaco interativo
e compreensivel do melhor para todos, e desperte a
responsabilidade e o engajamento social em defesa da
dignidade e dos direitos humanos.
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CariTUuLo 3

LIVRE-ARBfTR{O OU DETERMINISMO:
UMA DISCUSSAO INCONCLUSA ENTRE
NEUROCIENCIA E FILOSOFIA

Antonio Augusto Menezes do Vale'

1 COMO ENTENDER A RELAQAO DE MENTE E CEREBRO
NO CASO PHINEAS GAGE?

Atradigéo filosdfica, durante milénios, voltou sua
atencao sobre a relacdo de corpo e alma. Muitas foram
as tentativas de entender como uma realidade imaterial
influencia a material e vice-versa. Platdo, Aristételes,
Agostinho de Hipona, Tomas de Aquino, Descartes,
Espinosa, Kant entre outros, pensaram a influéncia de
uma realidade sobre a outra, inclusive a importancia
da alma como sede do pensamento, livre-arbitrio, da
responsabilidade moral, da consciéncia, da consciéncia
moral, do intelecto, da vontade e da razao.

Os filésofos que se debrucaram sobre essa questdo
espinhosa, viram-se emaranhados em contradicoes que

1 Antonio Augusto Menezes do Vale, professor da Facurpape CATOLICA DE
Fortareza, académico de psicologia, pos-graduando em Neurociéncia do
Comportamento — PUC-RS, graduado em Teologia, Mestre em Filosofia
pela UnversiTA GREGORIANA DI Roma, reconhecido pela PUC — RJ.
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os levaram a andar a metade do caminho, assim ocorreu
com a filosofia cartesiana que pensou a realidade como
um dualismo de substéncias, res cogitans e res extensa,
ndo conseguindo responder como realmente se daria
a comunicacdo entre elas, cogitando que a glandula
pineal seria a sede da alma e responsavel pela ligacdo de
pensamento e extensdo, no entanto, de que material é
feito a glandula pineal? Qualquer resposta dada, cairia em
uma peticao de principio e nao responderia o problema.
Tanto as concep¢oes monistas?, de um lado, quanto
as concepcoes dualistas®, de um outro, ndo conseguiram
resolver o problema da comunicacdo entre corpo e alma,
porque nao conseguiram responder uma pergunta simples:
como uma realidade imaterial move a matéria? Como
falar de mente, como uma propriedade independente da

2 As concepcbes monistas sdo reducionistas. A reducdo ocorre pela
concepcdo dos estados mentais como uma variacdo das conexdes
neuroldgicas, trocas eletroquimicas. A mente é uma virtualidade do
cérebro, uma ilusdo, assim como todas as suas funcionalidades, tais como
a consciéncia, o livre-arbitrio, o sentido de moralidade. “Toda a nossa
vida mental nada mais seria do que uma grande variacdo dos estados
quimicos e fisicos de nosso cérebro. Nossas angustias, desejos e intengdes
seriam apenas um produto do cérebro e supor que tenham existéncia
autonoma nao passaria de uma ilusdo”. TEIXEIRA, José de Fernandes.
Mente, Cérebro e Cognigcdo, Vozes: Petrépolis-RJ, 2000, p.65.

3 As concepgdes dualistas sdo alinhadas a teorias mais metafisicas que
cientificas, dado a impossibilidade de uma experimentagio cientificas.
Defende a diferenca ontoldgica entre o mental e o fisico, sendo uma
variacdo do cartesianismo. Um dos maiores defensores do dualismo de
propriedade é Thomas Nagel em seus dois célebres artigos “Physicalism”
de 1965 e “What is it like to be a bat?”, de 1974. “A principal proposicdo
sustentada pelo dualismo € a existéncia de uma diferenca fundamental
entre o fisico e o mental, entre mente e matéria. Essa proposicio choca-
se frontalmente com as expectativas da ciéncia contemporanea, que tem
buscado, incessantemente, uma explicacdo para a natureza dos fenGmenos
mentais através do estudo do funcionamento cerebral dos seres vivos”.
TEIXEIRA, José de Fernandes. Mente, Cérebro e Cognigdo, p. 89.
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materia? Além disso, a resposta a esse problema se torna
um grande desafio, sobretudo com as recentes descobertas
da neurociéncia, que levanta sérios questionamentos sobre
a entidade “alma” como sede das faculdades psicolégicas.

A histéria de Phineas Gage é uma entre outras
historias, catalogadas pelas ciéncias e comprovadas por
exames atuais e potentes de imagens, que se tornaram
um verdadeiro incoémodo a filosofia e, porque nao dizer,
a teologia, defensoras do conceito de alma como sede das
faculdades cognitivas e da moralidade. E é justamente
aqui que faremos uma reflexdo, embora nao oferecendo
uma resposta definitiva.

O ano era 1848, Phineas Gage tinha 25 anos e era
capataz da construcao civil. Trabalhava para a Estrada de
Ferro Rutland & Burlington e capitaneava varios homens,
cuja tarefa era assentar os trilhos da ferrovia através de
Vermont. O método de trabalho era explodir as rochas
para rasgar caminhos a ferrovia: cavavam um buraco,
colocam a pdlvora cobrindo-o pela metade, deixando um
rastilho, enchiam o buraco de areia para que a pdlvora
fosse detonada para dentro e explodisse a rocha. Gage
utilizava um bastdo de metal de 110 cm que servia de
pildo para calcar a pélvora e a areia.

No dia 13 de setembro de 1848, as 16h30, ocorreu
algo que mudou a vida de Gage, num momento de
distracdo, pensando que o ajudante punha areia, o buraco,
preenchido apenas com a pdlvora, é calcado, acendendo
acidentalmente uma fagulha causando uma explosdo
gigantesca. Gage, que estava curvado sobre a fenda, é
atingido pela haste que se tornou um missil que entrou pela
face esquerda de Gage, trespassou a base do seu cranio,
atravessou a parte anterior do cérebro e saiu velozmente
pelo topo da cabeca.
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O impacto gigantesco levou todos a pensar que
Phineas Gage havia morrido, mas a realidade foi outra,
estava fora da cama apéds trinta dias do acidente, num
processo de cicatrizacdo dos ferimentos. O tratamento
dado pelo Dr. Harlow que o atendeu e tratou de suas feridas
foi ruibarbo e dleo de ricino, era o recurso terapéutico
para um caso sério e estarrecedor, ocorrido no século XIX,
além de desenvolver alguns estudos sobre o seu paciente,
baseado em apenas conjecturas.

A histdria se tornou objeto de estudo de Hanna
Damasio e de Antonio Damasio, no século XX-XXI, ambos
neurologistas, que buscaram entender os fendémenos
ocorridos com Gage, apds o acidente.

Para Hanna Damasio, cerca de 120 anos mais tarde,

o cranio de Gage foi o trampolim para um trabalho de

detetive que completou a tarefa inacabada de Harlow e

estabeleceu a ligacdo entre Gage e a moderna investigacdo
das fungdes do lobo cerebral®.

O que exatamente nos interessa nesse caso fatidico?
Segundo as observacdes de amigos e familiares é que
depois do acidente, Gage deixou de ser Gage.

O acidente de Phineas Gage foi um divisor de dguas que
nos ajuda a pensar essa relacdo de corpo e mente, bem como
se as nossas decisdes sdo efeitos de uma causagdo material,
cerebral, ou por uma alma, cujo termo atual é mente.

O comportamento de Gage antes do acidente era
de um homem responsdvel, de hdbitos moderados e
um carater ilibado. “Antes de sua lesdo, embora sem
escolaridade, tinha uma mente bem equilibrada, e era
tido por aqueles que o conheceram como um homem de
negocios astuto e inteligente, muito enérgico e persistente

4 DAMASIO, Antonio. O erro de Descartes: emocao, razao e o cérebro
humano, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 45.
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na execucao de todos os seus planos de acao™. Apos
o acidente, sua personalidade mudou radicalmente,
sobretudo em seu linguajar obsceno, irreveréncia, nao
conseguia ser assiduo no trabalho, impaciente com os
conselhos dos colegas quando contrastavam com os seus
desejos, fazia planos para o futuro que facilmente eram
elaborados quanto abandonados. “O problema nao residia
na falta de capacidade fisica ou competéncia, mas no seu
novo carater”.

Eraindeciso, irreverente, as vezes entregando-se a profanagao

grosseira (0 que anteriormente ndo era seu costume).

Manifesta pouca deferéncia para com seus companheiros,

impacientando-se em ser contido ou aconselhado quando
isso conflita com seus desejos™.

A linguagem e sua capacidade intelectual, bem como
sua capacidade de atencdo e memdria ndo foram afetadas
pelo trauma sofrido, no entanto, percebeu-se que, depois
do acidente, ndo conseguia mais respeitar as convencoes
sociais, sendo os principios éticos reiteradamente violados.
“Ele ja ndo conseguia fazer escolhas acertadas, e as que
fazia ndo eram simplesmente neutras”®.

A reflexao fundamental aqui é: se a personalidade
de Gage pds acidente ndo era a mesma de antes, mudando
suas escolhas, incapacitando-o de respeitar os preceitos
éticos, ndo haveria no cérebro alguma regido responsavel
pelas nossas decisdes e principios éticos? Havendo essa
regido, ainda haveria espaco para o conceito de alma ou

5 RAINE, Adrian. A anatomia da violéncia: as raizes bioldgicas da
criminalidade, Porto Alegre: Artmed, 2015, p. 142.

6 DAMASIO, Antonio. O erro de Descartes: emocdo, razdo e o cérebro
humano, p. 29.

7 RAINE, Adrian. A anatomia da violéncia: as raizes bioldgicas da
criminalidade, p.142.

8 DAMASIO, Antonio. O erro de Descartes: emocao, razdo e o cérebro
humano, p. 31.
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de mente ao analisar a problematica do livre-arbitrio? Nao
seria tudo um arranjo neuronal e a alma ou a mente o
funcionamento desse arranjo?

2 A NEUROCIﬁNCIA, PHINEAS GAGE E O LIVRE-
ARBITRIO

Hanna Damadsio conseguiu, depois de 120 anos do
ocorrido com Gage, o cranio do acidentado, para entender
qual foi a area do cérebro afetada que mudou radicalmente
seu comportamento e personalidade.

Atécnica desenvolvida por ela para reconstruir o cérebro
de forma tridimensional, a partir de dados brutos, é chamada
de Brain-Vox, “baseia-se na manipulacdo computadorizada
de dados brutos obtidos a partir de exames do cérebro por
ressonancia magnética de alta resolucdo™. Contou com
a ajuda de outros competentes neurologistas, tais como
Albert Galaburda, neurologista da Harvard Medical School
e o também colega de profissio Thomas Grabowski que
com Hanna recriaram o crdnio de Gage com coordenadas
tridimensionais, derivando as coordenadas provaveis do
cérebro de Gage. Foi utilizada tecnologia de ponta para a
realizacdo dessa tarefa. E o que foi descoberto do acidente?
Que o ferimento causado afetou a regido cerebral de tomada
de decisoes, impossibilitando-o de tomar decisdes pautado
pelos costumes, comprometendo sua capacidade de planejar
o futuro, conduzir-se de acordo com as regras sociais.

Hanna Damasio e seus colegas podiam afirmar concretamente

que foi uma lesdo seletiva dos cortices pré-frontais do

cérebro de Phineas Gage que comprometeu sua capacidade

de planejar o futuro, de se conduzir de acordo com as
regras sociais que tinha previamente aprendido e de

9 DAMASIO, Antonio. O erro de Descartes: emocao, razao e o cérebro
humano, p. 46.
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decidir sobre o curso das acoes que poderiam vir a ser
mais vantajosas para sua sobrevivencia'®.

Na época do acidente de Phineas Gage, na Alemanha,
Karl Wernicke e na Franca, Paul Brocca'! propuseram que
lesbes em determinadas regides do cérebro causavam
disfuncoes linguisticas. “O disttrbio da linguagem tornou-
se tecnicamente conhecido por afasia”'?. Se ha no cérebro
humano regides que sdo essenciais para a linguagem,
falamos aqui de uma necessidade causal, porque nao
haveria nesse mesmo érgdo uma regido para tomadas de
decisdes, ou seja, o que chamamos de livre-arbitrio seria o
bom funcionamento de uma regiao especifica do cérebro.
Nao seria aqui uma defesa aberta ao determinismo?

Adrian Raine, afirma que danos causados na regidao
cerebral afetada em Gage, a saber, no coértex pré-frontal,
podem transformar um individuo normal, cidadao
cumpridor de leis numa pessoa antissocial, inconstante,
similar a um psicopata. “Danos acidentais ao coértex pré-
frontal podem realmente transformar um individuo
normal e cumpridor da lei em um sujeito antissocial,
inconstante e semelhante a um psicopata”?. Diante desse
dado importante, quao livre sdo as nossas escolhas? Sera

10 DAMASIO, Antonio. O erro de Descartes: emocao, razdo e o cérebro
humano, p. 57.

11 “O médico francés Paul Brocca acompanhou o doente Leborgne
que em vida tinha sua linguagem muito diminuida ao ponto de
apenas pronunciar o som tan. Ao analisar o cérebro do paciente
apds a sua morte, Brocca descobriu no hemisfério esquerdo uma
lesdo significativa, levando-o a concluir que se trataria de uma zona
importante ao acto de produzir linguagem”. ALVES, José Antonio.
Limites da Consciéncia, Porto: Fronteira do Caos, 2013, p. 41.

12 DAMASIO, Antonio. O erro de Descartes: emocao, razdo e o cérebro
humano, p. 42.

13 RAINE, Adrian. A anatomia da violéncia: as raizes bioldgicas da
criminalidade, p. 143.
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que o nosso cérebro com trilhdes de sinapses de bilhoes
de neurdnios é causa suficiente as escolhas humanas?
Nao hd algo além a conexdes eletroquimicas do cérebro?
Para Adrian Raine ndo ha, e as decisbes humanas sao
pautadas pelo sistema de subsistemas cérebro. Nao ha
um livre-arbitrio que ndo seja um mecanismo enraizado
profundamente nas regides corticais pré-frontais do
cérebro. Um livre-arbitrio absoluto seria uma entidade
etérea e ilusoria. “O completo livre-arbitrio €, infelizmente,
uma ilusdo — uma miragem. Eu gostaria que néo fosse,
também acho essa perspectiva inquietante. Mas nao é”14,
Os adoecimentos neurolégicos mostram-no como
¢ complicada a defesa de atribuir a alma determinadas
faculdades que sdao arranjos cerebrais. As lesOes
neuroldgicas impedem funcGes basicas de acdo e de
autorreflexdo. A prépria subjetividade fica alterada e
comprometida, por exemplo, uma pessoa em um estado
avancado de Alzheimer ndo se reconhece, tampouco
seus familiares; os viciados em drogas que querem parar
com o vicio, no entanto, convivem com uma compulsao
incontrolavel para o uso, cuja explicacao é a necessidade de
producdo de dopamina, advinda do cérebro. Uma pessoa
que tem compulsdo alimentar, é semelhante ao vicio em
drogas. Um compulsivo tem consciéncia que precisa parar
com o uso ou com a alimentacdo exagerada, no entanto,
escuta uma voz que lhe diz: “s6 essa vez”; e uma outra
“essa droga vai acabar com vocé, pense na sua familia”, no
entanto, sucumbe a primeira voz, devido a inundacao de
dopamina na regido pré-frontal, buscando a necessidade
de satisfacdo imediata. Dai se percebe o quanto a escolha
livre e consciente é afetada por questoes de funcionamento

14 RAINE, Adrian. A anatomia da violéncia: as raizes bioldgicas da
criminalidade, p. 314.
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cerebral. “A responsabilidade e a autorreflexao nao sao
processos etéreos alheios ao aspecto fisico, mas firmemente
enraizados no cérebro”.

Um questionamento sobre o determinismo até agora
elencado ¢ se as funcdes neurobioldgicas sdo suficientes
para determinar nossas acoes. E impossivel negar o aspecto
neurolégico nas nossas tomadas de decisoes, mas € sé isso?
O cérebro € causa suficiente de nossas agoes?

3 AINDA NA SOMBRA DO DETERMINISMO: O
EXPERIMENTO DE BENJAMIN LIBET

Em 1982 e 1983, Libet publicou a segunda parte do
seu trabalho na revista Electroencephalography and Clinical
Neurophysiology. Sua publicacdo gerou um alvoroco na
filosofia e nas ciéncias, porque o tema do livre-arbitrio se
tornou o centro das discussoes.

O experimento tinha como objetivo medir “a relacdo
temporal entre o inicio da atividade neuronal e a consciéncia
de ter vontade”!® através de um eletroencefalograma e
um osciloscopio de raios catddicos. A relacdo temporal
teria que apontar, para salvaguardar o livre-arbitrio, a
causalidade dos estados mentais, ou seja, haveria uma
mente a influenciar estados neuronais. No entanto, os
resultados apontaram para uma direcdo contraria:

1. A consciéncia e a vontade sdao fendémenos

secundarios;

2. As decisoes, aparentemente conscientes, sdo

resultados de processos inconscientes.

A consciéncia humana, no experimento de Libet, esta
atrasada em relagdo aos eventos ocorridos no mundo. Nao
hd um acesso direto a realidade, pois ha um atraso entre a

15 AIVES, José Anténio. Limites da Consciéncia, p. 42.
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consciéncia dos estimulos e os estimulos do mundo sobre
os sentidos. O cérebro humano precisa de 0,5 segundos
para o emergir da consciéncia dos estimulos, ou seja,
resulta de um processo de laténcia, a realidade nado é
experimentada em “tempo real”, “o surgir da consciéncia
implica um longo periodo de laténcia, 0,5 segundos, para
que aconteca a adequacao neuronal necessaria a percepcao
de um estimulo sensitivo”'®. Neste sentido, o realismo
ingénuo que defende a alma como espelho do mundo nédo
mais se sustentaria.

Os resultados sobre o livre-arbitrio sdo ainda mais
interessantes: hd uma laténcia entre atividades neuronais
e a acao, bem como entre estados neuronais e consciéncia
da vontade de agir. Ha ativa¢des neuronais, detectadas pelo
experimento de Libet, de até 550 milissegundos, antes da
acao, ou seja, antes de agir had uma ativacao neuronal prévia;
no entanto, a questao central ndo paira sobre essa ativacao
anterior a acdo, mas antes mesmo de ter consciéncia de
querer agir, essa ativacao cerebral prévia ocorre num tempo
de 350 milissegundos, isso significa dizer que primeiro ha
a atividade cerebral, depois a consciéncia de querer agir e
a acdo. A consciéncia de querer agir surge pelos 200 a 150
milissegundos antes da acdo mesma. Em ultima analise,
sdo essas ativacOes neuronais inconscientes que causam a
consciéncia do querer e ndo vice-versa. A ativacdo neuronal
prévia é chamada de potencial de prontidao.

Nos estudos, cujo potencial de prontiddo precede o

momento de agir, em média de 550 milissegundos, a

atividade cerebral precede a consciéncia de querer agir

(W) em 350 milissegundos. [...]. Em todo caso, destas

experiéncias parece ndo restarem duvidas de que um
potencial de prontidao precede os atos voluntarios'”.

16 AIVES, José Antdnio. Limites da Consciéncia, p. 60.
17 AIVES, José Antdnio. Limites da Consciéncia, p. 80.
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A experiéncia de Libet aponta para o livre-arbitrio
como um fenémeno que é efeito de arranjos neuronais,
um epifenémeno, uma virtualidade ou ilusdo do cérebro.
“A ilusdo radica no fato de a consciéncia de querer apenas
surgir depois do inicio da atividade cerebral”®. O livre-
arbitrio, capacidade humana de fazer escolhas, reduz-se
a mecanismos cerebrais inconscientes. “Neste sentido,
a palavra que melhor pode indexar o trabalho de Libet,
mais que determinismo, reducionismo ou materialismo, é
epifenomenalismo”?.

As descobertas de Libet levam a uma pergunta
fundamental: qual o papel da vontade consciente perante o
processo volitivo, se toda voli¢do tem como causa processos
inconscientes? A resposta do cientista carliforniano é a
afirmacao que todos os processos volitivos, iniciam-se com
a ativacao neuronal, no entanto, ndo sao reduzidos a eles,
porque o ser humano, uma vez consciente do querer tem
o poder de veto. Neste sentido, esse vetar ou ndo a agao
volitiva, demonstraria que a mente teria um poder causal
sobre o funcionamento neuronal, superando a percepcao
de epifenomenalismo.

A crer em Libet, a vontade consciente continuaria

importante, central até, porquanto, embora ela nao
respondesse pelo inicio do ato voluntario, ainda caberia

18 ALVES, José Anténio. Limites da Consciéncia, p. 82.

19 “Conceitualmente, a teoria epifenomenalista afirma que eventos
mentais sdo causados por estados neuronais e aparecem ao mesmo
tempo que os estados fisicos, mas ndo possuem eficacia causal alguma
no plano fisico ou mental. Uma imagem utilizada por Huxley para
ilustrar a posicao era a do apito de uma locomotiva: assim como o
apito nao contribui em nada para o andamento da locomotiva nos
trilhos, da mesma forma o mental apenas acompanha os estados
fisicos como um co-produto, desprovido de qualquer poder causal”.
VIANA, Wellistony C. Hans Jonas e a filosofia da mente, Sdo Paulo:
Paulus, 2016, pp.178-179.
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a ela decidir se o ato poderia ou nado continuar, isto €,
traduzir-se em acao®.

O ser humano ndo tem consciéncia sobre o inicio
da acao, mas poderd decidir sobre o curso delas. Nao ha
responsabilidade sobre os pensamentos bons ou maus,
mas hd culpabilidade nos resultados advindos desses
pensamentos. “a existéncia de uma potencialidade para
vetar nao estd em duvida. Toda gente experimentou ter
um desejo ou um impulso para executar um ato, mas vetou
a real execucdo do ato”.

Ha, portanto algo incomodo na postura de
salvaguardar o livre-arbitrio, através do papel do veto.
Parece que, para reafirmar o papel causal da vontade
consciente, recai no dualismo cartesiano, porque repoe
agora, ndo com os métodos cientificos utilizados até entéao,
uma entidade imaterial como fundamento ultimo da acao,
saindo de uma epistemologia estritamente cientifica para
uma abordagem metafisica.

Segundo José Antdnio Alves, dois sdo os paradoxos de
Libet: 1. O retorno a um dualismo que nega radicalmente
o resultado de suas pesquisas, “o campo mental consciente
(CMF) nao existe sem o cérebro vivo, e é uma propriedade
emergente do cérebro”, fazendo-o elaborar teses que se
coadunam com a filosofia de Descartes, sem nenhuma
comprovacdo do que ele se propunha a fazer; 2. Ao
colocar o poder de veto como atributo de uma consciéncia
independente dos estados neuronais, entra em uma

20 CARDOSO, Renato César. O laboratdrio de Schopenhauer? Benjamin
Libet e seu experimento seminal, p. 200, in: Revista Voluntas: estudos
sobre Schopenhauer — Vol. 8, N° 1. 1°semestre de 2017, pp. 172-210.
21 LIBET, Benjamin. Can conscious experiences affect brain activity?,
p. 24, in: Journal of Consciousness Studies. Controversies in Science &
the humanities, vol. 10, no 12, 2003b, pp. 24-28.

22 LIBET, B. 2003b, p. 28.
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contradi¢do: nao seria o poder de veto uma forma de
querer agir? O proprio poder de veto ndo requereria uma
ativagdo prévia neuronal?

4 E NECESSARIO REPENSAR O LIVRE-ARBITRIO?

O livre-arbitrio ¢ compreendido como um ato da
liberdade. Tal ato passa necessariamente pela razao,
como faculdade de reflexdo e julgamento entre opcoes,
no horizonte do mundo. A consciéncia tem papel
preponderante nesse processo de escolha: ndo ha ato
racional de escolha sem a consciéncia do que se quer
escolher, portanto a escolha necessita da consciéncia
como propriedade causal. Mas, a descoberta de Libet e
o acidente ocorrido com Phineas Gage parecem apontar
que as causacdes dos estados mentais sdo resultantes do
funcionamento do cérebro, tem fundamento neuronal.
“Se o exercicio da liberdade é considerado uma funcao
da experiéncia consciente, a sugestdo da importancia do
inconsciente conduz a negacao da liberdade”*.

O que se vislumbra aqui é o retorno do determinismo
e, em ultima instancia, a afirmacao da ilusdo da liberdade,
porque um reducionismo radical ao materialismo. Segundo
o psiquiatra Miguel Bombarda,

Aalma éuma purafantasia. O funcionamento material
do cérebro, traduzindo-se em fend6menos psiquicos, é
o coroamento do maravilhoso edificio, levantado a
custa de milhares de fatos, de observacoes seculares,

23 ALVES, José Antoénio. Limites da Consciéncia, p. 162, “o termo
‘inconsciente’ deve ser aplicado a todos os processos aos quais
falta o critério requerido para a experiéncia consciente”. LIBET, B.
Neurophysiology of consciousness: selected papers and new essays by
Benjamin Libet, Boston: Birkhéduser, 1993, p. 40.
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de cuidadosa experimentacdo. A Verdade ndo pode
estar num delirio quando ao lado se levanta o fato a
reconhecé-la e a demonstra-la®*.

A compreensdo determinista afirma, segundo
Bombarda, que se poderia prever o comportamento
humano, dadas algumas condi¢oes fenoménicas e, se ainda
ndo ha tal previsdo, é porque falta a ciéncia instrumental
necessario. A complexidade humana é simplificada e
reduzida a arranjos e disposi¢des materiais. “A verdade a
qual Bombarda pretende chegar, a semelhanca de muitos
autores de hoje, direciona a inteligéncia para o fato de
todos os fendmenos serem tdo determinados como os da
ciéncia fisico-quimicas”?.

Os fatos acima expostos questionam seriamente
a possibilidade de um poder de decisdo, cujo principio
e fundamento seja a mente, enquanto consciéncia da
vontade. Mais um dado interessante que se soma € que
as decisdes humanas nao sdo totalmente racionais como
se pretende, possuindo elementos emocionais como
respostas bioldgicas ao estimulo do meio, envolvidos no
ato de decidir.

Daniel Kahneman, psic6logo norte-americano, pontuou
os comportamentos humanos e, por conseguinte suas
escolhas, no que ele chamou de Sistema 1 e Sistema 2. O
primeiro é o automatico e rapido, impulsivo, emocional,
ndo requer um grande esforco humano para atuar;
enquanto o segundo é lento, cuja atividade mental é mais
laboriosa, complexa, racional e executiva. A questao é que

24 BOMBARDA, Miguel. A consciéncia e o livre-arbitrio, prefacio a
segunda edicdo, Lisboa: Livraria Editora, 1902, p. XVII.

25 ALVES, José Anténio. Limites da Consciéncia, p. 180. “Hoje a ciéncia
da vida esta levantada a altura duma ciéncia fisica”. BOMBARDA,
Miguel. A consciéncia e o livre-arbitrio, p. 16.
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as escolhas subjetivas estao diretamente influenciadas pelo

Sistema 1, porque nenhuma escolha é isenta de emocoes.
O Sistema 1 opera automatica e rapidamente, com pouco
ou nenhum esforco e nenhuma percepcdo de controle
voluntdrio. O Sistema 2 aloca atencdo as atividades
mentais laboriosas que o requisitam, incluindo calculos
complexos. As operacdes do Sistema 2 sdo muitas vezes
associadas com a experiéncia subjetiva de atividade,
escolha e concentracao®.

Acreditamos que a razao é que determina pura e
simplesmente a decisdo: uma determinada profissdo, um
objeto comprado em uma loja, a defesa de uma ideologia
politica, religido, enfim das crencas que alimentamos
no decorrer de nossa existéncia, no entanto os estudos
de neurociéncias apontam para fatores emocionais e
subliminares, inconscientes que influenciam e determinam
a vontade.

Experimentos diversos tém apontado a forte
influéncia de fatores inconscientes no poder de deciséao,
inclusive tais descobertas ofereceram ao mercado
elementos eficazes para despertar nos consumidores
o desejo de compra, levando em consideragdo fatores
sociais incutidos na cultura. Um dos experimentos vem
do Instituto de Tecnologia da Califérnia, pesquisado pelo
economista comportamental, Antonio Rangel.

O experimento transcorreu da seguinte forma:
voluntdrios foram selecionados para degustar duas marcas
de vinho idénticas que no mercado possuiam o mesmo
valor, no entanto, os rotulos desses vinhos forram sacados,
fazendo com que a degustacdo fosse as cegas. A uma
garrafa foi atribuida um valor de 90 doélares, enquanto a
outra, 10 ddlares. Os degustadores foram monitorados

26 KAHNEMAN, Daniel. Rdpido e devagar, duas formas de pensar, Rio
de Janeiro: Objetiva, 2012, p. 29.
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por um instrumento de ressondncia magnética funcional
(FMRI) para monitorar suas reacoes. Havia, em todos esses
voluntdrios, a cren¢a que os melhores vinhos sdo os mais
caros. Durante a degustacdo, a area de maior ativacao,
enquanto se degustava o vinho mais caro, foi o cortex
orbitofrontal, uma &rea associada ao prazer o que fez com
que eles dissessem que o melhor vinho era o mais caro,
quando ambos eram idénticos em preco, sabor e qualidade.
As imagens resultantes mostraram que o preco do vinho
aumentava a atividade em uma area do cérebro atras
dos olhos chamada de cortex orbitofrontal que tem
sido associada a experiéncia do prazer. Assim, embora
os dois vinhos fossem idénticos, a sensacdo do sabor

foi verdadeira — ou pelo menos o aumento subjetivo de
prazer com o sabor?’.

Caso perguntassemos a qualquer um dos degustadores
a razdo da sua escolha, haveria um discurso logico sobre
o tema, no entanto o fundamento estaria ndo no Sistema
2, mas no Sistema 1. O que ocorreu foi que o Sistema 2
organizou as informacoes, as conectou linguisticamente e
produziu um discurso.

Interessantes sao os estudos de psicologia social dos
in-groups e out-groups que nao serd explorado aqui por
uma questdo de espaco, por conseguinte, qual a razao de
nos identificarmos com o grupo, no qual nos sentimos mais
confortdveis? O grupo é um reflexo de nossa autoimagem.
“Porém, seja qual for o grupo a que pertencermos, por
definicdo ele consiste em pessoas que percebemos como
tendo alguma coisa em comum conosco”®. Dai a célebre
frase “nds” e “eles”. Tudo que nao for “nds” pode ser visto
com desconfianca e até desprezo.

27 MLODINOW, Leonard. Subliminar: como o inconsciente influencia
nossas vidas, Rio de Janeiro: Zahar, 2013, p. 32.
28 MLODINOW, Leonard. Subliminar; p. 198.
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O livre-arbitrio da forma como foi pensado no Ocidente e
de acordo com as descobertas relativamente recentes, precisa
passar por uma reformulacdo. Nao se pode mais pensar, em
filosofia, que as escolhas humanas sdo somente pautadas
por uma razao isenta de fatores inconscientes, mas também
ndo podemos simplesmente admitir que somos um joguete
de arranjos eletro-quimicos do cérebro. Qual a instancia de
sintese entre os conhecimentos do ponto de partida de nossas
escolhas, a consciéncia de querer vetd-las ou nao e suas
consequéncias? Nao seria o “Eu”? Nao seria uma subjetividade
autoconsciente que pesquisa, analisa, organiza, descarta os
conhecimentos? Nao seria o ser humano algo mais intrigante
que um arranjo de moléculas que ndo pode ser meramente
visualidade em um instrumento de ressonancia magnética
funcional e seus derivados? Nao haveria consequéncias
nefastas para a psicologia, direito, moral e a filosofia, caso tudo
fosse determinado a estados neuronais?

5 CONSIDERAGOES FINAIS

A filosofia tem uma grande tarefa de pensar o mundo
e perguntar pela validade de tudo que cai no seu vasto
horizonte de compreensio. E fundamental se apropriar dos
conhecimentos que as ciéncias desenvolvem, sobretudo
quando questionam os conhecimentos que pareciam
obvios.

Quando ocorre o acidente com Phineas Gage,
as descobertas oriundas do experimento de Libet e
experimentos ligados a economia comportamental,
descobrem-se que a liberdade ou o livre-arbitrio, 6bvios
no linguajar do senso comum, bem como necessdrios
para o direito e a moral requererem ser pensados e
discutidos.
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O problema do livre-arbitrio consiste em indagar se os
processos conscientes do pensamento que se produzem no
cérebro — os processos que constituem nossas experiéncias
do livre-arbitrio — sdo realizados no &mago de um sistema
neurobioldgico que é totalmente determinista®.

A questdo é que os experimentos cientificos apontam
para um determinismo materialista, o que chamamos
de propriedade imaterial do ser humano, apenas é o
funcionamento cerebral causador de uma ilusdo, a mente
com seus derivados. Ndo hd na abordagem cientifica uma
garantia para a transcendéncia humana sobre a natureza,
como pensavam os modernos, em ultima instancia,
a consciéncia dos pensamentos e a vontade livre sdo
resultados de processos neurobiolégicos.

Nao podemos fugir das descobertas cientificas, porque
0os processos eletroquimicos de nossos neuroOnios sao
causalidades do que chamamos de consciéncia do “eu” do
livre-arbitrio. No entanto, segundo Searle: “Esse resultado
¢ todavia muito insatisfatorio intelectualmente, porque
resulta em uma forma de epifenomenalismo que significa
que nossa experiéncia da liberdade, ndo desempenha, em
relacdo ao nosso comportamento, nenhum papel causal ou
explicativo”. Admitir uma tal causalidade € necessdrio, mas
apergunta é se essa causalidade € suficiente para explicar toda
nossa experiéncia consciente. O “EU” ndo seria uma instancia
unificadora de pensamentos e processos neuronais, portanto
transcendente, em relacdo a mera natureza determinista dos
funcionamentos neuronais?

A consciéncia ndo é uma realidade que se reduz a
um neurdénio ou a uma regido lobular do cérebro, mas

29 SEARLE, John R. Liberdade e Neurobiologia. Reflex6es sobre o livre-
arbitrio, a linguagem e o poder politico, Sdo Paulo: UNESE 2007, p. 45.
30 SEARLE, John R. Liberdade e Neurobiologia. Reflexdes sobre o livre-
arbitrio, a linguagem e o poder politico, pp.46-47.
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um processo de fluxo que esta presente em todo cérebro
e consiste num grande mistério — no sentido que ainda
ndo se tem respostas satisfatérias — em neurociéncia. ‘A
consciéncia estd presente em todas as partes do cérebro
onde a atividade neuronal a cria e arealiza”®!. Neste sentido,
ndo seriam as nossas decisdes conscientes envolvidas
de elementos inconscientes, mas ndo determinadas pela
inconsciéncia dos processos neuronais? O cérebro ndo
desempenharia um papel causal na mente, no entanto nao
causa suficiente, de todos os processos mentais, havendo
uma causalidade real da mente como “EU” consciente que
delibera e decide?

A relacdo mente e cérebro ou do livre-arbitrio e a
neurobiologia é assaz desafiadora e ainda estd longe de
ser resolvida, em todo caso, podemos cogitar que se todos
0s nossos processos mentais fossem reduzidos a mero
funcionamento cerebral, a psicologia estaria com imensa
dificuldade de legitimar sua necessidade para o ser humano,
haja vista, psicotrépicos realizarem os efeitos de bem-estar
mais rapidamente que a propria psicoterapia. No entanto,
é interessante que 0s processos mentais sdo vivenciados
sempre em primeira pessoa, ou seja, as experiéncias
humanas sdo, em parte, diferentes umas das outras, o que
Thomas Nagel chama de qualia. Nao tem como dizer que
a minha dor emocional é igual, menor ou maior a sua. A
minha dor é também uma interpretacdo subjetiva e social.
“0O filésofo Thomas Nagel (1937) chamou de qualia as
qualidades privadas e diretamente experimentadas como
percepcoes, emocdes ou imagens mentais vivenciadas
na primeira pessoa’.

31 SEARLE, John R. Liberdade e Neurobiologia. Reflexdes sobre o livre-
arbitrio, a linguagem e o poder politico, p. 48.

32 DALGALARRONDO, Paulo. Psicopatia e semiologia dos transtornos
mentais, 3. Ed., Porto Alegre: Armed, 2019, p. 30.
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CariTUuLO 4

A NOGAO DE SUBJETIVIDADE EM UMA
PERSPECTIVA CRITICA-POLITICA

José Aldo Camurca de Araugjo Neto!

INTRODUGAO

Acategoria dasubjetividade é consideradaimprescindivel
a construcdo de uma teoria critica da sociedade, dado
que ela se refere ao predicado fundamental que define a
esséncia do homem em sua contraposi¢do aos outros entes
do mundo, sejam os naturais, como 0s animais, sejam 0s
artificiais, como os objetos técnicos. Desse modo, a categoria
de subjetividade é um indice da irredutibilidade do humano
e, como tal, contrapde-se, frontalmente, aos programas
epistemoldgicos de naturalizacdo do humano e aos projetos
politicos de sua manipulacdo como um objeto técnico.

1 Professor do ensino basico, técnico e tecnolégico do INsTITUTO FEDERAL
po SErTAO PERNAMBUCANO (IFSertaoPE), campus de Serra Talhada, docente
Permanente no PPG Mestrado Profissional em Educagido Tecnoldgica
PROF-EPT, Salgueiro IFSertdoPE e docente permanente no Mestrado
profissional em Filosofia (Prof. Filo). Membro integrante do grupo
de estudo Sertdo Filosofico (IFsertaoPE). Doutor em Filosofia pela
UNiversiDADE FEDERAL Do CEARA (UFC). Contatos: aldolike@gmail.com jose.
aldo@ifsertao-pe.edu.br
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Néao por acaso, o projeto moderno de expansdo do
conceito de subjetividade aponta na seguinte direcdo: na
garantia das liberdades individuais e, concomitante a essa
garantia, na aquisicdo dos direitos subjetivos, que possa
simbolizar o respaldo necessdrio ao direito positivo. O
problema dessa garantia é que ela por si s6 ndo se sustenta
nem alcanca a real dimensao da subjetividade enquanto
modelo de teoria critica, engajada no seio da sociedade
organizada.

Tal consideracdo pode parecer bastante O&bvia,
todavia, atualmente, pode-se discernir uma tendéncia
simultaneamente forte e difusa entre os comentadores de
filosofia e das demais ciéncias, visto que, se por um lado,
ocorre a naturalizacdo do ser humano, que passa a ser
tratado como uma coisa; por outro lado, este mesmo ser
humano simboliza o dpice a ser estudado pelo conhecimento
cientifico gerando, consequentemente, possiveis resultados
de manipulacgéo técnica ou mesmo a instrumentalizacdo da
subjetividade a mero capricho do argumento cientifico.

Isto posto, torna-se evidente que a expressiao
subjetividade possui diversas conotacOes interpretativas
e é crivada de simbologias presentes nas diversas dreas
do conhecimento. Essas significacbes heterogéneas, que
podem ser mais ou menos depreendidas, bem como
os problemas oriundos das diversas compreensoes
foram aqui denominados como “problematica”, pois
esse termo concerne a uma inter-relacdo de concepgoes
e questionamentos ou de teorias que suscitam novos
problemas e de problemas que demandam novas
proposicdes tedricas.

Dito de outro modo, o presente artigo objetiva
analisar as possiveis dimensOes interpretativas que o
termo subjetividade alcanca na esfera da ciéncia. Mais
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especificamente, no campo da filosofia social e critica posto
que é no ambito da teoria critica que o sujeito construira
pautas emancipatorias de liberdade, de autonomia e da
capacidade de pensar e agir por conta propria.

Para tanto, esse estudo estd dividido em quatro
partes, a saber: a presente introducdo, na qual apresenta-
se um panorama geral. No segundo momento, discorre-se
sobre a dimensao filoséfica da subjetividade, com vistas a
diagnosticar a possivel evolucdo dessa categoria na histéria
da filosofia, através de quatro modelos: 1) metafisico, 2)
transcendental, 3) dialético e 4) narrativo.

Ja& no terceiro momento, tratar-se-4 o modo como a
teoria critica desenvolve o argumento da subjetividade e,
por fim, na conclusédo a exposicao lanca luz ao porqué de
a subjetividade ser necessaria em tempos de ataques aos
direitos humanos, afronta ao processo civilizatério e outras
experiéncias ruins de governos e de regimes fascistas.

2 ASUBJETIVIDADE ENQUANTO DIMENSAO FILOSOFICA:
A EXISTENCIA DE QUATRO PERSPECTIVAS

A dimensdo da subjetividade fomenta uma reflexao
importante para a esfera filoséfica. Ora, a filosofia traz
em seu bojo uma dimensao cultural e esse vinculo entre
“filosofia” e “cultura” tem dois aspectos: por um lado, a
filosofia propicia a discussao, a reflexdo dos problemas que
sdo postos numa determinada cultura em tempos de crise;
por outro lado, a filosofia ocupa um lugar atipico na cultura
porque dela se distancia ao toma-la como objeto de reflexao.

A ruptura da trama narrativa, que enreda os homens
no mundo da vida quotidiana, instaura o espaco no qual
o filésofo invoca em seu discurso o conjunto da realidade
e a interroga em suas razdes e em sua verdade. Esse
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lugar a partir do qual a realidade dada se torna objeto de
investigacdo define, justamente, a posicao subjetiva, uma
vez que, diante dela, tudo mais se situa no dominio da
objetividade.

Um exemplo disso é a instancia religiosa. A religido
vivida é uma realidade envolvente que vincula os seres
humanos a uma instancia que escapa ao seu poder e
controle. Nao obstante, a religido, como qualquer outra
dimensao da cultura humana, pode ser investigada e, como
tal, torna-se objeto de estudo cientifico. Dessa maneira, a
posicdo subjetiva surge do questionamento e da atividade
racional que emerge em um momento de crise do universo
simbdlico em que nos inserimos, ou de separagdo entre a
vida e o pensamento. Esta é, portanto, uma experiéncia
existencial, como bem viu Hegel (1966), que mistura luzes
e sombras, as duvidas dilacerantes e a expectacdo do novo
e pode, segundo Lima Vaz, emergir em diferentes contextos
sociais e historicos (VAZ, 1997).

Ora, essa experiéncia, simultaneamente, existencial e
histdrica da irrupcdo da subjetividade volta-se sobre si mesma
num movimento de autorreflexao e indaga por seu estatuto
de realidade. O que pode expressar o sujeito num mundo
constituido apenas por objetos? Esse voltar-se da subjetividade
sobre si mesma, como se vé de modo paradigmatico no cogito
cartesiano como ato inaugural do pensamento moderno, é o
que configura a problematica filoséfica da subjetividade, que
pode ser pensada nos diferentes niveis de sua elaboracédo
histérica (OLIVEIRA, 2012).

A continuidade, na restrita economia dessa exposicio,
serdo assinalados os quatro niveis de autorreflexdo da
subjetividade e que podem ser demarcados da seguinte
forma: 1) metafisico, 2) transcendental, 3) dialético e 4)
narrativo.
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No primeiro nivel, o metafisico, a esfera da
subjetividade concebe o homem como o ente que
compreende a totalidade dos outros entes e, portanto,
o seu ser pode ser definido como uma abertura para
compreensao do ser. Essa compreensao se dd na linguagem,
isto é, realiza-se no universo simbdlico da cultura no qual
cada um de nds se encontra originariamente enraizado
(HEIDEGGER, 2012). A partir da acepcdo de Heidegger,
percebe-se que a figura metafisica da subjetividade
irrompe a crise da cultura propiciando, assim, os recursos
simbolicos para a compreensao do mundo, se tornando-se
suficientes a sua aplicacao ao real.

Na Grécia, coube a filosofia propor um novo
modelo de inteligibilidade para ordenar um mundo que
se tornou desordenado, ao qual a tradi¢do ocidental
chamou de “metafisica” (REALE, 1994, p.50). A obtencéo
do conhecimento metafisico era extremamente dificil
e impunha ao filésofo um grande esforco que Platdo
designou propriamente como “segunda navegac¢do”, como
um ingente esforco de vencer a inércia do conhecimento
empirico, (PLATAO, 2002, p. 99).

Apesar da arduidade de tal esforco, a busca pela
inteligibilidade do mundo nao seria va, na medida em que
seria possivel porque haveria no homem uma dimensao
psiquica, que o possibilitaria ultrapassar a sua condicao de
individuo empirico e intencionar a totalidade dos entes. Na
filosofia platonica e aristotélica, essa faculdade humana
foi denominada como “inteligéncia” (nous, intellectus).
Posteriormente, quando ocorreu o encontro da filosofia
grega com a fé cristd, essa possibilidade de inteligir toda
a realidade ganhou o significado teoldgico de “espirito”
(pneuma, spiritus), ou seja, abertura para o Absoluto (VAZ,
1991).
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Mas o que tudo isso tem a ver com o argumento aqui
desenvolvido? Em primeiro lugar, existe no ser humano
uma dimensdo que ultrapassa ndo somente oS sujeitos
singulares, como também todo o dominio do humano e,
somente por isso, pode-se pensar numa ordem equilibrada,
racional que simboliza uma espécie de espelhamento do
COSmos.

Pode-se, portanto, descobrir um sentido moral para
o mundo aparentemente cadtico em que vivemos. Em
segundo lugar, essa concepgdo, tal como foi elaborada,
ndo mais se sustenta na modernidade, dando origem a um
novo modelo de inteligibilidade. O que se quer marcar é
o vinculo da concepcdo metafisica da subjetividade com a
fundamentacdo da ética e com a busca por uma sociedade
politica, na qual prevaleca a justica acima dos interesses
dos individuos e dos grupos.

A segunda dimensdo da subjetividade encontra-se
na esfera transcendental. Ela sucede, cronologicamente, o
nivel anterior, pois a revolucdo cientifica moderna atinge
nesse modelo cldssico de inteligibilidade ao destruir
a ideia de cosmos e problematizar o acesso a realidade
em si. A realidade cognoscivel, conforme mostrou Kant,
depende estruturalmente das condicdes do sujeito e, por
conseguinte, todas as “coisas” se tornam objetos para um
sujeito. Esse, contudo, ndo é o individuo empirico, pois,
se o fosse, toda a nossa pretensao de cientificidade estaria
arruinada, uma vez que estar-se-ia lancado no fluxo
instavel do conhecimento sensivel.

Neste contexto aparece uma nova figura de
subjetividade, uma dimensao do ser humano que ultrapassa
os sujeitos singulares, mas ndo ultrapassa o dominio do
humano como ocorria na metafisica cldssica, ou seja,
ndo se eleva até o transcendente em si ou absoluto e, por
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isso, essa esfera transempirica pode ser concebida como
“subjetividade transcendental”

O que se busca ressaltar é o seguinte: como o ser
humano pode transcender os seus interesses e as suas
inclinacoes particulares, ele descobre em si mesmo, a
presenca de uma vontade pura, uma razao pratica capaz
de lhe impor uma lei moral universal. Aqui residiria o
fundamento racional da ética, que consistiria em jamais
submeter o universal ao particular e o fim aos meios.

Logo, a ética ndo se limita, a identificacdo compassiva
entre sujeitos singulares, como ocorre na prdxis do cuidado.
Estabelece um critério normativo universal que nos
permite julgar todas as situagoes particulares de injustica,
ou seja, estabelece a base normativa do que poderia ser
chamada, em sentido lato, uma teoria critica da sociedade.
Todavia, o questionamento que surge em relacdo a figura
do “sujeito transcendental” interroga sobre qual seria a sua
relacdo com uma histéria marcada pelas rupturas, cisées
e conflitos: o sujeito transcendental seria ahistdrico? Esse
questionamento nos leva ao terceiro nivel de autorreflexdo
da subjetividade.

O nivel dialético, terceira dimensao da subjetividade,
expressa a possibilidade de autorreflexdo. No nivel
anterior, viu-se como o “sujeito transcendental” encontra-
se cindido em duas vertentes. E, a0 mesmo tempo, “sujeito
cognoscente”, dado que por meio da razao tedrica conhece
a unidade da natureza e a universalidade de suas leis; e
¢é “sujeito agente”, pois, através da razdo pratica, pensa a
unidade da humanidade e a universalidade de seu principio
moral. Como unir essas duas vertentes?

Uma possivel acdo seria projetar no futuro uma
historia em que a dominac¢do da natureza convergisse com
a realizacao da liberdade, mesmo porque o Homem nao
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pode simplesmente abandonar essa projecao histérica, por
ser também “sujeito expectante” (MUGUERZA, 1977, p.
19-64), ndo podendo extirpar a esperanca de seu coracao.
Mas essa esperanca seria mera ilusdo ou seria também uma
esperanca racional? Nesse caso, seria necessario pensar o
sentido da histdria e resgatd-la do turbilhdo insensato dos
acontecimentos (MUGUERZA, 1977).

Esse foi o grande empreendimento filosofico de Hegel
(1980): conceber a histéria como capaz de ser apreendida
no pensamento (Begriffene Geschichte) e, para isso, as
rupturas, as cisoes e os conflitos deveriam ser também
conceptualizdveis. Ndo foi outra a tarefa da dialética
enquanto modo de pensar que nao descarta as contradi¢oes
como irracionais, mas delas faz o préprio motor da razao.
Se for assim, se ndo € possivel camuflar, esconder, a histéria
que atravessa todas as obras humanas, entdo, o sujeito
transcendental ndo se coloca a margem da histéria, mas é
constituido historicamente e, portanto, € estruturalmente
inserido. Essa separacdo nao pode se resolver no interior da
subjetividade, porque o sujeito se constitui pela mediacao
do outro numa dialética do desejo e do reconhecimento. Ou
como diz Kojéve (2002):

Desejar o desejo do outro é, em tltima andlise, desejar que

o valor que eu sou ou que represento seja o valor desejado

por esse outro: quero que ele reconheca meu valor como seu

valor, quero que me reconheca como um valor autbnomo.

Isto €, todo desejo humano, antropogénico gerador da

consciéncia-de-si, da realidade humana é, afinal, fun¢do do
desejo de reconhec1mento (KOJEVE 2002 p- 14)

Com isso, pela mediacdo do desejo antropogénico, a
subjetividade como signo da irredutibilidade do humano sé
pode ser pensada como intersubjetividade, e essa, por seu
turno, ndo pode ser confundida com a relagdo extrinseca
entre sujeitos previamente constituidos, ja que configura a
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efetiva formacao social e histérica da humanidade. Convém
destacar duas observacbes: 1. A compreensdo de que
¢é possivel a unidade humana entre a ética e a politica, a
partir da realizacdo dinamica do processo histérico, mesmo
porque essa unidade é marcada pelo conflito, e, por isso,
a ética jamais substitui a politica como insercdo ativa no
conflito, e 2. O entendimento de que o conflito ndo é um
jogo, as cegas, de forcas antagOnicas porque pode ser
normativamente pensado, e, por causa disso, a politica ndo
elimina a ética como aspiracao universal de justica.

E por que o conflito pode ser pensado e enfrentado
por meio de préaticas que atualizem o potencial de liberdade
presente na cultura ou na histéria? Porque o sujeito
humano, concebido nos niveis transcendental e dialético,
¢ sempre capaz de um movimento de autorreflexao e, por
conseguinte, de transcender em sua autoafirmacdo todas as
suas determinacOes e expressoes particulares. Na verdade,
o sujeito € apartado de seus desejos e ndo ¢ uma unidade
substancial dada; entretanto, sendo uma cisao dindmica,
nunca é totalmente assujeitado, ou, como ensina o idealismo
hegeliano: a capacidade humana de abstragdo, isto €, a
negacao sempre presente na atividade racional € o primeiro
testemunho da liberdade, porém, sé encontra a sua realizacdo
concreta na cultura, na sociedade e na vida ética (Sittlichkeit).

O sujeito dialético mergulha na histéria para ai efetivar a
sua identidade como razao e liberdade. Da mesma forma que o
sujeito transcendental, o sujeito dialético responde a exigéncia
ética de um mundo humano que, embora irremediavelmente
dividido, sempre podera reconciliar-se consigo mesmo (VAZ,
1999). Essa articulacdo dialética entre a objetividade das
forcas motoras na histéria, como elementos determinantes da
atividade da consciéncia humana, simboliza o extenso arco
conceitual do desenvolvimento da teoria critica da sociedade.
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Essa articulacdo foi iniciada por Marx, reforcada
por Lukacs e Adorno, chegando a Habermas e Honneth
(RUSH, 2008). Nao por acaso que essa forca motora
da histéria potencializa o materialismo histérico, base
conceitual da teoria de Marx a respeito da nocdo de
historia, possibilitando a emancipacdo humana a fim de
propiciar a prdxis ética e politica em sociedade.

Por fim, o nivel narrativo. Destaca-se que a sucessao das
catastrofes do século passado conduziu muitos pensadores
a abandonarem toda a pretensdo de construir um amplo
modelo de inteligibilidade da histdria. Tal abandono ocorre
justamente nos riscos de transformar esse amplo modelo de
inteligibilidade em algo totalitario, ditatorial.

Dai decorre uma critica radical da categoria de
subjetividade em seu estatuto transcendental e dialético.
Ap6s a destituicdo dessas duas figuras de subjetividade (o
“sujeito transcendental” e o “sujeito dialético”), restaria
apenas processos singulares de subjetivacdo engendrados
em “pequenos jogos de linguagem” (RICOEUER, 2010,
p.93), em contextos narrativos particulares que sé
poderiam ser assimilados numa metalinguagem universal
por meio da violéncia. Emerge, entdo, a figura plural dos
“sujeitos narrativos” (RICOEUER, 2010).

Essa virada para o narrativo parece animar, em
grande parte, a demanda ética que circula nas praticas
psicoldgicas. Ora, a narratividade nao deve ser confundida
com a abdicacao da reflexdo, ao contrario, € constitutiva da
subjetividade, pois conforme narrarmos as nossas praticas,
resgatamo-las da dispersdo dos acontecimentos e as
articulamos numa semantica da acao (RICOEUER, 2010).

No entanto, quando essa demanda de narracdo
abandona toda a reflexdo critica e se deixa assimilar
pela retérica da “ideologia ética”, ela se torna ingénua
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e impotente para enfrentar uma destituicio muito mais
radical da categoria de subjetividade, quais sejam: as
diversas tendéncias atuantes no campo neurocientifico
como, por exemplo, a teoria da identidade ou os
behaviorismos e materialismos eliminatorios.

Tais correntes rejeitam, em nome da objetividade
cientifica, todos o0s resquicios de subjetividade,
considerando-os mera psicologia popular ou uma coletanea
de argumentos filoséficos de procedéncia cartesiana, que
deve ser legada ao depdsito de curiosidades de um passado
definitivamente ultrapassado. Apesar da existéncia desse
modelo narrativo, o debate ndo se encerra, pois, a teoria
critica necessita de trazer algo que possa suplantar a falta
de organizacdo sistémica do debate acerca da nocao de
subjetividade. Para tanto, o préximo tépico podera trazer
luz ao presente debate.

3 O ENFRENTAMENTO DA NO(}AO DE SUBJETIVIDADE

DURANTE O SECULO XX: O PAPEL DA CRITICIDADE
NESTE DEBATE

Conforme exposto anteriormente, o0s terriveis
acontecimentos do século passado lancaram muitas
duvidas sobre todos os esforcos para se construir um
modelo de inteligibilidade consistente e que abrangesse
a estrutura e o funcionamento de uma sociedade cada
vez mais complexa e globalizada. No pequeno intervalo
temporal entre os séculos XX e XXI, mais precisamente
entre a Queda do Muro de Berlim, em 1989, e o Atentado
as Torres Gémeas, em 2011, difundiu-se a ideia de que a
histéria havia terminado e passar-se-ia a viver numa época
pos-ideoldgica, com o triunfo da economia de mercado,
da democracia liberal e do Estado de Direito e, portanto,
ndo haveria mais necessidade de uma “teoria critica da
sociedade” (ANDERSON, 1992, p. 71).
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As disfuncbes do sistema seriam resolvidas por seu
proprio processo de autorreproducao, e, se houvesse lutas
politicas, elas se dariam sempre no nivel particular, contextual
e bem localizado das micropoliticas. O capitalismo deixou
de ser visto como um “modo de producdo”, que pode ser
apreendido em sua légica intrinseca e unitdria, visto que ndo
haveria mais um objeto que pudesse ser identificado como
“o capitalismo”, e sim apenas uma forma de organizacdo
social considerada inevitavel, pois seria o resultado de uma
evolucao quase natural.

Os recursos juridicos ja existentes e faticamente
presentes nas instituicoes seriam suficientes para remediar
as injusticas, porventura, ainda existentes e para dirimir os
possiveis conflitos. Nesse cendrio, tornar-se-ia inconcebivel
a inter-relacdo entre racionalidade reflexiva e processo
histérico, o que, conforme postula Honneth (2009),
inviabilizaria a ideia axial da teoria critica segundo a qual
as relacOes sociais de exploracdo e exclusdo produziriam
uma deformacdo patoldgica da razdo e neutralizaria o seu
potencial de emancipacao

Todas essas transformacées promoveram o descrédito
paraatradicaodateoriacritica e, suscitaram o preenchimento
do vazio critico através de uma retdrica generalizada da
ética e dos direitos humanos. Diante dessa constatagao, 0s
graves problemas que afligem a humanidade convergem
num espectro de violéncia que pode ser diferenciado em
quatro registros, que se interpenetram e que serao aqui
mencionados de maneira meramente indicativa:

A) A violéncia é cruel. Os sucessivos massacres do

ultimo século, que atingiram o seu climax com o

holocausto (shoah), ndo podem ser considerados

como vagos espectros de um passado que se deixamos
definitivamente para tras. Os massacres continuam nas
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novas guerras contra o terror, com seu efeito perverso
de minimizar o numero de baixas dos exércitos
dominantes e, por conseguinte, dessensibilizar a grande
midia ocidental para o sofrimento das muitas vitimas
anonimas que estao do outro lado, do lado dos inimigos
e dos que ndo contam. A violéncia cruenta que persiste
sem sinais de esmorecimento liquida a ideia de fim da
historia e de que vivemos numa época pds-ideoldgica.
e mostra, ainda, que ha mais continuidade do que se
gostaria de admitir entre os totalitarismos da primeira
metade do século XX e as atuais democracias de massa.

B) A violéncia é sistémica. Uma forma nao diretamente
cruenta e mais dificil de discernir, visto que o seu efeito
consiste em neutralizar a vida politica e subjugar os
individuos a légica do trabalho (labor) e do consumo
em detrimento da acdo. Os individuos nao se concebem
mais como cidaddos responsaveis, portadores de
direitos e deveres, e capazes de encetar uma acao
transformadora da sociedade, antes convertem-se em
consumidores encolhidos em seu gozo e fragilidade.

C) A violéncia é simbdlica. Atos e expressoes violentas
bloqueiam a possibilidade da autorreflexdo critica e
a busca comum por uma vida dotada de sentido. Os
acontecimentos nao sao mais passiveis de interpretacao
e nos atingem os sujeitos de modo traumatico como
catastrofes naturais, uma vez que o funcionamento do
mundo, em continuidade com os processos naturais,
nos € apresentado como anonimo e autossuficiente, e
indiferente aos nossos sofrimentos, intencdes e sonhos.

D) A violéncia é ontolédgica. Essa é a mais dificil
de ser caracterizada porque atravessa, como uma
aporia estrutural, o projeto moderno de dominacado
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da natureza. Ela emerge como um resultado
imprevisivel e incontrolavel da autorreproducao dos
sistemas tecnocientifico e econoémico, ocasionando
tanto a destruicdo da natureza, em sua riqueza
fenoménica e em sua forca criativa (physis), quanto
a desqualificacdo da cultura, em sua expressao moral
e em seu valor de sentido para nds (ethos). Essa
violéncia é denominada como ontolégica porque o
acesso ao ser se da por meio dessas duas experiéncias
equioriginarias que sdo a physis e o ethos, de forma
que o seu esvaziamento manifesta a rejeicao do ser
concebido como tudo aquilo que escapa a previsao e ao
controle de uma racionalidade unidimensionalizada.

Na interpenetracdo desses tipos de violéncia, €
possivel deparar-se com a estranheza de um mundo com o
qual se mantem um vinculo duplo, circular e ambivalente:
o controle total gera e é gerado, reforca e é reforcado
pela total impoténcia. Pensar e enfrentar esses tipos
de violéncia sé é possivel por meio da revivescéncia do
nucleo ético-politico da teoria critica, em sua denuncia
da deficiéncia congénita da racionalidade social
hegemonica, diagnosticada por Adorno como “mundo
totalmente administrado”, por Marcuse como “sociedade
unidimensional” e por Habermas como “colonizacdo do
mundo da vida”.

Denuncia engendrada a partir de um potencial de
razdo e liberdade que ja estd objetivamente inscrito na
linguagem e nas interacOes simbdlicas. Esse ntcleo ético-
politico pressupde o carater irredutivel do humano, ou
seja, que ha no ser humano, como viram muitos filésofos
classicos e modernos, uma dimensdo que ndo pode ser
reificada e que se estd definindo como subjetividade
(HONNETH, 2007).
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Ao transgredir esse limite essencial (como pretendem
alguns entusiastas da manipulacdo tecnocientifica que
propdem sempre mais tecnologia como remédio para os
seus proprios efeitos perniciosos), abrir-se-4 uma porta
para o desconhecido do pds-humano, nesse sentido,
a historia aconselha antes a prudéncia e a adocdo da
“heuristica do medo” do que o mergulho na ilusao narcisica
da onipoténcia, com suas consequéncias transgeracionais
e provavelmente irreversiveis (JONAS, 2006).

Isto posto, o debate se esgota? Os apontamentos
elencados sdo suficientes para finalizar a discussdo a
respeito da possivel relevancia ou ndo da subjetividade
nos tempos atuais?

CONCLUSAO

A categoria de subjetividade inclui, certamente, os
sujeitos singulares e concretos que, em seu sofrimento,
convocam-nos para uma praxis do cuidado em seu valor
intrinseco. Entretanto, para que o cuidado nio se torne
pura ingenuidade e se deixe enredar na trama ideolédgica do
paradoxo da abstracdo, ele deve ser exercido no horizonte
mais largo e desafiador de uma ética do discurso e da justica
capaz de enfrentar a violéncia sistémica e simbdlica.

Em tempo, o cuidado deve ser praticado no ambito
de uma ética da responsabilidade, capaz de enfrentar a
violéncia ontolégica: a primeira denunciando a violéncia
sistémica e simbdlica que subjaz a légica aparentemente
neutra do capitalismo financeiro global; e, a segunda
demonstrando como a violéncia ontoldgica decorre do
modo com que o ser humano, na era da técnica, relaciona-
se com a natureza e com a totalidade dos entes. Essas duas
perspectivas éticas ndo podem prescindir de um profundo
repensar da subjetividade.
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As ideias esparsas e incompletas aqui expostas nao
tém outro objetivo sendo estimular a discussao e, ao fazé-lo,
responder afirmativamente ao convite de um pensamento
engajado numa tarefa que se situa para além do calculdvel
e util, do planejado e objetivado, do que interessa e é
efetivo. Pensar, como ensina Heidegger (1988), talvez seja
um atraso de vida, porque é sempre um voltar-se para tras,
para o ja pensado, mas para, ai entdo, encontrar o ainda
ndo pensado, com suas sementes ainda ndo cultivadas de
outras possibilidades e de outros futuros.

E valido salientar, ainda, que o projeto moderno
tentou levantar a categoria da subjetividade as ultimas
consequéncias e os efeitos desses que proporcionaram o
redimensionamento da autonomia e da propria subjetividade
a patamares nunca anteriormente percebidos, atingindo
campos diversos, como o direito positivo, a efetivagdo da
garantia das liberdades individuais, ou mesmo em nivel
social, com a efetivacdo dos direitos humanos. Sem esquecer,
ndo obstante, do préprio desenvolvimento da autonomia
como simbolo do antropocentrismo na modernidade.
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CapriTULO 5

SUBJETIVIDADE E OBJETIVIDADE NO PROCESSO DE
HUMANIZACAO DO HOMEM NA FILOSOFIA DE MARX

Marcos Antdnio Bezerra Lima!

INTRODUCAO

Aj;ubjetividade no pensamento de Marx estd,
inevitavelmente, imersa em posicOes divergentes.
Primeiro porque Marx ndo trata, de forma direta ou
sistemadtica, do tema em questao, segundo porque nenhuma
obra sua se refere especificamente a este assunto. Por isso,
abre-se pressupostos a favor e contra a existéncia de uma
subjetividade em sua filosofia. A questao central, a nosso
ver, € determinar porque, onde e de que forma se apresenta
na filosofia marxiana a subjetividade.

Neste trabalho, veremos porque surge a duvida
sobre a subjetividade no pensamento de Marx, como ela

1 Mestrando do Curso de Mestrado Académico em Filosofia da
Universidade Estadual do Ceara (Uece); Licenciado e Bacharel em Filosofia
pela Universidade Federal do Ceara (UFC); Licenciado em Pedagogia Pela
Universidade Estadual Vale do Acarau (UVA); Bacharel em Teologia pela
Uninter Pés-graduado (especializagdo) em Psicomotricidade Relacional
pelo Centro Internacional de Andlise Relacional (Ciar/Facel); professor
da rede publica municipal de Fortaleza (CE).
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¢ superada, e principalmente, onde podemos nos basear
para afirma-la e negar a posicdo dos que defendem a
sua nao-existéncia, a partir de elementos filoséficos dos
textos do proprio autor, bem como esclarecer a concepc¢ao
marxiana de subjetividade.

Nossa abordagem procura, de forma objetiva,
esclarecer os pontos centrais que levaram alguns intérpretes,
marxistas ou nao, a negar que haja uma subjetividade em
Marx, a partir de citacoes e obras do préprio Marx, bem como,
pelo mesmo principio, defender que esta subjetividade se
encontra em seus proprios textos, analisando, no conjunto
dos escritos como um todo porque ela ndo deve ser negada.

Demonstraremos porque a negacao da subjetividade
no pensamento de Marx € incoerente com a filosofia do
autor e porque os que defendem esta posi¢cdo incorrem em
erros, quanto a uma leitura atenta dos préprios textos em
questdo. Nosso trabalho, portanto, estrutura-se na defesa
desta categoria no pensamento marxiano como ponto
importante de seu entendimento sobre a dimensdo da
pessoa humana e suas relacées com a objetividade da vida
pratica, onde o homem ¢é visto de forma relacional e nao
isolado.

Além disso, também confrontamos a posic¢ao filoséfica
marxiana com a perspectiva burguesa moderna de homem,
demonstrando que Marx ¢é critico voraz da sociedade
moderna burguesa, a partir de suas criticas a filosofia do
absoluto de Hegel e do modo de produgéo capitalista que
em seu entendimento, nao é capaz de resolver os problemas
reais que impedem a realiza¢do da emancipacao humana.
Aqui, Marx também rompe com parte da esquerda
hegeliana, como Feuerbach e Bruno Bauer, do ponto de
vista filosofico que pretende a superacdo da filosofia de
Hegel.
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Por fim, abordaremos de que forma a subjetividade
se apresenta em Marx, a partir da praxis histérica humana
que toma o homem como ser de relacées, inserido em uma
sociedade histdrica e politica, bem como a defesa de uma
subjetividade que nao é dada, mas construida, que nao é
autébnoma, mas adquirida no processo histérico da vida
dos sujeitos.

SUBJETIVIDADE E OBJETIVIDADE NO PENSAMENTO
DE MARX

A subjetividade no pensamento marxiano é muitas
vezes considerada superficialmente e até negada por
muitos intérpretes?. Diante de tal situacdo, nos cabe, em
primeiro lugar, interrogar sobre o que é e como se apresenta
esta categoria filoséfica nos escritos do autor. Desta forma,
partimos das consideracoes que negam ou afirmam ser a
subjetividade uma categoria pouco importante na filosofia
marxiana, para depois demonstrarmos estes equivocos e
apontar onde estd e como se apresenta esta categoria no
pensamento da obra filoséfica de Marx.

Comecemos, portanto, por nos interrogar sobre se
hd ou ndo uma subjetividade no pensamento de Marx. Esta
duvida foi posta a partir de certas afirmacgdes do préprio
Marx sobre o homem e sua consciéncia, o que acabou por
fomentar duas especulacdes acerca do tema, uma positiva
e outra negativa. Comecemos por expor a perspectiva
negativista. Na obra Ideologia Alemd, Marx faz a seguinte
afirmacao:

2 Sobre essas interpretacoes divergentes de uma subjetividade no
pensamento marxiano, conferir os trabalhos: CHAGAS, 2016, pp. 125-
152 e SILVEIRA, Maria Lidia Sousa da. Algumas notas sobre a tematica
da subjetividade no ambito do marxismo. REVISTA OUTUBRO, N.
7,2002, pp. 103-113.
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Néo ¢ a consciéncia que determina a vida, mas a vida que
determina a consciéncia. No primeiro modo de considerar
as coisas, parte-se da consciéncia como do individuo
vivo; no segundo, que corresponde a vida real, parte-
se dos proprios individuos reais, vivos, e se considera
a consciéncia apenas como sua consciéncia. (MARX;
ENGELS, 2007, p. 94).

Ja nos Manuscritos Econémico-filosdficos, ao analisar
a totalidade das relagoes economicas de producéo,
Marx reafirma o que fora dito em A Ideologia Alemd, ao
argumentar que nao é a consciéncia que determina o ser
social, mas o contrdrio, o ser social é que determina a
consciéncia:

A totalidade dessas relacdes de producgdo constitui a
estrutura econdmica da sociedade, a base real sobre
a qual se eleva uma superestrutura juridica e politica
e a qual correspondem formas sociais determinadas
de consciéncia. O modo de producdo da vida material
condiciona o processo de vida social, politica e intelectual.
Néo é a consciéncia dos homens que determina o seu
ser; ao contrario, é o seu ser social que determina sua
consciéncia. (MARX, 2008, p. 47).

Também, emA Sagrada Familia, ao fazer consideracoes
sobre a condicdo de vida e trabalho do proletariado em
geral, Marx diz:

Nao se trata do que este ou aquele proletario, ou até mesmo
do que o proletariado inteiro pode imaginar de quando
em vez como sua meta. Trata-se do que o proletariado
é e do que ele serd obrigado a fazer historicamente de
acordo com o seu ser. Sua meta e sua a¢do historica se
acham clara e irrevogavelmente predeterminadas por
sua propria situacdo de vida e por toda a organizacdo da
sociedade burguesa atual. (MARX, 2003, p. 49).

Estas e outras afirmacbes de Marx acabaram por
levar a interpretacdes negativas sobre a subjetividade
em seu pensamento, que vao da sua negacao total a

104



SUBJETIVIDADE E OBJETIVIDADE NO PROCESSO DE HUMANIZAGAQ DO HOMEM
NA FILOSOFIA DE IMIARX - Marcos Antonio Bezerra Lima

afirmacdo de que embora exista uma questdo subjetiva
na filosofia marxiana, ocupa lugar menos importante que
outras categorias, nao sendo suficiente para uma pesquisa
profunda. Estas posicOes, no entanto, sdo refutadas por
muitos estudiosos marxistas, que ao contrario, afirmam
que a filosofia marxiana, embora nao trate de forma
sistemdtica do tema, traz em suas entrelinhas aspectos
suficientes para se demonstrar que a subjetividade é
contemplada de forma satisfatéria, a partir da abordagem
do homem enquanto sujeito agente e transformador da
realidade material e social.

Desta forma, expostos estes dois principais pontos
de divergéncia, podemos novamente questionar: o
posicionamento do autor nestas partes de sua obra, que faz
uma defesa da pratica sobre a teoria é suficiente para se
concluir que ndo ha uma subjetividade em seu pensamento
como um todo? Compreendemos e defendemos que néo,
porque a subjetividade, no conjunto da obra de Marx
em sua totalidade, traz elementos filosoficos suficientes
para se refutar tal tese e mostrar elementos explicitos
para comprovacao de uma subjetividade imanente ao seu
conceito de homem?.

Defendemos que hd uma incompreensiao sobre a
questdo da subjetividade no pensamento de Marx, em
relacdo aqueles que a negam, dentro e fora do préprio
marxismo. E esta incompreensdo se reflete nas andlises
que defendem ser esta uma questdo secundaria na
filosofia do autor e/ou quando alegam que a filosofia de
Marx representa preponderantemente um pensamento
economicista e determinista. Compreendemos que uma

3 Sobre o conceito de homem em Marx, conf. O Conceito de
homem em Marx: uma abordagem critico-emancipatdria.
(dissertacdo de mestrado), repositorio de filosofia da UFC, 2009. 131
paginas. De autoria do Prof. Renato Almeida de Oliveira.
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leitura imanente as obras do autor nao deixa duvida de
que a subjetividade pode ser perfeitamente encontrada
em sua filosofia, embora ndo esteja sistematizada em
uma obra ou um texto especifico, mas que ha elementos
suficientes, em varios textos seus, para a defesa de uma
teoria da subjetividade. Eduardo Chagas também corrobora
conosco, quanto a critica aos que negam uma subjetividade
no pensamento de Marx e defende que os negacionistas
além de lerem apressadamente o autor, o reduzem a uma
perspectiva economicista e determinista do ser.
Tais posicoes se baseiam, de forma apressada, em algumas
passagens na obra de Marx, particularmente em A
Ideologia Alema (Die deutsche Ideologie) (1845-1846), na
qual ele afirma que é a vida que determina a consciéncia,
e nio o contrario, e no Prefdcio (Vorwort) & obra Para
a Critica da Economia Politica (Contribuicdo) (Zur Kritik
der politischen Okonomie) (1859), em que ele reafirma
tal posicao, salientando que “[...] ndo € a consciéncia dos
homens que determina o seu ser, mas, ao contrario, € o seu

ser social que determina a sua consciéncia.” (CHAGAS,
2013, p. 64).

Sartre (2015) também caminha nessa direcdo de
defesa da subjetividade no pensamento de Marx e da
mesma forma, declara que negar este pressuposto na
filosofia do autor é uma consideracdo superficial do que
realmente se encontra na filosofia marxiana.

Se a filosofia marxista for considerada superficialmente,

podera receber o nome de pan-objetivismo, isto é, que

o dialético marxista sé se interessa, aparentemente,

primeiro pelo que é realidade objetiva, e, de fato,

certos textos muito profundos de Marx podem ser mal
interpretados|...]. (SARTRE, 2015, p. 17).

De que forma, no entanto, se apresenta a subjetividade
no pensamento de Marx? Constatamos que em Marx,
a subjetividade se estrutura sobre quatro pontos
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fundamentais: 1. fora da perspectiva puramente
abstracionista e auténoma; 2. a subjetividade nado é
dada naturalmente, nem imediatamente ao individuo;
3. a subjetividade é uma construcdo histérica e 4. a
subjetividade € parte e esta presente no sujeito a partir da
apreensao, interpretacdo e transformacao da realidade.
Em relagdo ao primeiro ponto, isto €, a fundamentagio da
subjetividade fora da perspectiva puramente abstracionista
e auténoma, podemos recorrer ao texto de Marx,
Introdugdo a critica da filosofia do direito de Hegel, quando
ele afirma que “o homem é o mundo do homem, o estado,
a sociedade.”. (MARX, 2010a, p. 145). Ja nas 62 e 82 Teses
sobre Feuerbach, Marx afirma: “[...] a esséncia humana
ndo é uma abstracdo inerente a cada individuo. Na sua
realidade ela é o conjunto das relacées sociais. A vida social
¢ essencialmente pratica. Todos os mistérios que seduzem a
teoria para o misticismo encontram a sua solucdo racional
na praxe humana e no compreender desta praxe”. (MARX,
2022, p. 2). Aqui, podemos perceber uma subjetividade
humana ligada diretamente a realidade social e politica,
ou seja, um ser de relagdes, onde a subjetividade é parte do
seu todo. Em outra obra, A Questdo Judaica, Marx declara:
Onde o Estado politico atingiu a sua verdadeira forma
definitiva, o homem leva uma vida dupla nao sé
mentalmente, na consciéncia, mas também na realidade,
na vida concreta; ele leva uma vida celestial e uma vida
terrena, a vida na comunidade politica, na qual ele se
considera um ente comunitario, e a vida na sociedade
burguesa, na qual ele atua como pessoa particular, encara
as demais pessoas como meios, degrada a si proprio

a condicdo de meio e se torna um joguete na mao de
poderes estranhos a ele.

No Estado, em contrapartida, no qual o homem equivale
a um ente genérico, ele € o membro imagindrio de uma
soberania ficticia, tendo sido privado de sua vida individual
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real e preenchido com uma universalidade irreal. (MARX,
2010b, pp. 40-41).

Nestas trés passagens, Marx refuta Hegel, Feuerbach
e Bruno Bauer. A Hegel, por sua filosofia especulativa
e absolutista, onde o Estado se sobrepde ao homem,
enquanto ser genérico, sem tratar de suas questoes da vida
prdatica, ou mesmo por contrapor sociedade civil e Estado.
Marx diz: “Como Hegel qualificou a sociedade civil como
estamento privado, ele caracterizou as distin¢cdes dos
estamentos da sociedade civil como distin¢oes ndo politicas,
e a vida burguesa e a vida politica como heterogéneas e,
até mesmo, opostas”. (MARX, 2010, p. 94).

A refutacdo a Feuerbach, Marx a faz por sua filosofia
fragmentar o homem em subjetividade e objetividade,
ou seja, entre subjetivismo e materialismo, como se o
pensamento pudesse se desvincular da objetividade
natural, da prdtica da vida, da atividade humana sobre o
mundo real. Em sua primeira tese sobre Feuerbach, Marx
observa:

A principal insuficiéncia de todo o materialismo até aos

nossos dias — o de Feuerbach incluido — é que as coisas [der

Gegenstand], a realidade, o mundo sensivel sdo tomados

apenas sobre a forma do objeto [dés Objekts] ou da

contemplacdo [Anschauung]; mas ndo [sdo tomados] como
atividade sensivel humana, praxes, ndo subjetivamente.

Por isso aconteceu que o lado ativo foi desenvolvido, em

oposicdo ao materialismo, pelo idealismo — mas apenas

abstratamente, pois que o idealismo naturalmente nao
conhece a atividade sensivel, real, como tal. Feuerbach quer
objetos [Objekte] sensiveis realmente distintos dos objetos
do pensamento; mas ndo toma a prépria atividade humana

como atividade objetiva [gegenstdndliche Tdtigkeit].
(MARX, 2022, p. 1).

Marx refutou Bauer, por Bauer achar que o Estado
moderno burgués seria capaz de eliminar as dicotomias
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humanas e emancipar o homem e por achar que o
problema do Estado estava ligado a dicotomia religido x
Estado. Marx observa: “Bauer incorre em contradi¢des por
ndo algar a questdo a esse nivel. Ele impoe condicoes que
ndo estdo fundadas na esséncia da emancipacdo politica
mesma”. (MARX, 2010b, p. 36).

Portanto, fica evidente, desde ja, que a subjetividade,
no pensamento de Marx, engloba o homem em sua
totalidade, que estd intrinsecamente entrelacada com a
politica e a histdria, no processo das relacoes sociais do
ser, envolto em seus aspectos genéricos e universais. Nesse
sentido, precisamos compreender que em Marx o homem,
em nenhum momento, se desvincula de sua forma social de
vida, ou seja, tudo que lhe diz respeito passa pelas relagoes
dos homens entre si, num processo constante objetivo e
subjetivo; subjetivo e objetivo.

A subjetividade humana em Marx, portanto, esta
diretamente ligada a sua critica a modernidade, em seu
projeto de homem e seu conceito de eticidade. Assim
sendo, com base na critica marxiana a sociedade moderna,
podemos fazer as seguintes indagacdes: De onde parte a
subjetividade filos6fica moderna? Qual é a sua concepcdo
de homem? Qual é o seu conceito de eticidade? Estas sao
questdes fundamentais para podermos adentrar, através
de uma leitura imanente aos textos marxianos, a fim de
compreendermos onde quer chegar o fil6sofo de Tréveris, em
relacdo ao entendimento da sua concepcao de subjetividade.

A questdo central do conceito de subjetividade em
Marx parte, em primeiro lugar, da possibilidade de critica ao
conceito moderno de subjetividade, porque ha na filosofia
marxiana uma afirmacdo do sujeito como agente da praxis
social, isto é, o homem enquanto pessoa em relacao.
Relacdo consigo mesmo, relacdo com o outro e relacdo com
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a sociedade. Sociedade esta que estd organizada em um
regime politico e principalmente, constituida pelo trabalho.
Portanto, a subjetividade humana estd entrelacada num
conjunto de fatos reais*, concretos e dinamicos, préprios
do homem em sua existéncia.

Para a filosofia Marxiana, portanto, a subjetividade nao
se desvincula da acdo pratica dos sujeitos, quer enquanto
agente de sua prépria praxis, quer enquanto ser que se
constréi no meio social. O homem como ser social, que se
constitui em relacdo com o outro, através do trabalho, é um
ser eminentemente de acdo, eminentemente transformador.
Portanto, nessa concep¢ao marxiana de sujeito, a consciéncia
¢ determinada pela vida pratica e ndo ao contrdrio. O
ser humano se faz no meio social. Sua consciéncia é uma
construcao da sua interacdo com o mundo, como agente do
processo continuo e histdrico. Eduardo Chagas pondera:

Ser um ser social quer dizer aqui ndo mais vida em geral,

abstrata, mas uma qualidade de vida, a vida determinada,

a vida social humana. E o ser social, que determina a

consciéncia, estd, por suavez, condicionado historicamente

pela producdo material da vida, producdo essa que
significa ndo s6 producdo econdémica (economicismo),
mas producao e reproducdo dos meios necessarios a vida,

a sobrevivéncia humana, que envolve tanto producao de

bens materiais quanto de bens imateriais, producdo de

objetividade e subjetividade, de elementos objetivos e
subjetivos. (CHAGAS, 2013, p. 64).

Para a sociedade moderna burguesa o homem é um
individuo isolado e egoista, ndo € um individuo que tende
naturalmente a coletivizacdo dos direitos e deveres, num

4 Conferir em (SILVA, 2019, p. 34) - Conceito de realidade na
filosofia de Marx: Lukics afirma que a esséncia das categorias
no método materialista histérico dialético correspondem ao reflexo
da realidade, que deve ser confirmado na praxis humana, para se
tornarem categorias logicas.
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processo de emancipacdo humana, mas, € incapaz de uma
sociabilidade coletiva espontdnea. O homem ¢é o ser do
contrato, que através da vigilancia do poder estatal, cumpre
as determinacoes necessarias impostas a regularizacdo da
vida em sociedade. Portanto, essa concep¢dao de homem
moderno retira deste a possibilidade de uma eticidade
coletiva e o introduz a um reducionismo da interioridade
subjetiva. Sobre esta particularidade do modo burgués
social, Manfredo Oliveira defende que,
No que diz respeito a moralidade, Marx tem diante de si a
tendéncia fundamental que perpassa a filosofia moderna
da subjetividade. Em primeiro lugar, a concepcdo do
homem como individuo isolado e egoista, para quem a
sociabilidade é apéndice, ou mesmo um mal necessario,
como nas teorias modernas do contrato social. Em
segundo lugar, a reducdo do ético a moral, isto €, seu

deslocamento das instituicGes sociais para a esfera da
interioridade subjetiva. (OLIVEIRA, 2003, p. 248).

A ética da sociedade moderna burguesa, portanto,
estrutura a dimensdo coletiva humana a partir da
“racionalidade economica”, propria do modelo capitalista
de producdo ereproducdo do capital. Nessaldgica, ohomem
¢ tomado como egoista, que objetiva, inevitavelmente,
o seu proprio interesse, em detrimento dos interesses da
coletividade. E a sociedade da livre concorréncia, da livre
iniciativa, onde o interesse proprio é que efetiva, de fato,
o interesse do coletivo. Assim sendo, a ética moderna é
reduzida a moral, ou seja, a legalidade que se concretiza
na finitude do contrato social. Ja a liberdade, sai da
esfera da sensibilidade e é jogada a esfera do absoluto,
do infinito, num processo de moraliza¢do e infinitizacdo
da subjetividade do homem. E o homem, nessa légica,
é projetado como objeto do processo necessario ao
desenvolvimento economico individualista do capital,
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portanto, “[...] a direcdo da acdo moral é a infinitude,
logo, para Marx, a negacdo do homem como ser finito e
social”. (OLIVEIRA, 2003, p. 249).

Um elemento importante na andlise da subjetividade
no pensamento marxiano € a categoria politica. E ha
no pensamento marxiano um duplo carater da politica.
Primeiro, a compreensdo da politica como instancia
mediadora entre o homem e a sociedade, ou seja, a
insercdo do homem num conjunto de processos politico-
sociais das suas rela¢oes subjetivas, que o torna participe da
efetivacdo da vida social e, por outro lado, a politica como
atividade privada, particular, excludente, no sentido de
instancia criadora de leis abstratas que objetivam atender
a determinados grupos organizados e ndo ao ser social
como um todo, nas suas reais necessidades. E evidente, no
entanto, que tal compreensdo do pensamento marxiano so
¢ possivel a partir da superacao da perspectiva das diversas
leituras fragmentadas sobre o pensamento do autor, como
as de viés economicistas, advindas do marxismo ortodoxo,
ou as de carater cientificista, advindas do estruturalismo.
A esse respeito, defende o professor Renato Oliveira:

Penso que somente uma leitura que englobe os diversos

momentos do conjunto do pensamento de Marx pode

nos proporcionar uma adequada compreensdo do que

o filosofo entendeu por politica. Isso quer dizer que a

filosofia politica de Marx decorrera da compreensao

de que as diversas categorias de sua filosofia (homem,
trabalho, sociabilidade, modo de producdo, histdria,

classes sociais entre outras) formam um todo articulado.
(OLIVEIRA, 2009, p. 55).

Mediante ao exposto, quanto a necessidade de uma
leitura imanente as obras de Marx e a superacdo das
dicotomias apresentadas, partimos dos primeiros escritos
marxianos sobre a politica, publicados como textos
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jornalisticos na Gazeta Renana, a partir de onde Marx
rompe com o pensamento filoséfico-politico vigente, da
ideia do Estado como instancia racional de efetivacao da
liberdade e parte para uma critica a esta concep¢ao, a partir
da acéo efetiva do Estado na vida politica pratica, onde, a
partir de sua aparelhagem politica, o Estado age em favor
de uns e contra outros, como, por exemplo, a questao do
furto da lenha. Sobre tal caso, Marx encontra-se diante
de um fato que marca exatamente as caracteristicas do
Estado moderno burgués em sua acdo que caracteriza a
politica a favor de uns, de uma determinada classe, em
detrimento de outros, de outras classes. Marx, entdo, a
partir destes escritos mostra claramente seu rompimento
com a filosofia hegeliana e sua adesao a filosofia critica de
Ludwig Feuerbach.
Os artigos de Marx sobre a “Lei do furto de madeira” sdao
escritos em um momento de inflexdo do pensamento de
Marx. Segundo LUKACS, no inicio de 1842, Marx, ao
identificar-se com Feuerbach, por um lado, e, por outro,
ao propor uma critica da filosofia do direito de Hegel
— tomou o caminho que nos anos seguintes iria leva-lo

inevitavelmente a fundacdo do materialismo histdrico.
(CASTRO, 2016, p. 170).

O fato é que Marx, no ano de 1842, ainda muito jovem
e a frente da redacdo do Jornal Gazeta Renana (Rheinische
Zeitung), se depara com uma lei que proibia a coleta de
lenha seca por parte dos pobres, que assim faziam como
solucdo a aquisicdo de matéria-prima, indispensavel as
necessidades da realidade cotidiana, para cozinhar, para se
aquecer, mostrando que as questoes filosoficas ndao podem
ficar apenas na esfera da especulagdo, mas que precisam,
necessariamente, passar pela vida pratica, porque as
implicacoes da vida real estdo postas, estdo entrelacadas a
politica, a economia. Marx escreve:
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Em 1842-1843, na qualidade de redator da Rheinische
Zeitung (Gazeta Renana), encontrei-me, pela primeira vez,
na embaracosa obrigacdo de opinar sobre os chamados
interesses materiais. Os debates do Landtag [parlamento -
alemao] renano sobre os delitos florestais e o parcelamento
da propriedade fundidria, a polémica oficial que o sr. Von
Schaper, entdo governador da provincia renana, travou
com a Gazeta Renana sobre as condi¢des de existéncia dos
camponeses do Mosela, as discussoes, por ultimo, sobre
o livre-cambio e o protecionismo, proporcionaram-me oS
primeiros motivos para que eu comecasse a me ocupar
das questdes econdmicas. Por outro lado, nessa época, em
que o afd de “avancar” sobrepujava amitude a verdadeira
sabedoria, faz-se ouvir na Gazeta Renana um eco entibiado,
por assim dizer filoséfico, do socialismo e do comunismo
francés. (MARX, 2008, p. 46).

Nesse periodo, Marx passa a compreender que hd um
estranhamento entre o ordenamento politico do Estado
e a vida social, em virtude da imparcialidade do Estado,
através da protecao dos interesses privados. Para Marx, no
entanto, a politica ndo é em si uma dimensdo estranhada,
0 que a torna em parte estranhada “[...] é um reflexo
do autoestranhamento humano na sociedade civil, em
virtude do modo como esses mesmos homens produzem
e reproduzem as condicOes materiais de sua existéncia no
sistema sdcio-metabdlico do capital”. (OLIVEIRA, 2009,
p. 56). A parte estranhada da politica, deve ser abolida,
no processo de efetivacdo da emancipacdo humana. Mas,
isso so serd possivel a partir da construcao de um modelo
social alternativo ao Estado moderno burgués.

Marx chega a conclusio da necessidade de uma
filosofia da praxis, que ndo fique apenas na esfera da
especulacdo, mas que filosofe tomando a realidade como
instrumento da filosofia, partindo dos problemas reais e
enfrentando-os reflexivamente. Por isso, é preciso fazer
uma critica a filosofia racionalista, porque esta parte
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do absoluto para chegar ao concreto, ao homem real, a
sociedade civil real, quando, na verdade, o movimento
deveria ser feito ao contrario, ou seja, partir da concretude,
do homem como sujeito e da sociedade civil concreta, a
fim de se postular a universalidade, porque como observa
Oliveira (2002, p. 86), “[...] a dialética subjetiva pressupoe
minha pertenca a natureza, enquanto no caso da dialética
objetiva a leitura do processo real enquanto processo
dialético ndo pode acontecer sem a reflexdo do homem”.
A subjetividade humana, para Marx, nao estd
desvinculada do ser que é imediatamente um ser finito,
ser da praxis, onde sé se é possivel pensar na efetivacao
de sua liberdade, da afirmacao do seu ser, enquanto sujeito
natural, dependente de uma natureza, em dois aspectos
importantes: condicao e transformacao. Ou seja, enquanto
o homem depende da natureza para sobreviver, ele também
a transforma constantemente, através do trabalho, porque
é um ser de potencialidades e capacidades. Ao mesmo
tempo em que a natureza exerce um poder sobre ele,
enquanto ser limitado e condicionado, ele também exerce
poder transformador sobre a natureza, a partir do trabalho,
transformando-a, para criar condicoes de objetividade da
sobrevivéncia do ser genérico que é.
O homem ¢ natural porque tem essencialmente a natureza
como seu objeto. No entanto, ele nao é um ser natural como
o é o animal, que encontra os objetos prontos e adaptados
a si, pois ele mesmo deve estabelecer a relacdo e criar a
adequacdo entre si e a natureza. O animal é um ser imediato,
o homem € o “ser da mediacéo”: é pela atividade do trabalho
que o homem estabelece a relacdo reciproca entre si e a
natureza, e por essa razao, para Marx, o trabalho € condicéo
de existéncia do homem, necessariamente presente em
qualquer forma de sociedade. (OLIVEIRA, 2003, p. 250).
A subjetividade, no pensamento de Marx, portanto,
se evidencia na sua forma de entender o homem, porque
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“Marx nao considera o individuo humano apenas no seu
carater objetivo, determinado, mas em seu processo de
autodeterminacdo”. (CHAGAS, 2013, p. 65). Neste sentido
podemos concluir que para Marx “aobjetividade é impensavel
sem uma intima correspondéncia com a subjetividade”.
(CHAGAS, 2013, p. 65). “Nao ha para ele, objeto sem
sujeito, como ndo hd sujeito sem objeto”. (CHAGAS,
2013, p. 65). Todavia, esta concepg¢do da subjetividade, na
filosofia marxiana ndo se encontra sistematizada em uma
obra especifica, mas podemos encontrar esse fio condutor
em diversos momentos como, por exemplo, nas seguintes
obras: Contribuicdo a Critica da Filosofia do Direito de Hegel
- Introdugdo (1844), A Questdo Judaica (1844), Manuscritos
Econbmico-Filosoficos (1844), Teses sobre Feuerbach (1845-
1846), O 18 de Brumdrio de Luis Bonaparte (1852),
Grundrisse (1857-1858) e O Capital (1867)°.

Podemos observar que a subjetividade humana,
no conjunto da obra de Marx, pode ser entendida a
partir de quatro pressupostos fundamentais, que sao:
1. a subjetividade ndo é autonoma, nem abstrata; 2. a
subjetividade ndo advém naturalmente, imediatamente ao
individuo; 3. a subjetividade é uma construcao histdrica;
4. a subjetividade tem grande importancia, enquanto
apreensdo e interpretacdo cognitiva da realidade. E mais,
a subjetividade é fundamental para a compreensdo das
categorias necessarias a superacao da sociedade capitalista,
tais como, entre outras: “ilusdo, trabalho, estranhamento,
‘base’ e ‘superestrutura’, ideologia, ocultacdo, inversao e
fetichismo da mercadoria”. (CHAGAS, 2013, p. 66).

O homem moderno burgués encontra-se isolado, em
sua esséncia subjetiva, por causa do modelo social vigente,

5 Conf. Sobre estas categorias, ver o trabalho do Prof. Eduardo Chagas.
(CHAGAS, 2013, p. 66).
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capitalista, que o reduz a um ser de contrato social. Mas,
para Marx, esta ndo € a esséncia natural do homem, ele
ndo é um ser natural como o animal, que encontra os
objetos prontos e os adapta a ele. O homem ¢é natural, mas
é um ser de relagoes, de transformacdes, de mediacoes,
através do trabalho.

A subjetividade, para Marx, é a condicao humana de
superacao do modelo social capitalista vigente, para uma
sociedade em que o homem seja sujeito, isto €, supere
a sociedade baseada no capital, onde ele se encontra
alienado, tendo como unica alternativa o contrato social.
Ou seja, em Marx, a subjetividade estd entrelacada ao
sistema de producdo de mercadorias, para geracdo de lucro
para o capital. E neste modelo social, o homem encontra-se
estranhado nessas relagdes, inclusive e principalmente no
trabalho. Mas ao contrario dessa perspectiva, Marx almeja
uma sociedade onde o homem torne-se portador de uma
eticidade alternativa, numa relacdo de associacdes entre
os proprios homens, de forma livre e consciente. Manfredo
Oliveira descreve esta sociedade como:

Na eticidade em que o homem é sujeito, os produtores

associados regem racionalmente seu intercdmbio com a

natureza e a submetem a seu controle social, em vez de

serem dominados por ele como um poder cego. Trata-se
de uma sociabilidade que se constitui na base de relacoes

conscientes e livres dos homens entre si no trabalho, o

que Marx denomina “socializacdo imediata” ou “modo

de producdo comunitdria”; trata-se de uma comunidade

produtiva autotransparente, expressa por Marx como o
conceito de “reino da liberdade”. (OLIVEIRA, 2003, p. 276).

O homem, portanto, aparece no pensamento
marxiano na perspectiva de uma totalidade, que
naturalmente engloba a producdo econdomica, como
forma de transformacao da natureza, para garantia de sua
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sobrevivéncia. No entanto, esta forma de producdo pode
ser desvirtuada e colocé-lo no patamar da exploracao, que
é o que acontece com a forma de producdo capitalista.

SUBJETIVIDADE, OBJETIVIDADE E TRABALHO
NO PROCESSO DE HUMANIZACAO DO HOMEM

A categoria trabalho é fundamental no conjunto
tedrico das obras marxianas. E uma categoria ontolédgica
indispensavel, porque representa a possibilidade de
realizacdo do homem, através da transformacdo da
natureza de forma geral e em todas as especificidades de
trabalho, porque é por meio do trabalho que se pode gerar
condic¢des para a satisfacdo das necessidades humanas. O
trabalho é a caracteristica central que diferencia 0 homem
dos outros seres vivos e o torna diferente deles. Portanto, é
uma atividade humana indispensavel a afirmacédo da vida
na formacdo dos individuos, instaurando entre estes um
cardter social fundante.

Também na categoria trabalho, como na subjetividade, ha
entendimentos diferentes quanto a positividade e negatividade
desta nas correntes marxistas. Os que defendem a negatividade
do trabalho o fazem a partir do pressuposto de que ha na
filosofia de Marx a possibilidade de negacédo do trabalho, em
virtude da complexidade deste na evolucdo tecnoldgica da
informatizacdo, da microeletronica e na maquinaria existente,
capaz de substituir a mao de obra viva. Para estes, é possivel
identificar uma total negacdo do trabalho na filosofia de Marx.
No entanto, esquecem que em Marx “[...] o trabalho possui um
momento universal, antropolégico, o momento da objetivacdo
e autocriacdo humana e um momento particular, histdrico, o
trabalho assalariado, produtor de mercadorias, a atividade
capitalista”. (OLIVEIRA, 2010, p. 88).
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O que ndo podemos esquecer € que o trabalho, na
filosofia marxiana, tem um duplo carater: por um lado, é
atividade constituidora do ser humano, atividade que o
distingue dos animais, por outro lado, o trabalho aparece
como elemento de subordinacdo do homem ao capital,
como estranhado, onde o homem nao se reconhece nele,
mas, ao contrario, o assume como fardo, como pena, como
sacrificio, onde se sente fora de si, abstraido do seu ser. Isto
porque quando o trabalho faz parte da vida do homem como
atividade livre e consciente, é a base fundante e universal
do ser, mas, na forma e condicdes da sociedade capitalista
ele se torna estranho a sua determinidade natural.

O trabalho estranhado se evidencia no pensamento
de Marx a partir de quatro pontos fundamentais: 1. o
estranhamento entre o sujeito e o produto do trabalho; 2.
o estranhamento entre o sujeito e a atividade produtiva;
3. entre o sujeito e sua vida genérica e 4. entre o sujeito e
seu semelhante.

O estranhamento entre o sujeito e o produto de seu
trabalho, se da pelo fato de a produgéo nao ser reconhecida
pelo trabalhador que a produz, mas representar apenas um
objeto estranho, causa de sua dominagao, de seu sacrificio,
de seu sofrimento. E segundo Marx, quanto mais valioso
o bem produzido pelo trabalhador, menos valorizado ele
é, “[...] quanto mais formado o seu produto, tanto mais
deformado o trabalhador, quanto mais civilizado o seu
objeto, tanto mais barbaro o trabalhador.” (MARX, apud
CHAGAS, 2016, p. 76). Desta forma, o trabalho é tanto
efetivacdo do homem, quanto desefetivacdo, porque
enquanto ele transforma a natureza e produz para sua
realizacdo, também pode, através do modo de producéo
capitalista, ser explorado e tornar-se até peca desnecessaria
da engrenagem produtiva.
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A efetivac@o do trabalho tanto aparece como desefetivacdo
que o trabalhador é desefetivado até morrer de fome. A
objetivacdo tanto aparece como perda do objeto que o
trabalhador é despojado dos objetos mais necessarios nao
somente avida, mas também dos objetos do trabalho. [...] A
apropriacdo do objeto tanto aparece como estranhamento
(Entfremdung) que, quanto mais objetos o trabalhador
produz, tanto menos pode possuir e tanto mais fica sob
o dominio do seu produto, do capital. (MARX, 2004, p.
80-81).

O estranhamento entre o sujeito e a atividade
produtiva se d& pelo mecanismo de opressdo das classes
trabalhadoras, onde o homem ¢é explorado e o ter que
trabalhar torna-se um fardo, muitas vezes insuportavel,
chegando até a causa de sua propria morte. Desta forma,
a atividade do trabalho deixa de ser uma realizacao
humana para tornar-se um estranhamento. Desse modo,
hd uma perda de si do trabalhador, acontecendo o seu
autoestranhamento. Como explica o proprio Marx:

[...] o trabalho é externo (Ausserlich) ao trabalhador,
isto é, ndo pertence ao seu ser, que ele nao se afirma,
portanto, em seu trabalho, mas nega-se nele, que nao
se sente bem, mas infeliz, que ndo desenvolve nenhuma
energia fisica e espiritual livre, mas mortifica sua physis
e arruina o seu espirito. O trabalhador s6 se sente, por
conseguinte e em primeiro lugar, junto a si [quando] fora
do trabalho e fora de si [quando] no trabalho. Estd em
casa quando ndo trabalha e, quando trabalha, ndo esta
em casa. O seu trabalho nédo é portanto voluntario, mas
forcado, trabalho obrigatério. O trabalho néo é, por isso,
a satisfacdo de uma caréncia, mas somente um meio
para satisfazer necessidades fora dele. Sua estranheza
(Fremdheit) evidencia-se aqui [de forma] tdo pura que,
tdo logo inexista coercdo fisica ou outra qualquer, foge-se
do trabalho como de uma peste. (MARX, 2004, p. 82-83).

O estranhamento entre o sujeito e sua vida genérica
acontece quando o homem, enquanto ser para si e para os
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outros, a partir do usufruto dos bens produzidos pelo trabalho,
ou seja, 0 homem no processo de sociabilidade humana, deixa
de se reconhecer nesse processo e passa a usufruir dos bens
produzidos apenas como forma de satisfacdo imediata, ou
seja, apenas para saciar suas necessidades fisico-biolégicas.
Assim, ele torna-se um ser genérico, isto €, renuncia a vida
social comunitaria, a vida coletiva, em fun¢do das suas
necessidades imediatas. Diz Marx:
[...] quando o homem se duplica ndo apenas na consciéncia,
intelectual[mente], mas operativa, efetiva[mente],
contemplando-se, por isso, a si mesmo num mundo criado
por ele. Consequentemente, quando arranca (entreisst) do
homem o objeto de sua producdo, o trabalho estranhado

arranca-lhe sua vida genérica, sua efetiva objetividade
(Gattung Gegenstandlichkeit). (MARX, 2004, p. 85).

Por ultimo, o estranhamento entre o sujeito e seu
semelhante se d4 no nivel das suas relacdes intersubjetivas,
ou seja, quando as relagdes entre as pessoas, criadas pela
mediacdo do trabalho, sdo prejudicadas, isto é, quando o
homem néo reconhece e nem é reconhecido pelo outro, ou
seja, quando hd a perda da sociabilidade, prépria do ser
humano. Para Marx, as relacdes sociais sdo resultado do
desenvolvimento do trabalho: “o que é produto da relacédo
do homem com o seu trabalho, produto de seu trabalho e
consigo mesmo, vale como relacdo do homem com outro
homem, com o trabalho e o objeto do trabalho de outro
homem.” (MARX, 2004, p. 86).

O trabalho revela a acdo social do homem,
mostrando que ele é um ser genérico, mas também é um
ser universal, um ser de relacoes. Neste sentido o homem
¢ uma totalidade envolto em dois momentos principais:
1. da particularidade (sua individualidade, seus interesses,
suas caréncias) e 2. da universalidade (relacGes sociais,
pensamentos, sentimentos e outros).
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CONSIDERAGCOES FINAIS

Analisar a subjetividade no pensamento de Marx traz a
tona uma importante questao sobre sua filosofia, qual seja,
a nuance propria das entrelinhas dos meandros filoséficos
marxianos, por vezes ignorados ou mal interpretados, mas
sempre polémicos, por necessitar tomada de posicdo em
relacdo as afirmacgoes ou negacdes, o que acaba por instigar
debates acalorados e justificativas divergentes, em suas
fundamentacoes literdrias e interpretativas. Concluimos
que este aspecto acaba por tornar ainda mais interessante
o estudo do autor e que ndo representa uma desvantagem,
mas uma particularidade que requer posicionamentos e
fundamentacoes diversas e adversas, enriquecendo cada
vez mais seus escritos e os debates fomentados.

Procuramos, ao longo deste trabalho, fazer valer
nossa proposta inicial, que foi demonstrar porque ha
posicOes contrdrias a afirmacdo da subjetividade na
filosofia marxiana, suas origens e fundamentos, bem como
porque defendemos que uma leitura imanente aos textos
marxianos ndo deixa duvida sobre a possibilidade de
uma subjetividade, explicita e pujante, ao longo de toda
conjuntura filosofica de suas obras.

Concluimos, portanto, que em Marx, a subjetividade
aparece nao isolada, desconexa ou autonoma, em relacdo
ao sujeito, mas integrada em potencialidades, através de
uma construcao histérica e mediada pelas relagoes sociais.
Neste sentido, a subjetividade tem uma relacdo intrinseca
avida pratica do homem, que se constrdi nas suas relagoes,
sociais, politicas e de trabalho.

Também concluimos que a subjetividade em Marx passa
por uma critica a sociedade moderna burguesa e seu sistema
capitalista de producdo e reproducdo do capital. Nesse
sentido, 0 homem ¢é negado em seus direitos mais basicos,
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tornando-se um mero instrumento do sistema de produgao,
numa relagdo estranhada com o trabalho, o produto de seu
trabalho e o seu proprio semelhante. Assim sendo, faz-se
necessdria a superacdo deste modelo de sociedade, por um
outro que objetive a emancipagdo humana.
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CarituLo 6

LINGUAGEM E SUBJETIVIDADE EM KIERKEGAARD"

Franklin Roosevelt Martins de Castro?

CONSIDERAQOES PRELIMINARES

7

escopo deste texto é refletir sobre a relacdo entre

linguagem e subjetividade em duas obras seminais de
Kierkegaard: A Escola do Cristianismo® e Temor e Tremor,
respectivamente sob os pseudonimos Johannes Anti-
Climacus e Johannes de Silentio. Textos escritos em dois
extremos da producéo kierkegaardiana, inicio e final; mas
que nos possibilitam através do método hermenéutico e
dialético responder a seguinte indagacao filoséfica: qual a
relacdo entre linguagem e subjetividade?

1 Este texto é uma revisdo do meu dltimo capitulo da Dissertacdo de
Mestrado defendida na Universidade do Estado do Ceara. O problema
da Linguagem em S. Kierkegaard sob a orientacéo do Prof. Dr. Evanildo
Costeski.

2 Professor na Universidade do Estado do Amazonas. Graduado
em Letras e em Filosofia. Mestre em Filosofia. Doutor em Filosofia
e membro da Sociedade Brasileira de Estudos de Kierkegaard
(SOBRESKI). fmcastro@uea.edu.br.

3 Ha uma tradugdo em portugués intitulada “Pratica do Cristianismo”, mas
preferi manter a nomenclatura usada no texto da dissertagdo de mestrado em
20009.
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A primeira tentativa de leitura é uma retomada ao
texto de Anti-Climacus em que discorre sobre a encarnacao
de Cristo, o Deus feito homem, compreendido pelo filésofo
como um sinal de contradicdo, uma vez que um sinal
sempre € o0 negativo, a diferenca do imediato. A linguagem
entdo aprece como um sinal de contradicdo pois é um sinal
do imediato, o negativo do real.

O segundo movimento do texto aborda a saga de
Abrado narrada e poetizada por Johannes de Silentio. O
problema crucial é entender a relacdo do pai da fé com
Deus, e o modo como siléncio e palavra estabelecem uma
dialética na interioridade do individuo.

A partir destas duas leituras, argumento que a
subjetividade é uma categoria de Kierkegaard atravessada
pela dialética da comunicacéo direta e indireta, bem como
pela dialética entre a palavra e o siléncio. O que esta posto
¢ a compreensdo da subjetividade como escolha perene
marcada pelos paradoxos e conflitos existenciais.

LINGUAGEM EM RELA(;AO A SUBJETIVIDADE: UM
SINAL DE CONTRADICAO

Discorrer sobre o signo como sinal de contradicao,
significa retomar as reflexdes de Johannes Climacus sobre
o paradoxo absoluto, a encarnacdo do Cristo, o deus feito
homem na histéria. Johannes Anti-Climacus em A Escola
do Cristianismo é quem vai dialogar com o Climacus, autor
do Postscriptum e das Migalhas Filosdficas, sob uma outra
perspectiva, a de um escritor religioso preocupado com as
questoes existenciais.

O problema da Diferenca Absoluta é dado no
ambito da linguagem, pois carece de um signo distintivo
(KIERKEGAARD, 1995, p. 71). Mas o que vem a ser o sinal?
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[...] Um sinal é a negacdo da imediacdo ou o ser segundo,
diverso do ser primeiro. [...] Diz-se que ele é um sinal e
que o que existe enquanto sinal ndo € imediato ou é, como
sinal, outra coisa que o imediato que é. [...] O fato de ser
um sinal é algo diferente daquilo que imediatamente é.
[...] pois o sinal somente o é para aquele que sabe o que
ele significa. [...] (KIERKEGAARD, 1978, p. 300).

O sinal ¢ um outro do imediato produzido pela
reflexdo, ou seja, € uma determinacao do sujeito. Por isto
que ele so existe para aquele que significa. O ser imediato
da coisa nao é apreendido pelo sinal, porque este ja é a sua
negacio, ou melhor a sua determinacio. E desta maneira
que a linguagem se repde como uma problematizacao,
porque sinaliza e determina, de tal forma que o que produz
ja é uma outra coisa. Por isto o nada absoluto ndo pode ser
um sinal porque néo pode ser determinado, ja que é a pura
indeterminacdo, e neste sentido ausente de linguagem
(KIERKEGAARD, 1978, p. 300).

O sinal ao ser uma outra coisa do que se é imediatamente
estd perpassado pelo paradoxo, como ja discorremos
anteriormente, haja vista estabelecer o outro da identidade,
porque dai ndo podemos esquecer de que € a determinacao da
reflexdo, uma distingdo, separacao, classificacdo, nomeacao.
A decorréncia deste argumento € a afirmacao de que o sinal é
o outro da coisa imediata, ou seja, a linguagem é a alteridade
do ser. A linguagem é uma outra coisa, ela é a diferenca. A
coisa em si ndo apareca a nio ser como sinal, e neste caso
jad ndo é si mesma, mas uma alteridade. Entre o ser e o
nada, somente o nada é que se esvazia do sinal, ou seja da
linguagem. No entanto, o fato de a linguagem determinar o
objeto dando-lhe uma outra coisa, ndo implica em determinar
o ser do objeto, nem tdo pouco em desvelar as possibilidades
do ser do objeto. O que a linguagem da é uma outra coisa,
que se constitui enquanto diferenca pela negatividade.
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Por este dngulo ndo cabe mais em falar sobre o ser
ou a esséncia do mundo e das coisas. O que se tem é a
linguagem, como sinal negativo. Na esfera do humano
s6 temos a determinacdo negativa da linguagem nas suas
limitacOoes apresentadas pelo paradoxo. Dai faz sentido
dizer que a diferenca absoluta ndo se deixa capturar pelo
sinal que a determinaria e a tornaria idéntica a reflexao;
ou seja, suprimida e absorvida na identidade. A linguagem
separa o campo da semelhanca e o campo da diferenca. O
idéntico absoluto estd para além da linguagem, porque este
se assemelha a prefeita Harmonia ausente de contradi¢oes;
ao invés da linguagem que ¢ marcada pelo paradoxo pela
diferenca e alteridade. Decorre entdo, que a linguagem
por estar na contradicdo é devir e deste modo, histérica. O
que ela apresenta é sempre o devir dos objetos e nunca a
sua imediatidade.

Entre os sinais de contradicdo, ha aquele que se sobressai
— é o caso de Deus-homem, que é simultaneamente particular
e universal (KIERKEGAARD, 1978, p. 301). Deus-homem € o
verbo que se encarnou. Como comunica-lo? Porque o sinal traz
consigo o problema da linguagem enquanto comunicacdo, ja
que o que se diz € uma outra coisa do que se é imediatamente.
Entdo como falar de algo que ja é contraditério? Como, no
caso do Cristianismo, comunicar o Deus-homem se enquanto
objeto em si é contraditdério? O que se faz, nas palavras de Anti-
Climacus é blasfemar através da doutrina que abole o paradoxo
do Cristianismo, e assim nega-se o proprio Cristianismo
(KIERKEGAARD, 1978, p. 302).

Em outros termos —a verdade é comunicavel? Se o que
temos € a linguagem que se constitui enquanto sinal que é
outra coisa, a verdade nao pode ser comunicada de maneira
direta, pois nao temos a identidade absoluta, porque neste
caso ja nao seria sinal, nem tampouco linguagem. O que se
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pode fazer é comunicar indiretamente, pela via negativa,
mas dai o que se tem ¢ uma outra coisa que obriga o
ouvinte-interlocutor a ter uma atitude de decisdo e aceitar
a contradicdo da linguagem. Se ele acredita e confia é por
ser uma escolha e ndo por ter a certeza da verdade da
identidade. E desse modo, que a subjetividade ¢é a verdade,
porque nela se apresentam tanto a verdade como a nao-
verdade, trata-se de uma escolha.

O sinal é o incégnito que “consiste em nao revestir
o carater daquilo que se é essencialmente, como faz, por
exemplo, um policial em traje civil” (KIERKEGAARD,
1978, p. 302). Quanto ao Deus-homem, este é o incégnito
mais profundo (KIERKEGAARD, 1978, p. 302). Portanto,
a linguagem é o incdgnito, pois ela reveste aquilo que
¢ imediatamente. Desse modo, a palavra estd sempre
escondendo e ocultando a verdade, se ela pudesse revelar,
deixaria de ser o incégnito. Isto significa dizer que nao se
pode conhecer diretamente, a ndo ser pela via negativa,
que é o incognito. Logo, a verdade estd em segredo e sua
consequéncia é admitirmos que a linguagem é um cédigo,
uma espécie de oraculo “decifra-me ou te devoro”. As
palavras ndo comunicam diretamente, ainda que assim
eu possa crer; mas ao persistir neste afa da comunicacao
direta, s6 fantasiarei aquilo que desejo da linguagem.

Novamente, pelo incognito retornamos ao paradoxo,
a tensdo entre aquilo que achamos que é, e aquilo que
se apresenta. Toda comunicacao ha de ser assim indireta,
apenas aquele quem comunica € que sabe da sua
intencdo. E se acaso o comunicante pensar que comunicou
diretamente algo ao seu respeito, com a mais profunda
sinceridade, deu-se por esquecido que toda comunicacao
¢ indireta, contrariando a si mesmo. Portanto, as figuras
retéricas que comunicam indiretamente sdo por exceléncia

131



Eixo 3: SUBJETIVIDADE & LINGUAGEM

a forma mais coerente da linguagem entre os homens. Tal
argumento de Anti-Climacus coloca em xeque a ldgica
das proposicoes afirmativas, obrigando o ouvinte a ir de
encontro aquele que a profere. A condicdo existencial do
enunciador é decisiva para o critério de verdade que se
decidira na interioridade subjetiva do ouvinte.

Pelo incdgnito ndo hd como garantir se o que fala é
verdade, que agora ja pode ser mais objetiva, visto que a
sua comunicacdo direta é impossivel. Na comunicagdo
estdo envolvidos o falante, a proposicdo, a existéncia do
falante, o modo como o falante fala e a decisao subjetiva do
ouvinte. Nao basta uma légica das proposi¢oes, mas ha de
se considerar a ldgica existencial, a performance do falante.

A estratégia de Kierkegaard em seus escritos foi
justamente em se revestir pelo incégnito, e se ele de fato
o é, ndo sabemos o que ele é para si mesmo. Qualquer
afirmacdo acerca de Kierkegaard seria simultaneamente
uma falsidade e uma verdade; ele pode ser tanto o acusador
como o defensor, porque estd resguardado pelo incégnito.
Dai ser a ironia e o humor suas formas comunicativas
prediletas. E por isto que o discurso de Kierkegaard sé se
da na dialética do esconde-esconde, como uma brincadeira
séria. Porque na hora que dizemos algo sobre ele, neste
momento ele salta e diz que € outra coisa, e se afirmarmos
que ele é essa outra coisa, ele pula novamente, e diz que
¢é outra coisa. E nisto perdura a dialética da comunicacéo.
Cabe ao ouvinte e ao leitor decidir em que acreditar, porque
a comunicacdo direta é impossivel.

[...] Para o incégnito ou para uma pessoa que o revista,

a comunicacdo direta é impossivel, pois esta exprime

sem rodeios o que se é essencialmente, enquanto que o

incégnito consiste em ndo se revestir o cardter daquilo

que se é essencialmente. Assim, hd uma contradicao que
torna a comunica¢do direta ndo menos indireta, isto é,
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impossivel. Para que exista uma verdadeira comunicacao
direta, é preciso sair do incognito sendo o que, de
imediato, € comunicagdo direta (uma afirmacdo imediata
concreta) ao unir-se com um segundo aspecto (o do
incégnito do que comunica) deixa de ser comunicacao
direta. (KIERKEGAARD, 1978, p. 305).

Em oposicao a comunicagao direta estd a comunicagdo
indireta que se pode apresentar de duas maneiras: a
primeira em relacdo ao contetido e a segunda em relagédo
ao comunicante. De todo modo, de oposicoes qualitativas.
Quanto ao contetido, chama-se dupla reflexdo, por combinar
pares qualitativos opostos, ou seja, por estabelecer uma
dialética qualitativa, como hilaridade e seriedade, a defesa
e o ataque. Ocasionando um né na propria comunicacao,
pois nao se sabe de fato do que se trata o conteido, como
se o comunicante nao revelasse ou deixasse as claras
a sua postura e a sua opinido. Por este interim da dupla
reflexdo, em que se da um né dialético, o comunicante
“¢ ninguém, é um ausente, uma objetividade sem
personalidade” (KIERKEGAARD, 1978, p. 305). Este tipo de
comunicacao foi mais adotado por Kierkegaard em especial
na sua pseudonimia, haja vista que na dupla reflexdo o que
comunica fica do lado de fora, porque neste caso o que
interessa € a decisdo do ouvinte. Além do comunicante, na
dupla reflexdo, ndo ha ninguém. Atras da pseudonimia nao
ha nada, a mascara dos pseudénimos ndo esconde um eu;
mas é tdo somente um vazio enunciativo, preenchido por
uma fungdo, o enunciador, que pode ser qualquer individuo.

Em Kierkegaard a pseudonimia tem uma significacao

histérica, é o artificio do humorista que, exprimindo-

se incdégnito, denuncia uma sociedade mascarada pelo
anonimato. Mas, seria absurdo pensarmos que por tras
dos pseudénimos, a maneja-los como marionetes, ocultar-

se-ia um Eu indivisivel. Ao mesmo tempo que marcada
historicamente e, ousarmos dizer, por isso mesmo, a
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pseudonimia expressa a angustia de um homem que “nédo
pode dizer eu”. (SAMPAIO, 2007, p. 195).

A segunda forma da comunicacdo indireta é a
comunicagdo reduplicada em que o comunicante intervém,
comunicando a sua prdpria existéncia. Neste caso, é
importante observar quem fala e de onde fala. A contradicao
aparecerd em relacdo a situacdo qualitativa do comunicante.
E o caso do Cristo, que sendo homem afirma que é Deus. A
sua condicdo nega, ou pelo menos contraria o que afirma.
Portanto, a reduplicacdo volta-se sobre o ato de falar. Ha
uma separacao entre forma e conteido, e ambos entram em
uma légica dialética, porque o conteudo pode ser negado
ainda que a forma seja ratificada.

Quando um homem diz sem rodeios: “Sou Deus, o Pai

e eu somos um”, tem-se uma comunicacdo direta. Mas

quando aquele que assim o diz é um homem particular

inteiramente semelhante aos outros, esta comunicagdo
ndo € inteiramente direta. A comunicacao implica numa
contradicdo na pessoa do que comunica. Ela torna-se

indireta e te coloca em situacao de elegeres se queres crer
ou ndo. (KIERKEGAARD, 1978, p. 306).

Na comunicagdo reduplicada a decisdo estd no ouvinte,
pois foi estabelecida uma contradicio entre forma e
contetudo, entre a palavra e o existente, a0 mesmo tempo
em que nado se pode anular nenhum dos pares dialéticos.
Este tipo de comunicacdo traz para o seio da linguagem a
existéncia do comunicante, as contingéncias histdricas e
todo o devir que envolve a condicdo humana. De qualquer
jeito, a comunicacdo entre os homens estd fadada a um
certo fracasso, ou no minimo ao trdgico e ao pathos. O outro
em si é incognito, bem como o que diz também € incognito.
Na esfera do humano, s6 temos a linguagem incégnita. Dai
decorre se agir de ma-fé, enganar, mentir, iludir, seduzir. Nao
ha como encontrar o positivo da linguagem, a sinceridade a
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afirmacao auténtica. Como comunicar a verdade? Ou ainda,
posso crer que tuas palavras sdo verdadeiras? E nisto reside
um sofrimento tanto de quem fala como de quem escuta.
Aquele que fala sabe que ndo pode se revelar, e aquele que
escuta sabe que ndo sabe nada do outro, mas tdo somente
naquilo em que cré. Aqui a linguagem inaugura a alteridade
do tu, aquele outro que caminha lado a lado comigo, que
me interroga e que me escuta. Tanto eu como ele somos um
“tu” para o outro inaugurados pelo incégnito da linguagem.
Entre os homens a linguagem exige uma atitude de confianca
e credibilidade ao mesmo tempo em que dialetiza com a
duvida e a suspeita, mas sobretudo amor e responsabilidade
frente o outro, o que ainda assim é uma escolha individual.
Nas relacbes sociais, um homem deve contentar-se com a
seguranca que um outro lhe d4 ao acreditar nele. Ninguém
tem o direito de se colocar como um objeto de fé para o seu
semelhante. Se, em relacdo a outro, um homem recorrer
ao desdobramento dialético, deve como contraste usar do
desdobramento maiéutico, a fim de nio se converter em

objeto de fé ou algo semelhante. (KIERKEGAARD, 1978,
p. 311).

Exigir do outrosemelhante afé, é colocar-se como Deus
que é qualitativamente diferente do homem que esta no
devir. O Deus-homem ao abolir a comunicacao direta exige
a fé porque ela é uma eleicdo entre o crer e se escandalizar
com aquele totalmente outro (KIERKEGAARD, 1978, p.
310). Portanto doutrinar acerca do Deus-homem €é uma
blasfémia, é reduzir o Cristianismo a comunicacao direta e
a uma facilidade do tornar-se cristdo, ndo implicando em
escolhas, angustias e sofrimentos, € tdo facil quanto uma
brincadeira de crianca, basta apenas conceber, ao invés de
crer (KIERKEGAARD, 1978, p. 312).

Vale ressaltar que as reflexdes de Anti-Climacus
seguem uma ordem argumentativa, em nenhum instante
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abandonou-se a coeréncia légica, ainda que se discorresse
sobre o paradoxo e seus desdobramentos no incégnito
e na comunicacio indireta. A fé, como no folheto* de
Johannes Climacus, ¢ um outro projeto que se sustenta
na reflexdo dos limites do préprio refletir Em A Escola
do Cristianismo chega-se a fé através da reflexdo sobre
o incdégnito e o momento decisivo do ouvinte. Portanto,
como apresentamos em outras passagens, o Cristianismo é
um projeto que se sustenta argumentativamente por levar
aos limites da propria argumentacao; o que sé demonstra
a complexidade e a tecitura filoséfica, poética e teoldgica
dos escritos kierkegaardianos.

Mas ainda que as relacdes entre os homens no ambito
da linguagem tenham sido apresentadas na esfera da
comunicacao indireta, resta perguntar como se dd a relacao
do homem como o totalmente outro. Se o que o homem
tem a sua disposicao é linguagem enquanto incégnito e a
fé como atitude, como esta relacdo se desdobra? E neste
sentido é preciso olhar para Abrado como aquele que viveu
no temor e tremor experienciando os limites angustiantes
da linguagem no siléncio paradoxal.

O SILENCIO E A SUBJETIVIDADE

A saga de Abrado é cantada por Johannes de Silentio
em sua lirica dialética, Temor e Tremor, elogiando-o como
o cavaleiro da fé. No ultimo capitulo, Silentio interroga
“Pode moralmente justificar-se o siléncio de Abrado perante
Sara, Eliezer e Isaac?” como uma tentativa de perceber as
relacdes entre o siléncio e a palavra.

Embora tenha o cavaleiro da fé vivenciado o paradoxo
dosiléncio, no dltimo instante ndo permaneceu calado, mas
falou uma lingua estranha que ao mesmo tempo nao dizia

4 Referente as Migalhas Filosdficas.
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nada. Com isto adiantamos em constatar que o siléncio
ndo encerra a ultima atitude, porque é preciso refazer o
caminho de descida do monte, é importante retornar para
a convivéncia da linguagem, se voltar novamente para
a palavra e os outros, porque se estabeleceu a relacado
com aquele totalmente outro. Se foi possivel defrontar-
se com a diferenca absoluta que transcende a identidade
da imanéncia, este mundo da semelhanca ja nao é tao
paradoxal e distante, parece que a experiéncia da mais alta
das paixdes torna o mundo humano mais compreensivel e
amoroso®. E por isto que o escritor religioso ndo pode ficar
calado, devido ao seu compromisso com o absoluto e as
exigéncias da Providencia®, de qualquer maneira, ele é um
individuo que vivenciou uma experiéncia religiosa. Mas
ainda assim ndo se iguala qualitativamente com Abrado,
porque este é o cavaleiro da fé.

De todo modo, a pergunta de Silentio gira em torno
da moralidade que aponta para o geral e a manifestacdo
do Individuo. Contudo, o Individuo” é ser oculto, e a sua
tarefa moral € se libertar do secreto e se manifestar no
geral (KIERKEGAARD, 1979, p. 158). Esta defini¢éo coloca

\

5 Aqui o termo amoroso se refere a compreensdo de amor em
Kierkegaard, ou seja, a segunda ética que torna o amor em cOmpromisso
e gratuidade perante os outros, o que também pode ser verificado no
segundo capitulo das Migalhas Filoséficas em que o deus se encontra
com o homem por uma atitude amorosa possibilitando as condicoes de
compreensdo entre estas duas diferencas abosolutas (Deus e o homem).
6 Desenvolvemos esta ideia no primeiro capitulo deste trabalho a
partir da leitura do Ponto de Vista em que Kierkegaard descreve a parte
da Providencia em sua obra.

7 Na lingua dinamarquesa como j& apresentamos anteriormente
existem dois vocdbulos que contemplam as dimensdes do individuo.
Neste caso, Johannes de Silentio se refere ao termo Den Ekelte, aquele
individuo singular que se opdem ao individuo massificado. Dai na
traducdo portuguesa se fazer esta distincdo com o substantivo préprio e
o substantivo simples.
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novamente as tensdes do paradoxo, entre o interior e o
exterior. Nao se pode ficar apenas na possibilidade e nem
tampouco no estético. Desse modo, o Individuo se constitui
como relacdo dialética e paradoxal. Sob as categorias da
linguagem trazidas por Silentio, isto significa dizer que
a palavra esta para o geral e a o siléncio para o oculto.
Ou seja, Abrado a fim de manifestar o paradoxo tem de
falar e ao mesmo tempo esconder. Contudo, antes de
chegar a esta reflexdo, Silentio desdobra a relacdo entre o
siléncio e a palavra convidando para o seu didlogo alguns
personagens que vivenciaram uma situagdo semelhante a
de Abrado. “Tenho de desenvolver, por via dialética, como
se comporta o oculto na estética e na ética; porque se trata
de mostrar a absoluta diferenca entre o oculto estético e o
paradoxo” (KIERKEGAARD, 1979, 161).

No primeiro exemplo dado pelo Magister, a estética
exigia o oculto e o recompensava, enquanto a ética exigia
a manifestacdo e punia o oculto. A ética ndo admite
atos presuncosos que engane a divindade e tampouco
com os sofrimentos, e por isto carrega uma pesada
responsabilidade nos ombros do heréi. De qualquer modo o
segredo ¢ assumido por sua conta e risco (KIERKEGAARD,
1979, p. 162). O julgamento sobre o falar e o calar
dependerdo do prisma que tomamos por referencial, pois
enquanto a estética anseia pela beleza e drama interior
do individuo, a ética exige o geral e a transparéncia das
escolhas e atitudes, em todo caso, tanto a estética e ética
esperam o reconhecimento, e aqui reside a partir de nossas
andlises um ponto decisivo, visto que no reconhecimento
se da o paradoxo entre o interno e o externo; e estas duas
esferas apontam para o externo. Sobre isto teriamos ao
final das contas uma ética-estética porque pautada no
reconhecimento que é exterioridade.
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Dai no primeiro momento ser belo o segredo dos
amantes que sofrem interiormente e silenciam para nao
causar o sofrimento e desgraca do outro, pois a beleza
¢é exterioridade, por ser um belo para o outro. Ninguém
sabera de seus sofrimentos. A ética, ao contrario condena
esta postura, porque lhe falta a coragem e ao mesmo
tempo convida a lutar na realidade, a sair e se mostrar. Na
estética o critério é o reconhecimento da beleza, enquanto
na ética é o reconhecimento da moralidade.

Todavia, a estética algumas vezes exige a manifestacao
quando o siléncio lanca perturbacdo na vida de outrem.
Silentio traz a peca de Euripides (Ifigénia em Aulides) em
que Agamenon deve sacrificar a filha. Neste caso, como
proceder? Falar ou calar? O que diz a estética e a ética?
A estética exige que ele se cale, porque seria indigno
de um herdi procurar a consolacdo junto dos outros, e
esperar um certo acaso. No entanto, a ética ndo dispoe
deste expediente; portanto, ha de ser o herdi tragico
aquele que deve manifestar ou falar sobre o inforttinio
de si e do outro. Neste momento, pelo extremo ato de
coragem e responsabilidade, o herdi tragico se torna
o filho bem-amado da ética com quem ela usa de toda
a sua complacéncia (KIERKEGAARD, 1979, p. 162). A
estética, pois acredita na possibilidade, pode-se aguardar
e ter esperanca até o ultimo instante para a resoluciao do
conflito. Por outro lado, a ética é muito mais rigorosa e
nao se deixa iludir pela manifestacdo; exige que o herdi se
sacrifique com coragem e dignidade, mostrando a todos
que ele é o herdi que exprime o geral (KIERKEGAARD,
1979, p. 162). “O estético pedia a manifestacdo, mas saiu
da dificuldade com um golpe do acaso; a ética reclamava-a
igualmente, e encontrava no herdi tragico a sua satisfacao”
(KIERKEGAARD, 1979, p. 163).
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O herdi tragico guarda o segredo e o siléncio que
sdo determinacOes da vida interior até o momento em
que precisa manifesta-los, a fim de que seja reconhecido
por todos como um grande herdi que ndo se curva ante os
sofrimentos. Mas ha um paradoxo no siléncio, porque ele
se relaciona como o divino e com o demoniaco. “O siléncio
¢ a armadilha do demodnio; quanto mais o demoénio é
terrivel; mas o siléncio é também um estdadio em que o
individuo toma consciéncia da sua unido com a divindade”
(KIERKEGAARD, 1979, p. 163).

O calar em primeiro momento leva a pressupor
que ja ndo se espera um reconhecimento e que se esta
voltado para a vida interior. Neste sentido o siléncio é
paradoxal porque recaird no demoniaco ou hermetismo®
ou ainda na divindade. A questdo em pauta é a separacao
e diferenciacdo do individuo em relagdo aos outros. Desse
modo, o demoniaco é aquele que se separa e se cala a tal
ponto que estd totalmente fechado ao outro, ainda que
na busca da sua singularidade. Ao contrario do Individuo
que na consciéncia da sua unicidade se abre ao totalmente
outro. Portanto, o risco estd em como o individuo conduz o
seu processo e o seu silenciar, podendo desprezar e ignorar
em posicao de superioridade todos os demais ou tornar o
siléncio cheio de sentido porque sempre retorna a palavra
como abertura para o didlogo.

Aparentemente, o demoniaco esta associado ao estddio

estético, mas como um estado de espirito, voluntario ou

ndo, que torna o individuo capaz de dar o salto para o

infinito, ainda que este salto possa ou nao se realizar. O
demoniaco é como um estado anterior ao divino, sem que

8 Guiomar de Grammont chama a atencfdo para a relacdo entre o
siléncio e o demoniaco a partir da andlise de Fausto de Don Juan,
bem como no Conceito de Angtstia sob o titulo de “hermetismo”. Cf.
GRAMMONT, 2003, p. 51 — 54.
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necessariamente o preceda. No demoniaco, o individuo
estd em posicdo de superioridade e/ou isolamento em
relacdo a todos os outros. (GRAMMONT, 2003, p. 51)

O demoniaco aparece como “separacdo”, e desse
modo também se relaciona com a nog¢ao de pecado, porque
neste instante ja se encontra no paradoxo demoniaco
(KIERKEGAARD, 1979, p. 169). Esta tensao muito se
assemelha ao desespero em que o homem pode negar a fonte
transcendente que o criou ou dar o salto para além de si. O
problema do paradoxo do silencio é que hd possibilidades
e riscos, em outras palavras ha uma tragicidade no siléncio,
dependendo das circunstancias ele ganhard um outro
sentido. E por conservar um segredo e um mistério, ndo se
sabe da interioridade do outro quando este silencia, nao se
podendo desse modo emitir julgamentos éticos. Dai a ética
exigir a manifestacdo, as intencionalidades, a fim de que
haja claridade e critérios objetivos. De todo modo, aquele
que silencia é espreitado pelo demoniaco como também é o
a oportunidade fértil para se tornar o Individuo.

A grande diferenca, sob o prisma do siléncio, entre
Abrado e os demais herdis, é que o “cavaleiro da fé” ao sair
do geral pelo paradoxo do siléncio retornou ao geral porque
entrou em uma relacéo absoluta com o absoluto. Os outros
permaneceram em um siléncio estético ou demoniaco. E
por isso que para Silentio somente o religioso, pode salvar
o estético na luta que trava com a ética (KIERKEGAARD,
1979, p. 166). O siléncio no religioso ndo é prazer, a
magnanimidade que gozard no reconhecimento, mas é
sofrimento, porque estd em relacdo privada e absoluta
com o absoluto.

Portanto o siléncio de Abrado é paradoxo, tribulacao
e angustia. Ele estd sozinho, ndo tem os consolos do
reconhecimento, muito menos o repouso ou o apaziguamento,
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posto que a o seu siléncio nédo é da esfera do estético ou do
ético, ndo é com um outro semelhante, mas radicalmente
com o absoluto, e este fato o coloca em uma situacéo de total
incompreensao diante dos outros. O fardo de Abrado se torna
mais darduo porque envolve implicacbes éticas no que tange
ao sacrificio de seu filho, ou seja, é um siléncio que exige
uma atitude. Diante da palavra do totalmente outro, a tinica
postura que compete a Abrado é fazer o que lhe foi pedido
e silenciar diante do geral. O cavaleiro da fé esta diante da
terrivel responsabilidade da soliddo que beira ao demoniaco
sob os olhos dos outros, loucura e insensatez.

Abrado esta sé, porque a relacdo com o absoluto
s6 se d4 individualmente e solitariamente, e o que ali se
estabelece é particular e privado aos dois, é uma “palavra”
que nao pode ser dita aos outros, porque 0s outros nao a
vivenciaram e a experimentaram. Qualquer tentativa de
nomeacao é um exercicio e esforco vazio. Por isso Abrado
nao fala da sua relacdo com o absoluto porque lhe é o seu
mais profundo e enigmatico segredo. “A sua linguagem ¢é
divina, fala as linguas” (KIERKEGAARD, 1979, p. 179).

Abrado cala-se... porque ndo pode falar; nesta

impossibilidade residem a tribulacao e a angustia. Porque,

se ndo me posso fazer compreender, ndo falo, mesmo
se discurso noite e dia sem interrupc¢do. Tal é o caso de

Abrado; pode dizer tudo, exceto uma coisa, e quando ndo

pode dizé-la de maneira a fazer-se entender, ndo fala.
(KIERKEGAARD, 1979, p. 179).

Abrado nédo pode dar uma explicacdo definitiva da sua
atitude, por isso nao fala. Ele se encontra na tensdo com a
moral. A qualquer momento ele poderia tudo abandonar
e dizer que estava se encaminhando para um sacrificio, o
de seu filho. Mas neste ponto também reside uma outra
categoria relevante, o absurdo, que é o reconhecimento
das limitaces da razéo. E esta categoria que livra Abrao
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do desespero ao mesmo tempo que conserva o seu siléncio.
De alguma forma ele sabe que retornara com Isaac para
casa, por virtude do paradoxo da fé.

E como dissemos no inicio deste topico, ndo se acaba
com o silencio, Abrado proferiu uma ultima frase em sua
angustiante subida do Morija: “Meu filho, Deus prover-
se-d ele préprio do cordeiro para o holocausto” (grifo meu,
KIERKEGAARD, 1979, p. 180). Mas por que Abrado néo falou
antes? E o que dizer se ja sabemos que nao se pode falar? Eis
o paradoxo, como falar e ndo dizer ao mesmo tempo?

A palavra final que resolveria este paradoxo é a
ironia que diz sem nada dizer, e aqui ela retorna para livrar
Abrado de uma armadilha, a moral.

A sua resposta a Isaac reveste a forma de ironia, porque é

ela sempre que se emprega para exprimir qualquer coisa,

sem, no entanto, dizer seja o que for. Se Abrado tivesse
respondido: nada sei, haveria proferido uma mentira. Nao

lhe cabe pronunciar seja o que for, porque ndo pode dizer
o que sabe. (KIERKEGAARD, 1979, p. 182).

O cavaleiro da fé se utilizou de uma lingua estranha,
pois como vimos 0s outros ndo compreenderdo o que ele
sabe, somente o absoluto o compreende. E como sabemos
do final da histéria, Abrado retorna com Isaac. Ele nao
mentiu, Deus providenciou o cordeiro. Recorrendo ao
revestimento ironico Abrado permaneceu no paradoxo do
siléncio saltando para o paradoxo da palavra ao mostrar que
a palavra € plurissignificativa e tem um carater metaforico,
foi a palavra que condenou Isaac, mas também foi a palavra
que o salvou. O cordeiro em seu sentido metaférico foi
Isaac, mas depois retornou ao seu sentido real. Assim o fez
Abrado, o duplo movimento da fé, primeiro da palavra ao
siléncio, e depois do siléncio a palavra.

Mas a palavra divina aquela da relagdo profunda
e amorosa com o totalmente outro, somente Abrado a
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tem, e ndo sente necessidade de pronunciad-la ou querer
o reconhecimento do geral porque dialoga amorosamente
com o préprio Deus e por Ele é reconhecido e amado.
Mas aquele que ama Deus ndo tem necessidade de lagrimas
nem de admiracdo; esquece o sofrimento no amor, e tdo
completamente que ndo deixard atras de si o minimo traco
de dor, se nao fosse o proprio Deus a recordar-lhe; porque

vive no secreto, conhece a angustia, conta as lagrimas e
nada esquece. (KIERKEGAARD, 1979, p. 183).

Por fim queremos enfocar quanto ao siléncio sob
outro prisma, ndo o do homem perante Deus e os seus
semelhantes, mas o de Deus; porque no inicio foi Deus
quem falou. A angustia de Abrado é também por causa
da palavra misteriosa de Deus, e em toda a nossa
reflexdo percebemos que a linguagem humana teve o seu
aparecimento quando o totalmente outro falou ao homem
em uma atitude plenamente amorosa. Dai nos valermos de
Johannes Climacus em suas palavras para nds decisivas e
radicais nas Migalhas.

Mas o deus ndo precisa de nenhum discipulo para

compreender-se a si mesmo; e assim nenhuma ocasido

pode agir sobre ele de modo a equivalerem ocasido e

decisdo. Que é que pode, entdo, move-lo a apresentar-

se? Ele tem de mover-se a si mesmo e continuar sendo

o que Aristoteles diz dele: “Sem mover-se move tudo”

(akinetos panta kinei). Porém se ele se move, entdo nao €

uma necessidade que o faz mover-se, assim como se nao

pudesse suportar o silencio, mas precisasse irromper na
palavra. Mas se nao € por necessidade que se move, o que

€ que 0 move, o que serd, sendo o amor? (KIERKEGAARD,
1995, p. 46).

Para nds esta citacdo tanto resume o problema
como a natureza da linguagem. O siléncio e a palavra sdo

linguagem, mas é preciso que esta irrompa na palavra e se
faca amorosidade através do didlogo.
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CONSIDERAGCOES FINAIS

O totalmente outro se pronuncia porque deseja ser
compreendido e deseja amar os homens, e isto s6 é viavel
pela palavra ainda que esta seja paradoxal, histdrica e falivel.
Todavia uma atitude amorosa estd disposta a correr todos 0s
riscos da incompreensdo. Foi isto o que Johannes Climacus
desenvolveu nas Migalhas sob o paradigma da linguagem,
as diferencas encontram um médium na palavra, e o outro
¢ inteiramente livre para dela fazer o seu uso, embora seu
ultimo anseio seja o de estabelecer a compreensdao que
¢ o amor, é fazer com que as pessoas se entendam e se
mostrem. A linguagem sempre apontara para um algo mais,
um transcendente, um afa de unidade plena; contudo, a
linguagem humana se rodeard pelo tragico porque pode se
fechar e se abstrair, pode nao querer a alteridade e se tornar
hermética.

Assim, toda linguagem porque inicialmente uma palavra
do divino, é comunicacdo para o amor, portanto Compromisso
diante do outro, sobretudo do mais abandonado, visto que
foi ao menor de todos que o Deus quis também se fazer
compreender. E ainda que amor, a palavra é ironia, ainda
que busca, a palavra € histdria, é justamente esta natureza
dialética que torna a linguagem paradoxal. Portanto, a
subjetividade em Kierkegaard é atravessada pela dialética da
linguagem, seja como sinal de contradicdo, tensdo entre a
palavra e o siléncio, ou escolha perene que deve ser realizada
diante dos paradoxos e conflitos existenciais.
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DA CENTRALIDADE A POTENCIALIZAGAO DA
SUBJETIVIDADE:
BREVE REFLEXAO A PARTIR DO PENSAMENTO DE
MANFREDO ARAUJO DE OLIVEIRA

Ana Karoliny da Costa’

INTRODUCAO

Aé:oncepgéo instrumental da linguagem € legada a tradi¢éo
o pensamento filoséfico e sua importancia pode ser
destacada desde o periodo pré-socratico. Considerada
condicdo de possibilidade da comunicacdo, mas ndo condigio
de possibilidade do conhecimento, o papel da linguagem na
tradicdo acentuou-se de modo relevante, porém, de forma
secunddria. O comeco de sua tematizacdo na grande tradicao
filosofica, por outro lado, coloca em questao o seu sentido,
notabilizando sua funcao designativa das coisas do mundo,
revelando certo reducionismo do seu verdadeiro lugar no
empreendimento filoséfico.

Com Kant?, a filosofia passa a se articular como
investigacdo transcendental, tomando a subjetividade

1 Mestranda em Filosofia pela Universidade Estadual do Ceara (UECE).
E-mail: karoliny.costa@aluno.uece.br.

2 Para uma contextualizacdo do tema, diz Oliveira (1978, p. 128):
“O mundo moderno é marcado por um grande acontecimento
epistemoldgico: o aparecimento da ciéncia moderna da natureza, a qual
traz em si mesma, implicitamente, um novo modo de autocompreensao
do homem, cuja explicitacéo filosofica coincide com o longo processo
de desenvolvimento dos sistemas filosoficos desta época, os quais vao
culminar na Filosofia de Kant”.
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enquanto principio de como conhecer; dito de outra forma,
no pensamento kantiano, as determinacoes conceituais que
constituem o objeto da teoria filoséfica sdo determinacoes
do sujeito. Nao se trata de uma filosofia dos objetos, mas da
condicao subjetivade possibilidade de conhecimento destes,
de modo que, modernamente falando, transcendental é a
estrutura da subjetividade, que é, por sua vez, condicao
de possibilidade do conhecimento acerca de qualquer
coisa. “O mundo sé existe para o homem em virtude da
atividade do homem: é a subjetividade transcendental
que constitui o mundo como mundo — objeto” (OLIVEIRA,
1978, p. 129). O sujeito se efetua, portanto, como o centro
da filosofia, pois é o ser humano o ser fundamental, capaz
de falar do mundo, de sua realidade, do ser em seu todo,
diferenciando, assim, o pensamento moderno daquele
anterior, legado da tradicao.

Em um didlogo critico, a luz do pensamento de
Manfredo Aratjo de Oliveira®, pensador cearense de notdvel
relevancia no cendrio filosoéfico brasileiro pela importéancia
de suas obras e reflexOes, e sem a pretensao de esgotar o
assunto, apresentaremos alguns pontos que refletem acerca
da hegemonia da filosofia da subjetividade, apontando para
a mudanca fundamental que se deu quando a linguagem
passou a ocupar o centro da teoria filosoéfica.

Consideraremos ainda a centralidade da semantica
e a despotencializacdo da subjetividade, bem como
um breve desenvolvimento dessa discussdo, o que é
postulado, de modo especial, na obra Antropologia
Filosdfica Contempordnea: Subjetividade e Inversdo Tedrica,
na qual Oliveira expde a conquista da centralidade da

3 Doutor em Filosofia pela Universidade Ludwig-Maximilians de
Munique na Alemanha. Mestre em Teologia pela Pontificia Universidade
Gregoriana de Roma. Professor Emérito da Universidade Federal do
Ceard (UFQ).
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subjetividade, assim como as direcdes que se seguiram no
tratamento da questdao, perpassando a discussdo de uma
virada radical de centro no quadro tedrico da filosofia.

A filosofia, desde a sua origem, se entendeu e foi
concebida como uma série de teorias que se caracterizam
por sua tematica irrestrita: com ela, tudo pode ser objeto
de consideracdo filoséfica, tudo pode se converter em
um tema a ser refletido. Com a modernidade, a filosofia
se afirma como filosofia da subjetividade, considerando
tudo o que é a partir da mediacdo categorial subjetiva.
Enquanto os antigos se perguntavam o que siao as
coisas, sem pensar em mediagdes, a filosofia moderna se
caracteriza, especialmente com Kant, “pela tematizacédo da
estrutura complexa da subjetividade finita como mediacao
necessdria de todo conhecimento e toda acdo” (OLIVEIRA,
1978, p. 130).

1 A CENTRALIDADE DA SUBJETIVIDADE E O
LUGAR DA LINGUAGEM

Na obra Critica da Razdo Pura, um ponto central
para o filésofo de Konigsberg é sua critica imanente a
razdo, na qual Kant retira do sujeito a posicdo de mero
receptor do conhecimento acerca dos objetos do mundo,
o reconduzindo para uma andlise sobre o problema do
conhecimento. Se Copérnico colocou o sol no centro do
universo, Kant deslocou o sujeito para a centralidade da
cognicdo, situando a razdo na posicao de legisladora.* Essa
mudanca de paradigma que inverte a relagdo entre sujeito

4 Oliveira (1978, p. 129) acentua que a filosofia de Kant deve ser
entendida, em dultima andlise, como um exame critico da “ciéncia
primeira” buscada por Aristételes, através do qual tal “ciéncia” sofre
uma transformacdo radical que Kant denominou como a revolucdo
copernicana do pensar.
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e objeto possibilitou resolugdes mais satisfatorias quanto a
fundamentacdo do conhecimento. Nesse tocante, Oliveira
esclarece:
Numa palavra, aqui, todos os elementos necessarios para o
conceituar de algo provém da prépria esfera do conceituar e
ndo da coisa. A consequéncia fundamental dessa reviravolta
que continua central no pensamento contemporaneo € a

referéncia ao sujeito como elemento determinante de uma
teoria filosofica (OLIVEIRA, 2012 p. 107).

A reputada reviravolta copernicana desvelou o sujeito
transcendental como ponto central do processo cognitivo,
fazendo do projeto de Immanuel Kant algo marcante para
o pensamento ocidental. “A filosofia de Kant tematiza,
com toda clareza, aquilo que era a tendéncia oculta da
filosofia moderna: a funcdo construtiva da subjetividade
no conhecimento” (OLIVEIRA, 1978, p. 129). Foi a partir
de um cendrio de intensa disputa tedrica que o filésofo
alemao se viu inclinado a resolver a questdo da validacao
do conhecimento cientifico, questdo essa deixada por
racionalistas e empiristas. A pretensdo kantiana do
reordenamento da posicdo do objeto e do sujeito do
processo gnosiolégico revelou que é possivel conhecer e
fazer ciéncia, incorporando a contingéncia dos fenomenos
naturais na andlise filosofica.

O método transcendental confere o principio de uma
submissdo dos dados da experiéncia as representacoes a
priori (tempo e espago). Isto implica também reconhecer
os limites do conhecimento, passando da imprecisdo do
conhecimento para os fenomenos que sdao mediados pelo
sujeito, ou seja, permite que se passe de um saber impreciso
a um saber seguro. Oliveira explicita que é “o Eu penso, ndo
o eu empirico, mutavel, historico, sujeito ao mundo, mas
o Eu transcendental, isto é, a consciéncia enquanto tal se
manifesta na filosofia de Kant — e isso é tipico para todo o
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pensamento transcendental — como a mediacio universal e
necessaria para o desvelamento do real” (OLIVEIRA, 1978,
p. 129). Por conseguinte, a filosofia transcendental nao é
uma filosofia dos objetos, mas da condicdo subjetiva de
possibilidade de conhecimento dos objetos. Diz respeito as
condic¢des do sujeito, da estrutura e do aparato cognitivo
humano que determinam o que se pode conhecer. Para
Oliveira:
Filosofia se torna, entdo, teoria da estrutura conceitual do
conhecimento humano, que é condicdo de possibilidade
de nossa representacao do mundo. Trata-se de demonstrar
a “mediacao categorial subjetiva” de nosso conhecimento
do mundo objetivo, o que significa dizer que a referéncia

a subjetividade é o elemento determinante de uma teoria
filosofica. (OLIVEIRA, 2012, p. 107).

De modo significativo, Kant inscreve na histéria do
empreendimento tedrico da filosofia o principio de sujeicdo
necessdria do objeto em relacdo ao sujeito. Regulado pelo
sujeito transcendental, o conhecimento dos fenémenos é
algo seguro; ou seja, a razdo humana é capaz de construir
um conhecimento confidvel acerca da natureza. Nesse
sentido, as filosofias resultantes, sob a influéncia dessa
reviravolta transcendental, ndo levantam mais a pretensao
de dizer o real tal como ele é, mas ambicionam alcancar
as categorias por meio das quais o sujeito pode conhecer
aquilo que lhe é dado através da experiéncia.

Manfredo Oliveira concorda com o que ja parece estar
delimitado em Hegel: que a filosofia moderna é circunscrita
como filosofia da subjetividade. Hegel compreendeu
que transcendental em Kant “é¢ um termo que pretende
exprimir a tarefa prdpria da filosofia: a demonstracao das
determinacodes subjetivas do pensamento que constituem a
instancia de constituicdo dos objetos de nossa experiéncia”
(OLIVEIRA, 2012, p. 109). Hegel critica entdo a filosofia
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da subjetividade enquanto filosofia transcendental por
entender que ela constitui “um grande obstdculo para
a realizacdo da tarefa tedrica especifica da filosofia”
(OLIVEIRA, 2012, p. 108). Quanto a critica de Hegel a
Kant, é possivel compreender a partir de Oliveira que:
Mostra-se claramente a unilateridade da filosofia
transcendental de Kant no fato de ele ter concebido
essa unidade como algo situado exclusivamente no
polo subjetivo e, consequentemente, de ter interpretado
as determinacOes ldégicas como algo essencialmente
subjetivo: sdo precisamente as determinagdes ou o0s
conceitos do entendimento (faculdade do sujeito)
que produzem a objetividade dos conhecimentos da
experiéncia. Essa é a razdo por que a critica a que
Kant submete as categorias da metafisica nado leva

propriamente em consideracdo seu conteiudo e suas
relacdes entre si (OLIVEIRA, 2012, p. 113).

Por outro lado, Kant e Hegel concordam que a
filosofia tem como tarefa primeira tematizar e explicitar
a dimensao do conceituar. A subjetividade como principio
de como conhecer se revela também, nesta perspectiva,
como a propria conquista do ser humano enquanto ser
humano. Para tanto, ele deve ser pensado também em
sua constituicdo ontoldgica. Hegel certamente se esforcou
em superar o quadro tedrico kantiano, mas, de acordo
com Oliveira, acabou por fundamentar uma variante da
filosofia da subjetividade.

Oliveiratemumagrande predilecdopelahermenéutica
filosdfica, ja que ela ndo é um método interessado em
apenas capturar o mundo, mas, sobretudo, capaz de
tematizar o préprio ser por meio do entendimento da
linguagem como ser. O filésofo cearense ressalta, a partir
da consideracdo de Heidegger, que a dimensdo origindria
que abrange subjetividade e objetividade ndo pode se dar
a luz da dimenséo hegeliana do ser, pois o que Hegel na
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verdade realiza é a ampliacdo do conceito de subjetividade,
refletindo, nesse tocante, a intersubjetividade.
Com Hegel o lugar do sujeito transcendental passa
a ser repensado a partir dos limites da estrutura da
subjetividade, porém, seu pensamento nao consegue
alcancar a dimensao absoluta do pensar, por nao considerar
a linguagem. Ela se encontra ausente das consideracoes
hegelianas: “H4, sobretudo, uma auséncia total da
semantica em seu projeto” (OLIVEIRA, 2012, p. 115).
Para Oliveira, “contactar Heidegger significa
contactar toda a tradicdo de pensamento do Ocidente, ja
que sua filosofia nada mais é do que um profundo didlogo
com o tipo de pensamento que sempre permanece no
horizonte, a partir do qual nossas perguntas encontram
sentido” (OLIVEIRA, 1989, p. 103). Heidegger considera
que a tradicdo reduziu consideravelmente a filosofia a
uma teoria do ente enquanto ente e, nesse sentido, ela é
fundamentalmente ontoldgica aos moldes de Aristdteles.
Entender tal posicao de Heidegger “implica perguntar pela
estrutura fundamental da metafisica classica e da filosofia
transcendental moderna” (OLIVEIRA, 1989, p. 105).
Oliveira esclarece ainda mais este ponto ao afirmar que:
Aristételes se perguntava pelo ente enquanto ente e
chegou a conclusdao de que o ente é dito de diferentes
modos. A questao fundamental da metafisica era entdo a
unidade dos significados distintos de ente. Para Heidegger,
a pergunta pelo préprio sentido do ser é anterior a
pergunta pela unidade na multiplicidade de significa¢oes
do ente: Heidegger procura refletir sobre o horizonte
ultimo da determinagao do sentido do ente. Isto significa
que a doutrina do ente, como a metafisica a concebera, é

superada pela pergunta pelo sentido do ser, que lhe deve
servir de fundamento. (OLIVEIRA, 1989, p. 105).

Marcada pelo esquecimento do ser, a tradicdo
filoso6fica nao foi capaz de tematiza-lo. Heidegger, ao
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retomar a questdo do ente em Aristételes, passa a fazer do
ser a questdo ultima da filosofia, mas é preciso considerar
que ‘sua ‘virada ontoldgica’ sob nenhuma forma pode
significar uma simples recuperacdo da metafisica pré-
kantiana, pois o ser aqui nao € o ente ou o polo contraposto
a subjetividade, mas emerge como sentido originario que
se mostra em si mesmo” (OLIVEIRA, 2012, p. 116-117).

Heidegger considera que o ser nunca é uma dimensao
do ente, posto que abrange todos os entes. Nesse sentido,
toda questao, para Heidegger, se situa no que ele chama de
diferenca ontoldgica, que consiste na diferenciacido entre
ente e ser, mostrando assim, segundo Oliveira, que do
ponto de vista do conteudo, Heidegger teve uma intuicdo
especialmente consideravel, apesar de nao ter conseguido
explicitar a dimensdo que intuiu.

A critica operada por Heidegger considera que
a metafisica tradicional se preocupou em tematizar
apenas o ser dos entes, mas nio o ser. Heidegger estd
fundamentalmente correto na formulacdo de sua critica a
metafisica cldssica: “Sua questdo fundamental é a questdo
do ser, que s6 pode ser enfrentada através da pergunta pelo
sentido do ser, uma pergunta metafisica sobre pluralidade
dos modos de dizer ser” (OLIVEIRA, 2012, p. 119).

Embora Oliveira considere que Heidegger, do ponto de
vista tedrico, ndo conseguiu articular de modo adequado a
dimensao abrangente, destaca que ha no filésofo alemao a
intuicdo fundamental de uma esfera de conteudo que é de
fato esquecida pela grande tradicao filoséfica: “No entanto
certamente um horizonte muito fecundo de interpretacao
do pensamento de Heidegger é considera-lo como um
grande esforco de superacao do quadro tedrico da filosofia
da subjetividade na perspectiva de articulacdo de uma nova
forma de pensar” (OLIVEIRA, 2012, p. 4). Outro ponto
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a ser considerado é que o modo como o filésofo alemao
tematizou a dimensao da subjetividade como Dasein o fez
perder aspectos centrais da propria ideia de subjetividade,
desabonando também conquistas 16gicas e linguisticas.
Numa palavra, ele ndo atribuiu qualquer importéncia aquilo
que Puntel denomina a dimensdo estrutural sem o que
qualquer consideracao dos temas da filosofia permanece
sem determinacdo. Para Puntel isto significa dizer que
Heidegger conheceu e trabalhou o pensamento moderno
até a reviravolta transcendental, mas nio trabalhou mais a
“reviravolta pos-transcendental” introduzida pela filosofia

analitica e que pos a linguagem, a ldgica etc. no centro da
filosofia. (OLIVEIRA, 2012, p. 20).

Destarte, Heidegger acaba deixando de atentar para
a dimensdo da teoricidade, desconsiderando a dimensao
estrutural e, dessa forma, ndo consegue realizar a tarefa a
que se propos.

1.1 BREVES CONSIDERAGOES ACERCA DA REVIRAVOLTA LINGUISTICA

De forma introdutéria, a reviravolta linguistica
pode ser entendida como a tomada de consciéncia de que
o primeiro pressuposto de qualquer conhecimento é a
linguagem. Essa virada passa a ser entendida como forma
de estudo da filosofia, como nova maneira de compreender
a linguagem quando ela mesma se torna condicdo de
possibilidade da comunicacdo e do conhecimento.

Tal reviravolta foi capaz de eliminar a ideia de
um pensamento puramente empirico, sem mediacgoes.
A linguagem que se exprime e se articula revela que o
conhecimento da experiéncia ja esta filtrado, pois “a
realidade ndo esta fora da esfera conceitual, e a rejeicao do
‘mito do dado’ significa que ndo existe uma presenca pura,
originaria, fora da esfera conceitual” (OLIVEIRA, 2014,
p. 187). Considerando que as media¢des linguisticas sao
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indeléveis, a tentativa de explicar a reviravolta linguistica a
partir das proprias expressoes insitas a linguagem constitui
o cerne dessa reviravolta.® Tal transformacao, que marcou
o século XX, significou para a filosofia:
Em primeiro lugar, que, depois da reviravolta linguistica,
ndo podemos mais analisar nossa capacidade de
conhecimento independentemente de nossa capacidade
de falar e agir, uma vez que ndés enquanto sujeitos
cognoscentes ja sempre nos encontramos no horizonte de
nossa pratica no mundo vivido. Linguagem e realidade
estdo mutuamente imbricadas de tal modo que toda
experiéncia humana € linguisticamente impregnada.
Com isso, supera-se definitivamente o “mito do dado”,
uma vez que mesmo a experiéncia sensivel ja é mediada
linguisticamente de tal modo que ela perde a autoridade
epistémica daquela instancia que nos daria imediatamente
a realidade pura. (OLIVEIRA, 2014, p. 187).

A linguagem, que na grande tradi¢do possuia mero
valor instrumental designativo, passa, entdo, a ser o cerne
da filosofia, o que se configura na tese “de que nao é
mais possivel pensar a filosofia sem linguagem, e isso tem
consequéncias fundamentais em uma articulacdo, o que
se configura como tese da centralidade da linguagem na
filosofia” (OLIVEIRA, 2014, p. 192).

Antes mesmo do Circulo de Viena, o pragmatismo
ja concebia a linguagem como objeto de conhecimento. E
possivel aqui destacar que por mais que a reviravolta tenha
dado seus sinais precursores com matemadticos e légicos no
final do século XIX, a grande referéncia para o momento
significativo da virada foi o esforco de Wittgenstein,
efetuado na segunda fase do seu pensamento, com a
finalidade de “uma volta a imediatidade, a linguagem
imediata do dia a dia. Dai porque os jogos de linguagem

5 Muito bem explicitada na obra Reviravolta Linguistico-Pragmdtica de
Manfredo Aradjo de Oliveira.
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se apresentam como motivo central, o cerne mesmo de
suas consideracoes filosoficas” (OLIVEIRA, 1989, p. 99).
A filosofia analitica radicalizou a mediacdo consciencial
da reviravolta linguistica na medida em que compreendeu
que nao ha consciéncia que nao seja linguisticamente
articulada, entendendo a linguagem, entdo, como uma
espécie de grandeza transcendental, o que possibilitou
Habermas e Apel repensarem a tradi¢cao kantiana num viés
linguistico®.

Notabiliza-se uma grande disposicdo proveniente
principalmente da tradicdo da filosofia analitica que afirma
que nao existe nenhuma questao propriamente filoséfica,
posto que toda indagacdo se originaria no tratamento
cientifico. O realismo metafisico, a consideracdo de um
primeiro momento em Putnam, explica que “a fisica
representa uma aproximacdo de uma teoria verdadeira
e completa da estrutura do mundo” (OLIVEIRA, 2014, p.
197). Como também defende que “as ciéncias descrevem
e explicam uma realidade inteiramente independente
de noés” (OLIVEIRA, 2014, p. 197). Sobre o realismo
metafisico, Oliveira elucida:

Numa palavra, o realista metafisico afirma que podemos

falar das coisas e pensar nelas como elas sdo em si mesmas

em sua constituicdo intrinseca, independentemente
de nosso espirito, de nossa linguagem e certos tipos de

entidades independentes. Nessa perspectiva, o mundo é

interpretado enquanto a totalidade inalteravel de objetos

independentes de nosso espirito, de nossa linguagem,

de nossas teorias. Hoje se aceita a tese de que essas
entidades tém nos objetos materiais seu paradigma, e

6 Oliveira esclarece (2019, p. 293) que a postura epistemoldgica na
contemporaneidade com K.-O. Apel retoma o debate realismo versus
antirrealismo. A postura do realismo, nesse interim, se caracteriza por
afirmar que nés ndo criamos, produzimos ou constituimos o mundo
real, mas, antes, o encontramos.
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que a correspondéncia em questdo é uma relacdo causal
(OLIVEIRA, 2014, p. 197).

Esse tipo de realismo revela um esquema unilateral
em que a linguagem aponta para o que sdo as coisas
nelas mesmas. Tal unilateralidade consiste em reduzir
a linguagem a uma producdo humana, restringindo seu
campo de visdo para um ambito linguistico mais abrangente:
“Nesse sentido, a linguagem possui um poder de expressao
muitissimo maior do que a linguagem entendida como
sistema semidtico de comunicacao” (OLIVEIRA, 2014, p.
204). O realismo, tomado em sentido genérico, é especifico
de uma filosofia pés-transcendental, ou seja, aquela que diz
que nunca se conhece o real, porquanto ele é inatingivel.
Essa filosofia continua vigorosamente presente e muitos sao
os que defendem sua forma de pensar. De certo modo, esse
pensamento colabora com as investigacoes que refletem
acerca dos limites da subjetividade.

Manfredo ressalta que o contato de Putnam com
a segunda fase do pensamento de Wittgenstein o levou
“a considerar o realismo metafisico uma ingenuidade,
no sentido em que simplesmente ndo se sustenta mais”
(OLIVEIRA, 2014, p. 197), passando a tomar, entdo, uma
posicdo alternativa, um tipo de postura antirrealista.
Quanto a essa ultima posicao, Manfredo Oliveira diz:

Certamente, atese de que omundo (anatureza, arealidade,

0 universo, as coisas mesmas) existe ou possa existir em

absoluta independéncia do espirito e, consequentemente,

da linguagem enquanto tal, autodestrdi-se em sua
enunciacdo — portanto, nao € inteligivel e, por isso,
inaceitavel. Antes de tudo porque inteligibilidade implica

algo conceitual (OLIVEIRA, 2014, p. 198).

Na contemporaneidade, as disputas tedricas entre
correntes materialistas e alternativas auxiliaram, de certo
modo, a transpor o esquema do pensamento moderno que
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pos a subjetividade em seu centro. Na ponderacao das teorias
antirrealistas e das discussOes atuais compreende-se que
ndo existe conhecimento de qualquer realidade destituido
de esquemas conceituais, de modo que a linguagem e
seus esquemas constituem o elemento fundamental de
qualquer teoria: “Portanto, a linguagem diz o mundo, ela
¢ a instancia intransponivel da expressabilidade do mundo,
e por isso seu lugar na filosofia é absolutamente central”
(OLIVEIRA, 2014, p. 192). Nesse sentido, posicoes filosoficas
que se apresentam como superacdo, como filosofia pds-
transcendental, colaboram na compreensao de que embora
nao seja possivel esgotar o real, é vidavel conhecé-lo a partir
de determinados quadros que podem ser mais ou menos
abrangentes, sendo, nesse sentido, conhecimento em aberto.
A proposta da filosofia sistematico-estrutural de L. B.
Puntel na obra Estrutura e Ser situa a reviravolta linguistica
“no contexto de uma revolucao copernicana da revolucdo
transcendental que desemboca numa filosofia pds-
transcendental” (OLIVEIRA, 2014, p. 192). Manfredo se
poe ao lado dessa compreensao, na defesa de que todo nivel
de abordagem do real fala de certa forma o que seja o real,
bem como o que pode e deve ser explicitado criticamente,
observando que:
A linguagem humana se compoe de diferentes tipos de
sentencas entre as quais as fundamentais sio as sentencas
tedricas, praticas e estética correspondentes as trés formas
de relagdo entre o espirito e o mundo, que constituem trés
modos de exposicdo do mundo igualmente originarios. Essas
sentencas se diferenciam entre si por sua respectiva forma
linguistica, o que implica afirmar que a forma linguistica é

decisiva para a caracterizacao do tipo de discurso em jogo.
(OLIVEIRA, 2012, p. 134).

A filosofia sempre foi concebida como um
conhecimento universal, no sentido de que o seu conteudo
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ndo possui restricoes, o que a torna absolutamente
abrangente. Com a modernidade, observou-se que a
filosofia se articulou fundamentalmente como uma teoria
do conhecimento vdlido, realizando uma espécie de
divisao de trabalho entre as diversas teorias, entre as quais
se destacam as cientificas e as filosdficas.

As ciéncias explicam como as coisas se comportam
e, para fazé-lo, certamente utilizam-se de uma série de
pressupostos sobre os quais ndo refletem. Entretanto,
¢ preciso atentar-se que enquanto consciéncia critica da
prdxis humana, a filosofia é pods-cientifica, sendo capaz
de se vincular a todas as formas de experiéncia humana,
sejam elas cientifica ou pré-cientifica. Em principio, tudo
pode ser objeto de reflexdo filoséfica porquanto a filosofia
se pOe como teoria, o que nao significa tomar para si os
objetos da ciéncia, pois ela possui sua tarefa especifica.
O empreendimento filosofico, nesse sentido, pode ser
entendido como a busca dos pressupostos, mostrando-
se também como investigacdo ontoldgica. Como o
conhecimento filoséfico e os demais conhecimentos se
complementam em niveis diferentes, cabe a filosofia avaliar
criticamente 0s pressupostos com os quais trabalham as
ciéncias e as diversas dareas do conhecimento.

2 A VIRADA PARA UMA DESPOTENCIALIZAGAO
DA SUBJETIVIDADE

Atualmente é possivel considerar que a filosofia concebe
a linguagem como seu nascedouro, de tal modo que ela se
tornou a mediacdo sem a qual ndo podemos mais filosofar.
A filosofia deve iniciar pela consideracdo de sua mediagao
linguistica, sendo ela “uma atividade que se efetiva na esfera
da linguagem, exige-se a tematizacdo de seus pressupostos
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linguisticos, que é uma consequéncia da reflexividade que
caracteriza a atividade tedrica nesse nivel de sua efetivacdo”
(OLIVEIRA, 2014, p. 193). Nesse sentido compreende-se
que tudo que esteja fora de um quadro tedrico permanece
indeterminado e que qualquer teoria s6 passa a ter sentido
quando colocada no contexto de um quadro tedrico.
Por sua vez, a filosofia enquanto exposicdo do mundo tem
a ver essencialmente com articulacdo: € dificil conceber
uma filosofia s6 no pensamento, s6 na intuicdo. Ela se
articula precisamente na esfera dalinguagem, o que conduz
a uma tese bdsica: se a esfera de articulacdo da “coisa”
da filosofia é a linguagem, entdo na estruturalidade da
linguagem se pode ler a propria estruturalidade da coisa.
Essa tese na realidade expressa a intuicdo fundamental da
concentracdo da filosofia analitica na linguagem, portanto

constitui o cerne do que se pode chamar “reviravolta pds-
transcendental da filosofia” (OLIVEIRA, 2012, p. 133).

A determinacdo da metadimensao origindria do
ser é a tarefa central da filosofia sistematica estrutural,
perspectiva defendida por Manfredo Oliveira em didlogo
com o pensamento de Lorenz Bruno Puntel. Tal posicdo
se caracteriza por articular “a teoria filos6fica como uma
teoria da totalidade do ser, como uma concepcao global da
realidade, que possui, por isso, duas caracteristicas bdsicas:
a completude da tematica e a demonstragdo das conexoes
entre todos os componentes temdticos” (OLIVEIRA, 2014,
p. 192). A teoria de Puntel objetiva a recuperacdo do
carater sistemadtico da filosofia, ou seja, a elaboracdo de
uma teoria filoséfica que se configure como uma teoria do
ser como tal e em sua totalidade.

Esse cardter sistematico da filosofia permite articular
que ndo é mais a subjetividade que se pde, mas que
pergunta pelo ser: “O ser, na medida em que é expressavel
enquanto tal, possui uma relacdo imanente essencial com a
linguagem que é precisamente a instancia correlata a essa
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expressabilidade universal, uma caracteristica imanente
do ser em si mesmo” (OLIVEIRA, 2014, p. 192).

A filosofia sistemdtico-estrutural toma como
procedimento a andlise da estrutura das sentencas que
compOoem uma teoria filosofica. Para isso, adota como
critério a formulacdo do Tractatus de Wittgenstein que Puntel
denomina como a forma proposicional geral (Tractatus
4.5): é o caso que assim e assim.” Por conseguinte, abre-
se caminho para a inversdo em que nao € o sujeito, mas o
ser, o elemento fundamental do empreendimento filoséfico,
ja que sua estrutura “nao faz referéncia a sujeito, a falante
ou a consciéncia ou a qualquer coisa semelhante, mas
afirma simplesmente que algo ¢ articulado absolutamente”
(OLIVEIRA, 2012, p. 135). Salienta-se aqui que ndo se trata
de desprezar a subjetividade, mas de despotencializa-la,
uma vez que a linguagem passa a assumir centralidade na
determinacao de todas as coisas.

Um ser que pode ser compreendido na linguagem
tem sentido maximal, porém ndo restringe a linguagem ao
seu sentido humano, mas sim a concebe em sua dimenséao
universalissima, pois “como linguagem universal, nao é
um produto humano, mas ja estd dada com o mundo no
sentido do ser em seu todo” (OLIVEIRA, 2012, p. 128). A
luz do pensamento de Puntel, se o ser é expressavel, entdo
essa universalidade corresponde a uma instancia de sua
expressao igualmente universal, inteligivel, conceituavel,
isto é, a linguagem:

7 Manfredo Oliveira (2012, p. 134) explica que Puntel justifica a escolha
dessa formulagado pelas seguintes razdes: 1) por ela ser inequivocamente
tedrica-indicativa no sentido sintatico-linguistico; 2) por ela articular o
ponto decisivo da determinagéo do discurso tedrico: ja que ele expressa
literalmente que “o caso é” e ndo como ele poderia ou deveria ser; 3)
por ela ndo implicar qualquer restricdo para a forma sintatica especifica
das sentencas a que o operador ¢ aplicado.
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Expressabilidade é um termo usado por Puntel como
uma espécie de férmula abreviada de uma série de termos
como inteligibilidade, conceitualidade, compreensibilidade,
explicabilidade, articulabilidade etc. Portanto, se o ser em
sua universalidade é expressavel, e é isso que pressupde
em principio qualquer empreendimento tedrico sob pena
de ou ser autocontraditorio ou ndo ter sentido, entdo a
essa universalidade corresponde uma instancia de sua
expressao igualmente universal, uma instancia expressante,
a linguagem, de modo que parafraseando Gadamer, se
pode dizer “o ser que pode ser entendido é o universo do
discurso”, o que significa uma relagio essencial entre o ser
e a linguagem (OLIVEIRA, 2012, p. 127).

Na linguagem estd implicito o relacionamento do ser
humano com os outros e com o mundo, mas ela também
é expressdo de algo extralinguistico. Portanto, na teoria
da totalidade proposta por Puntel, o que se destaca é a
consideracao tedrica sistemdtica daquilo que estd implicado
nos relacionamentos linguisticos com os outros no mundo.
Para Puntel, o ser que pode ser compreendido é o universo
do discurso, que aponta para uma relacdo essencial entre
o ser e a linguagem no sentido da linguagem maximal.
A linguagem como produto humano diz respeito a uma
parte de uma linguagem muito mais abrangente. Coloca-
se aqui, na terminologia de Puntel, o que é especifico
do ser humano: “de ser o ente que é intencionalmente
coextensivo com o universo” e, neste sentido, centro
da dimensdo contingente. Desta forma, a dimensdo
absolutamente contingente, para ser adequadamente
pensada deve ser concebida de tal maneira que sejam
respeitadas e articuladas a possibilidade e a realidade do
espirito finito e contingente (OLIVEIRA, 2012, p. 26).

A linguagem maximal possui sentido de linguagem
absolutamente universal, condicdo de possibilidade de
todas as linguagens regionais e particulares. Ela ndo é um
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produto humano, mas ja estd dada com o mundo no sentido
do ser em seu todo, pois “nada existe que nao seja ou nao
possa ser articulado em forma de linguagem” (OLIVEIRA,
2012, p. 129). Trata-se, portanto, de uma estrutura
necessaria e imanente, ou seja, um momento estrutural do
mundo entendido como ser em sua totalidade.

Na consideragdo dessa linguagem, “a referéncia a
subjetividade se torna simplesmente supérflua” (OLIVEIRA,
2012, p. 129). Aquilo que pode ser compreendido e
articulavel s6 é compreensivel na medida em que é colocado
no contexto de um quadro tedrico, o que ja demonstra a
centralidade da linguagem.

Por sua vez, a filosofia enquanto exposicdo do mundo tem

a ver essencialmente com articulagdo: é dificil conceber

uma filosofia s6 no pensamento, s6 na intuicdo. Ela se

articula precisamente na esfera dalinguagem, o que conduz

a uma tese bdsica: se a esfera de articulacdo da “coisa”

da filosofia é a linguagem, entdo na estruturalidade da

linguagem se pode ler a prépria estruturalidade da coisa.

Essa tese na realidade expressa a intui¢do fundamental da

concentracdo da filosofia analitica na linguagem, portanto,

constitui o cerne do que se pode chamar reviravolta pos-

transcendental da filosofia (OLIVEIRA, 2012, p. 133).

Portanto, quanto a questdo da superacao da filosofia
da subjetividade, a posicdo da filosofia sistematico-
estrutural é que “a virada se efetiva com a mudanca radical
de centro: ndo o sujeito, mas a linguagem constitui o centro
da formacdo de uma teoria, o que tem como implicacdo a
despotencializacdo do sujeito” (OLIVEIRA, 2012, p. 135).

CONSIDERAGOES FINAIS

Na reflexd@o acerca das teorias filoséficas que nasceram
da reviravolta linguistica, observa-se que de certo modo
foi iniciada uma retomada do tratamento das questoes
ontoldgicas, de questdes que dizem respeito a compreensao
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do mundo e, por conseguinte, da realidade como um todo.
Oliveira aponta que a linguagem nao necessariamente
precisa ser considerada de maneira transcendental e que
apesar da reviravolta linguistica ter sido marcada como
teoria da linguagem que desembocou em certo relativismo
e ceticismo, é possivel pensar em sua superacdo a partir da
ontologia, que se mostra como teoria do real a partir da
compreensao do mundo e como alternativa a filosofia da
subjetividade. Compreendeu-se que ndao ha conhecimento
sem mediacao categorial, sem a consideracdo das estruturas
subjetivas, mas é a linguagem o ponto central para a
despotencializacdo da subjetividade na filosofia.

Oliveira, ao tratar desse viés da reviravolta linguistica,
especialmente do modo como a partir da linguagem € possivel
estabelecer uma compreensdao da estrutura do mundo,
apresenta em boa parte de suas obras importantes propostas
de articulacdo da ontologia no pensamento contemporaneo.
Pondera, assim, sobre a posicdo de que uma teoria ontoldgica
ndo pode ser articulada sem passar por uma teoria da
linguagem e, nesse sentido, esse desenvolvimento pode ser
trabalhado sistematicamente no campo que se situa entre
a reviravolta linguistica e a teoria ontoldgica.

Manfredo Oliveira é um fildsofo que, ao ocupar-se
da linguagem, reflete sobre a capacidade que a metafisica
possui de explicar a realidade em sua totalidade. Para
Oliveira, a metafisica é uma dimensdo fundamental.
Ademais, ontologia e metafisica estdo vinculadas pelo que
se pode chamar de conteudo abrangente da filosofia. Ao
levar em consideracdo a proposta hermenéutica, o fildsofo
entende que as intuicOes fundamentais do pensamento
de Martin Heidegger se mostram relevantes para a
compreensao da proposta de uma filosofia sistematica a
partir de Lorenz B. Puntel, cuja proposta segue e radicaliza
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precisamente a reviravolta poés-transcendental na medida
em que a desenvolve. Repensar a posicdo da linguagem
certamente é uma questdo central para Oliveira, partindo
de uma nova maneira de articular a filosofia e suas questoes,
levantando a defesa de uma Teoria do Ser entendido ser
como dimenséo primordial.

O filésofo cearense analisa a modernidade de forma
critica, colocando a ontologia em debate. Torna-se claro na
leitura de suas obras que Oliveira nao fica preso as ideias
dos filésofos, seguindo, portanto, na andlise da linguagem
como modo de filosofar dentro do que se pode chamar
de Virada Pés-transcendental, perceptivel em seu didlogo
com Puntel. Na compreensdo da impossibilidade de
esgotar o real, esta breve reflexdo a partir do pensamento
de Manfredo Oliveira certamente nos possibilitou adentrar
em uma série de questdes que alargam e engradecem o
debate ontolégico contemporaneo nos desafiando a
repensar a metafisica enquanto teoria do Ser Primordial.
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CariTUuLO 8

A EMPATIA EM EDITH STEIN E
SUBJETIVIDADE DA PESSOA

Mobnica Dantas Barros

INTRODUGAO

homem nasce livre e permeado de vivéncias pessoais e
interpessoais, por ndo estar isolado das pessoas e sequer

da natureza. Sdo as vivéncias pessoais e interpessoais
que podem possibilitar, a harmonia entre os homens,
demonstrando respeito ante o seu semelhante. Neste
cendrio, Edith Stein sente a necessidade de observar os
atos do homem, na tentativa de perceber na empatia a
possibilidade de evidenciar a dimensdo da pessoa humana
sem descartar a vida do individuo circundado de outros
individuos e coisas. Nesse sentido, a autora acreditara
contribuir, com sua tese de doutorado sobre o problema da
empatia, para uma clarificacdo sobre a existéncia humana.
Na modernidade “descobriu” e exaltou-se a subjetividade,

mas desconheceu a necessidade do eu de sair ao encontro

do outro eu gerando uma espécie de solipsismo, isto é, o

eu isolado. O outro, desse modo, aparece, mas permanece
ausente, pois o egoismo € insipiente a transcendéncia. Para

Stein, somente se pode compreender o homem se o for
considerado em unidade entre o reino natural e espiritual,
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onde o conceito de liberdade aborda o sujeito entre as
vivéncias no fluxo da consciéncia enquanto individuo
aberto ao outro na empatia. Logo, a saida de si mesmo
nao coisifica nem o mescla de um ndo eu, mas antes
implica uma nitida distincdo entre os sujeitos, ou seja,
pode colaborar na aquisicdo e correcdo de valores e na
confirmac@o do sujeito na sua individualidade, formando
um eu puro capaz de vivenciar-se como totalidade de
sentido. Assim sendo, a pessoa pode apontar para fora,
captar e transformar o mundo dos objetos e das pessoas,
encontrando o sentido da relacdo que é a objetivacao
compreensiva da vivéncia de reconhecimento mutuo

(ALMEIDA, 2014, p. 4-5).

Trata-se, portanto, de se afastar da concepgao vigente
da época, da coisificacdo do homem, e ir em busca de
compreender as vivéncias alheias e seu papel na constituicao
da pessoa humana. E é com esse pensamento, de captar a
vivéncia alheia que beberemos na fonte de Edith Stein, sobre
o problema da empatia, complementados com outros escritos
de Angela Ales Bello, Juvenal Savian Filho e Renaldo Elesbao
de Almeida que tratam da empatia. Nessa perspectiva, a
exposicdo inicialmente trata do método fenomenoldgico,
criado por Edmund Husserl como via segura de investigagao
das vivéncias, em seguida a posicdo filoséfica de Edith Stein
sobre tal método, partindo entdo para o conceito de empatia
como conhecimento da experiéncia alheia.

O METODO FENOMENOLOGICO DE HUSSERL

Husserl, filésofo matematico alemao, propde o
método fenomenoldgico, termo esse ja empregado por
Johann Heinrich Lambert (1728-1777) por abordar a
ciéncia sobre as aparéncias e também por Georg Wilhelm
Friedrich Hegel (1770-1831), sobre a ciéncia e experiéncia
da consciéncia. Sendo que Husserl se baseia em Hegel para
cunhar seu método e suas andlises.
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A fenomenologia pode ser entao entendida
como aquilo que se mostra pelos sentidos, ou seja, na
fenomenologia se estuda a esséncia das coisas e como sao
percebidas pelo mundo. Portanto, a consciéncia é um ato
intencional, e sua esséncia e a intencionalidade, assim como
a significacdo é o correlato da intencdo, como colocado
por Husserl (2000), “toda consciéncia é consciéncia de
alguma coisa”. A significacdo que é dada ao mundo ou a
realidade é um correlato intencional da consciéncia. Entdo
ndo ha pura consciéncia separada do mundo, o mundo e
a realidade existem apenas para um sujeito, para o eu, e é
ele que lhe da significado.

Husserl trabalhava entdo com aideia da subjetividade,
propondo a compreensdo sobreos fenomenos. Onde esse
fenomeno deve ser entendido a partir de um objeto. Mas
que objeto? Para Ribeiro Junior (1991) “é a coisa enquanto
estd presente a consciéncia [...] é tudo o que constitui
término do dito ato”. Ou seja, os objetos podem ser reais
como uma caneta, fantasticos como a mula sem cabeca ou
ideais como a ideia de felicidade ou de amor.

Assim, para Husserl (1989), “no ato de ver o fenémeno
puro, o objeto ndo estd fora do conhecimento, fora da
‘consciéncia’ e, ao mesmo tempo, esta dada no sentido da
absoluta autoapresentacdo de algo puramente intuido”.

A fenomenologia husserliana entende o fenémeno
como o que é dado imediatamente a consciéncia, que é a
propria manifestacao da realidade. Nao sendo considerado
seu aspecto subjetivo, ndo fazendo relacdo com o ser do
qual se percebe o fendmeno, nem a ligacdo com o fendémeno
percebido pelo eu que € o sujeito da relacgao.

Para a captacao da esséncia pura de algo, Husserl
constréi um método subjetivo para se alcancar o mundo
objetivo e empirico. Logo, na fenomenologia o objeto é
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como o sujeito o percebe e tudo tem que ser estudado como
¢, como € para o sujeito e sem interferéncia de qualquer
regra de observacdo, cabendo a abstracdo da realidade e
perda de parte do que é real, j& que tem como objeto de
estudo, o fenémeno em si, 0 que aparece.
Este é o ponto muito importante: existem os fatos?
Certamente, existem. Mas nido nos interessa os fatos
enquanto fatos, interessamo-nos pelo sentido deles. Por
isso posso também “colocar entre parénteses” a existéncia
dos fatos para compreender sua esséncia. Esse é um
argumento para quem diz que importantes sdo os fatos.
Certo, importantes sdo os fatos, mas o que sao os fatos? E
este o ponto. E aqui toda uma polémica com outra corrente

filosdfica contemporanea, a Husserl, o positivismo (BELLO,
2006, p. 23).

Nesse viés, a captacdo das esséncias nos leva a ir até
as vivéncias puras do sujeito, considerando seu processo
histdrico.

A saber, Husserl se perguntava: Como conhecemos o
mundo em experiéncia de intercambio cognoscitivo? Como
significamos em relagdo de intersubjetividade os fendmenos
que se apresentam no dar-se de nossas vivéncias? Com
efeito, pretende-se responder minimamente como Husserl
explicava esses proprios questionamentos, a partir dos
seus escritos e de alguns estudiosos que se dedicaram a
pesquisar essa tematica.

A “Empatia” (Einfiihlung), para Husserl, é uma
vivéncia essencial de compreensdo entre as pessoas que
objetivam o conhecimento. Constata-se, com o desenvolver
do estudo, que a empatia aparece como tema de fundo nas
obras husserliana, como ele mesmo afirma em uma de suas
obras mais tardias, a saber; “Conferéncias de Paris”: “Como
se pode esclarecer isto, se permanece intocavel o principio
de que tudo o que é para mim s6 na vida intencional pode
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adquirir sentido e confirmacdo?” (HUSSERL, 2013, p. 33-
34). Como resolucao deste problema é que aparece o tema
da empatia, como podemos observar em suas palavras:

Ao mesmo tempo em que para Husserl a empatia
é elemento fundamental no método fenomenolédgico, o
filésofo mostra a sua importancia como ato de consciéncia
essencial para a constituicdo da pessoa humana, que esta
enraizada nas relacdes intersubjetivas. Nesta relacdo, a
empatia da a possibilidade do encontro, de uma vivéncia
da qual eu participo, juntamente com o alheio (eu posso
sofrer ou me alegrar com o outro). Desde entdo, nao se
pode pensar no ser humano se ndo nessa integridade que
descubro empaticamente por meio da intersubjetividade, do
qual o espiritual depende do material e o material possui a
capacidade espiritual.

POSIGAO FILOSOFICA DE EDITH STEIN

No apogeu de seu trabalho filoséfico, que culminou
com sua obra intitulada Ser finito e ser eterno: Ensaio
de uma ascensdo ao sentido do ser, Edith Stein situa
seu pensamento em torno da questdo do sentido do ser,
que ja para Martin Heidegger, um de seus interlocutores
no Circulo Fenomenoldgico de Husserl, tornara-se a
questao fundamental do pensamento contemporaneo. Esta
orientacdo do pensamento fenomenolédgico para a questdo
do sentido do ser é o motivo fundamental pelo qual Edith
Stein se viu impulsionada a um retorno a filosofia medieval
e a filosofia antiga, para, a partir dessas fontes, estabelecer
as bases para uma ascensdo ao sentido do ser, como meta
de seu proprio ensaio.

Tal retorno a filosofia medieval e antiga ndo pode
ser interpretada como a mera assuncdo de uma atitude
dogmatica por parte de Edith Stein, ou como um mero
esforco para estabelecer as razoes da fé, que ela entendeu
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dever assumir e professar em sua maturidade. Nao se
deu também por uma atitude de abandono do caminho
fenomenoldgico de pesquisa, que ndo continha entre seus
pressupostos que o fenomendlogo se impusesse a qualquer
tarefa de investigacdo por razdes meramente dogmaticas.
Era a orientacdo para a coisa mesma em questdo, aquilo
que guiava a fenomenologia; e foi a partir desta orientacao
que Edith Stein foi conduzida a perscrutar os caminhos da
investigacao filoséfica medieval e antiga para desenvolver
a sua tentativa de uma ascensao ao sentido do ser.

Edith Stein deixa claro que seu caminho filoséfico
em direcdo a filosofia medieval e antiga é fenomenoldgico.
Ela ndo abandona seu ponto de partida para simplesmente
assumir uma posicao metafisica. Nao ha de antemao em
Edith Stein um intento de abandonar a fenomenologia
em funcao da assuncdo de uma doutrina metafisica do ser
elaborada pela tradicéao.

No Prefacio de Ser finito e ser eterno, Edith Stein
explicita que “no ponto médio” de sua investigacdo “se
encontra a questao do ser” (STEIN, 1950, p. 9). E, apesar
de ter assegurado que “a confrontagdo entre o pensamento
tomista e o pensamento fenomenoldgico se constitui no
tratamento concreto dessa questdo” (STEIN, 1950, p. 9),
ela ndo somente constata a relacdo que existe entre essa
sua obra e aquilo que ela considera “as mais significativas
tentativas de uma fundamentacio da metafisica em nosso
tempo” (STEIN, 1950, p 12), referindo-se “a Filosofia
da Existéncia de Martin Heidegger e seu contraponto, a
Doutrina do Ser de Hedwig Conrad-Martius” (STEIN, 1950,
p. 12) como também deixa transparecer sua referéncia aos
grandes iniciadores da questao do ser, que foram Platao e
Aristoteles. Aristdteles e Tomas de Aquino € que se tornaram
os principais companheiros de caminhada de Edith Stein,
mas ela nunca os torna opositores de Platao.

176




A EmpaTIA EM EDITH STEIN E SUBJETIVIDADE DA PESSOA
Monica Dantas Barros

A EMPATIA EM EDITH STEIN

Stein mostrava um interesse expressivo quanto
ao aprofundamento do tema da empatia a medida que
percebia a caréncia de fundamentos sobre os atos diversos
que constituem a dinamica do sujeito, além de ampliar
as evidéncias da analise da empatia para a compreensao
do sujeito espiritual. Para isso, aponta Sberga (2014), os
escritos de Stein tinham como proposta uma formacédo
integral da pessoa, que pudesse ser um processo “refinado”
e adequado para o favorecimento de cada personalidade.
Paraisso, afirma a necessidade de uma correta compreensao
acerca das condicGes da pessoa, em seus diversos niveis, de
modo que fosse capaz de englobar nesta andlise recursos
internos e externos, a fim de que a formacao se constituisse
como um processo, de fato, capaz de auxiliar a pessoa em
seu caminho, na realizacdo de sua trajetdria de vida.

A pesquisa de Stein sobre a empatia é organizada em
trés momentos. No primeiro, a autora demarca a esséncia
dos atos de empatia; no segundo, realiza uma discussdo
sobre a constituicdo do individuo psicofisico; no terceiro,
desenvolve uma reflexdo da empatia como compreensao de
pessoas espirituais. Essa organizacdo, contudo, conta com
uma informacao importante, como bem demarca Bono no
prefacio da obra de Stein (1917/2004). As partes I, V e
VI, considerando a possibilidade de motivos econémicos,
ndo foram publicadas. Embora com esta evidéncia, pontos
essenciais podem ser construidos através do que o texto
publicado apresenta.

Stein (1917-2004) demarca a importancia do
trabalho conjunto com seu professor Husserl ao destacar
a sua assisténcia nos manuscritos da parte II da obra
Ideas. Além disso, embora seja consciente do seu esforco
intelectual, situa o amadurecimento do trabalho que
construiu por meio das sugestdes recebidas por Husserl,
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especialmente sobre a abordagem e o método utilizados
em sua investigacao.

Assim, investigar o que é a empatia segundo sua
esséncia, exige uma andlise da vivéncia empdtica em
conformidade com o método fenomenolégico concebido
por Edith Stein. Onde é de fundamental importancia, na
compreensdo da estrutura do homem, identificar seus atos
como seu mostrar-se ante o mundo.

Empatia em sentido restrito é participar da qualia
dos atos alheios de um individuo absoluto, ou seja,
em esfera cerrada em si mesma, carater monadico,
que entropaticamente é dar-se a outro eu por meio
da vivéncia que inicia a intersubjetividade, ou seja, a
totalidade do ser-em-si-mesmo (subjetividade) em um-
ndo-eu (intersubjetividade) por via da empatia. A reducao
fenomenoldgica, assim, pode nos conduzir a estrutura
humana no seu mais profundo significado vivencial que,
consequentemente, o significado é sempre universal
(STEIN, 2005, p. 181).

Nesse direcionamento, fica necessario evidenciar
o ato empdtico na sua peculiaridade. Entramos, desse
modo, na estrutura que confere o homem universalmente.
A consciéncia aqui se apresenta como algo de suma
importancia ante o eido empatico. Nesse sentido: “Tomemos
um exemplo para ilustrar a esséncia do ato empdtico. Um
amigo vem até mim e me conta que perdeu seu irmao, e
eu noto sua dor. Que € este notar?” (STEIN, 2005, p. 82).
Nessa descricdo, podemos perceber um encontro entre duas
pessoas com suas subjetividades e vivéncias particulares. O
relato da dor do amigo que chega e exprime sua vivéncia €
vista fisicamente e apreendida empaticamente pelo eu que
“noto” a dor. Esta vivéncia tende a ver o outro como outro
eu, como sujeito, e ndo como objeto. O eu diante do outro
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eu, na empatia, nao diminui a dignidade, pelo contrario,
ratifica. Aqui, o sujeito é mais sujeito e nunca objeto.

A experiéncia de outrem pode ser vista fisicamente e
idealmente através do ato empadtico. Mas “[...] a vivéncia
inquestionavel do objeto vivido pelo outro, presente na
palavra, mas anterior a ela é muitas vezes independente
dela”. O eu reconhece no outro eu, isto é, outro ego
semelhante, independente das expressoes fisicas. Essa é a
estrutura universal do homem: a possibilidade de vivéncia
do reconhecimento. Essa abertura ao outro na sua vivéncia
é vista no dar-se, e, nesse revelar-se, posso apreender a dor
do meu amigo na sua esséncia enquanto tal, ou seja, a dor
em si mesma. Posso também vivenciar o mesmo conteudo
conferindo significado (a dor) no ato especifico desse
apreender imediato.

O outro eu que vejo diante de mim e a apreensao da dor
me fazem experienciar a consciéncia alheia numa percepc¢ao
interna. Devemos, pois, entender que empatia vai além deste
termo “percepcao interior”. A empatia € outra vivéncia, a da
apreensao do objeto percebido interiormente. A percepcao
externa pode ser meio de aproximacdo ao interior alheio,
mas a vivéncia da empatia nao esta condicionada, somente,
a vivéncia perceptiva. A empatia tem carater imediato de
um “dar-se conta” da esséncia vivencial. Pode, mas nao
necessariamente, o eu captar a dor envolvida de percepc¢édo
externa: “Quicd estd sua cara pdlida e assustada, sua voz
afénica e comprimida, quicd também da expressdo a sua
dor com palavras”. Nesse notar sensivelmente, por via
perceptiva, verificamos por parte do eu cognoscivel um
individuo possuidor de capacidade retentiva das impressoes
sensiveis da alteridade.

A empatia, contudo, é livre e, desse modo, nao
€ percepcao externa, pois ela consiste na vivéncia da
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experiéncia interior alheia. “Portanto, a empatia ndo tem o
cardter de percepcdoexterna, porém certamente tem algo
em comum com ela, a saber: que para ela existe o objeto
mesmo aqui e agora”. O objeto em questao é a dor, como
exemplo, e essa “dor” é universal enquanto conteudo.
A vivéncia alheia é objeto para mim com tendéncias
implicitas, isto é, o sentido do ato me transfere para o
interior alheio e recolho o contetdo vivencial da “dor”.
Nesse sentido precisamos clarear, indicando:
Outra distincdo que devemos fazer é entre a percepgao
interna e a empatia, pois, comumente, sua aproximacao
vivencial favorece um engano, igualando seus conceitos
de maneira errénea. J4 vimos como se da a vivéncia da
percepcdo externa do outro, contudo também existe

a percepcdo interna que Edith Stein achou por bem
denominar “intuicdo interna” (FARIAS, 2013, p. 32).

Para um melhor entendimento, Stein descreve trés
modalidades de atuacdo da apreensdo empadtica enquanto
presentificacdo de vivéncias. Sdo graus que conferem
processo a uma vivéncia concreta, a saber: “aparicdo da
vivéncia; explicitacdo plena e a objetivacdo compreensiva
da vivéncia explicitada”. O conteudo da vivéncia do outro
eu ante o ego se relaciona fenomenologicamente numa
evidenciacdo ideal, ou seja, o fendmeno do ato aparece,
da-se explicitamente, e a vivéncia torna-se objeto captado
eideticamente ou compreensivamente. Sendo assim, a
vivéncia empdtica se apresenta a mim em fenémeno denso
de sentido e:

No primeiro grau, a vivéncia emerge diante de mim. No
segundo, colho o sentido que essa vivéncia me oferece, ou
seja, colho o seu objeto (contetido). E somente no terceiro
grau que essa vivéncia torna-se objeto para mim, por meio
da clareza que me d4 a compreensao. Dada essa dindmica,
no primeiro e terceiro graus a presentificacdo corresponde
de modo ndo origindrio a percep¢do nao origindria, pois a
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vivéncia emerge para mim e eu a tomo como objeto assim
como quando percebo a mesma percepcdo de alguém:
ndo tenho sua percepcdo, mas percebo o mesmo que ele
percebe e ainda percebo que ele percebe. No segundo grau,
a presentificacdo corresponde de modo nao origindrio a
atuacdo da vivéncia, pois se trata da vivéncia do objeto
da vivéncia do outro, que ndo é minha, embora eu a torne
presente para mim” (FILHO, 2012, p. 6).

Na empatia, a apreensdo se dd num todo do
empatizado, ou seja, captamos a pessoa espiritual em
conformidade com seu corpo e sua alma. Amar uma
pessoa quer dizer ama-la por inteira. A pessoa propria é
a nocao conscienciosa que possui um (corpo proprio), e
isto significa um corpo vivo com seus impulsos e fruicoes
emotivas fundadas na sensacdo imediata de acoes
voluntdrias ou involuntdrias.

O corpo préprio nao é algo separado da pessoa, mas
¢é a pessoa espiritual. O que isso implica? Que possuir um
corpo proprio significa possuir a capacidade de manifestar
a consciéncia enquanto corpo vivente expressivo com suas
sensibilidades perceptivas proprias e alheias. Com isso:

[...] o corpo proprio “percebido externamente” e o

“percebido corporalmente” estdo dados como o mesmo.

Eu ndo sé vejo minha mdo e percebo a mesma mao

corporal como sentindo, mas que “vejo” também os

campos de sensacdo da mao que se constituiram para

mim em percepc¢ao corporal, [...] Ndo s6 vemos a mesa

e palpamos sua dureza, mas também “vemos” sua dureza
(STEIN, 2005, p. 24-25).

De fato, o corpo préprio percebe e é responsavel pelas
manifestacoes das vivéncias psiquicas e espirituais, pois
“A bondade, a nobreza da alma, a energia se marcam nos
tracos do rosto, mas também no andar e na postura e em
toda a maneira de mover o corpo” [...], a nota individual
que essas qualidades levam em si: a “peculiaridade
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pessoal” (STEIN, 2005, p. 816). A pessoa humana, assim,
¢ posta por meio do eu corporal, do eu proprio, que se
move através do espaco num ponto zero de orientacdo e
“ve” espiritualmente as coisas. Stein nos afirma isso com
um exemplo, a saber:
“Em pensamento”, posso levantar de minha mesa, ir a um
canto do meu escritorio e observa-lo dali. E, se faco isso, ndo
levo comigo meu corpo préprio. O eu que estd ali no canto tem,
quicd, um corpo préprio de fantasia, isto €, um corpo préprio
visto — se me estd permitido dizé- To assim — em “fantasia
corporal”’; ademais, ele pode olhar o corpo corporal que tem
abandonado no escritério como as demais coisas no ambiente ;
este também é agora, com efeito, um objeto presentificado,
isto é, algo dado na visdo externa presentificante. E ao final
tampouco desapareceu o corpo préprio real, mas que de fato

estou sentada, todavia, no escritério, nao separada de meu
corpo préprio (STEIN, 2005, p. 127).

O sujeito espiritual necessita do corpo, mas néo esta
preso as suas relacoes psicofisicas porque a alma e o corpo
podem ser educados pela avaliacdo e decisdo reflexiva do
espirito humano. E, como constatamos no exemplo acima,
o pensamento, por meio do eu espiritual, pode ultrapassar
as barreiras fisicas e sair de um determinado lugar e,
espiritualmente, viajar fora do corpo através da fantasia
orientada cognoscivelmente. Segundo a autora, “O corpo
proprio estd por natureza constituido por sensacoes, as
sensacoes sdo componentes reais da consciéncia e, como
tais, pertencentes ao eu”. Assim sendo, ndo pode existir
um corpo proprio sem um eu espiritual. O eu espiritual
necessita tomar posse de seu corpo e de sua psique como
iluminacao dos fluxos psicofisicos, pois somente um sujeito
espiritual pode instruir e harmonizar sua pessoa enquanto
totalidade oOntica. Tanto o corpo quanto o espirito estdo
envolvidos numa certa relacao pela psique como elo entre
a priori (eu puro) e a posteriori (eu corporal). Em todos
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esses complexos estratos estdo presentes o eu como forca
corporal e atuacao espiritual.

Todo ser humano possui sua propria subjetividade
que se manifesta no dar-se da vida, e nesta encontra o
alheio perante outra subjetividade, que também é base
constituidora de seu proprio ser. Sendo assim, o estudo que
cabe a singularidade da pessoa na empatia, diz respeito
ao ser humano em sua integridade constituidora. E nesta
unidade constituidora nem uma subjetividade pode ser
suprimida ou colocada fora de circuito.

Descrever sobre a pessoa humana, para Stein, é
uma tarefa filosofica fundamental. Isso porque, é a pessoa
humana, em sua integridade, que se coloca em relacdo de
conhecimento e contato com o mundo. Para descrever sobre
a singularidade da pessoa humana e entender como ela
se estabelece em relacdo subjetiva e intersubjetiva com o
mundo circundante, é preciso voltar a atencdo para aquilo
que constitui a subjetividade pessoal, em primeiro lugar, que
exerce influéncia no desenvolvimento de suas vivéncias.

Na tentativa de responder as vdrias perguntas que
poderiamos fazer para entender-me em minha complexidade
de ser pessoa (como por exemplo: Como conheco o que
conheco? Como formo a minha personalidade? Por que
tenho determinada reacdo de acordo com tal acontecimento?
[exemplo, por que fico vermelho quando vou falar
em publico, ou por que fico travado diante da pessoa
amada?...]), segundo Stein, notar-se-a4 a importantissima
presenca do alheio que, em sua singularidade, possui
aspectos constituidores do seu ser, semelhantes ao meu.

Podemos afirmar que, enquanto seres humanos, somos
iguais em estrutura, mas cada um tem sua particularidade
singular que forma a personalidade pessoal. A vivéncia
da empatia que se d4 como um movimento cognitivo, nos
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ajuda a perceber a comum humanidade do outro — que
podemos reconhecer ou nao.

A pessoa carrega caracteristicas peculiares, das
quais se diferencia dos outros individuos. Porém, esta
diferenca ndo quer dizer separagdo, mas sim, a peculiar
individualidade indicada pelo termo aleméao “selbstheit”,
que quer dizer, personalidade, individualidade de cada
ser que se encontra em relacdo intersubjetiva. Stein
usa o termo “selbstheit” para reforcar a importancia da
individualidade de cada pessoa, que deve ser considerada
em sua integridade, seja o “Eu”, assim como o “Tu”;

A “personalidade” constitui a base de tudo o que é meu
provenientedeminhasvivéncias. Chega-seaumadiferenciacido
do outro, quando se confrontam as personalidades. De
inicio, uma nao se distingue qualitativamente da outra — no
momento que ambas sdo privadas de qualidade -, a diferenca
é revelada somente no fato de que outra é uma “outra” e esta
alteridade se manifesta no modo de dar-se. O outro se revela
como outro em relacdo ao meu eu, no momento em que me
¢ dada de modo diverso do “eu”: por que é um “Tu”. Mas esse
“Tu” vive a si mesmo, assim como eu vivo a mim mesmo, pois
o tu é outro eu (STEIN, 2003, p. 120-121).

O eu puro, ao qual se refere Stein, é aquele que mantém
a sua personalidade frente ao outro. Quando o Outro se
apresenta, a personalidade do “Eu” se mantém e ressalta a
sua singularidade. Conforme diz Stein: “O eu experimenta
sua individualidade néo pelo fato de que se encontra diante
de outro, mas pelo fato de que sua individualidade, ou como
preferimos dizer a sua “personalidade” [...] vem em ressalto
com a alteridade do outro” (STEIN, 2003, p. 121).

Quando Stein se refere a terminologia do eu puro
(Reine Ich), ela considera a peculiaridade tnica e singular
pertencente a personalidade de cada ser humano, que é
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constituida pela base de vivencias inerentes ao seu ser e o
acompanha pelo resto de sua vida.

Todo ser humano se mantém juntamente com sua
subjetividade, e sempre que se coloca em relacdo com o
outro, mantém o aspecto subjetivo que lhe caracteriza
como personalidade. “A sua ipseidade e alteridade se
fundam sobre aquela do sujeito que lhe pertence” (STEIN,
2003, p. 122). Cada ser, na sua mais remota singularidade,
carrega elementos na sua constituicdo do seu ser pessoal,
mas também, este é carregado de um fluxo de consciéncia
que afeta o entendimento da vivéncia atual. Quando se
fala em fluxo de consciéncia, Stein ndo esta pensando em
uma fusdo ou mistura de vivéncias, mas sim, naquelas
vivéncias que constituem e dao significado a singularidade
pessoal de cada ser em sua esséncia.

A empatia pode contribuir, nesse direcionamento
tdo necessario, a humanidade atual, ja que, em virtude
da empatia, ha possibilidade da constituicio humana
implicando no reconhecimento da experiéncia alheia. Essa
possibilidade se apresenta como universalmente inegavel
enquanto estrutura da pessoa. Assim sendo, torna-se
possivel o respeito a dignidade peculiar do outro como
constituicdo mutua entre as pessoas humanas.

Em suma, a empatia contribui para a constituicao
da pessoa humana. Contudo, sabemos que somente Deus
possuidor da compreensao totalizante pode abarcar tudo
de uma s6 vez, sem erros. Mesmo assim, Ele ndo repete a
mesma vivéncia humana, mas, empaticamente de maneira
ndo origindria, apreende e compreende cada pessoa na sua
individualidade e, por isso, Deus ama porque toma para si
mesmo o mundo humano. Stein diz que:

Deus, enquanto possuidor de um conhecimento perfeito,
ndo se enganard sobre as vivéncias dos homens como os
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homens se enganam entre si sobre suas vivéncias. Mas
tampouco para Ele chegam a ser proprias as vivéncias dos
homens nem adotam o mesmo modo de dar-se (STEIN,
2005, p. 88).

CONSIDERAQ()ES FINAIS

O estudo se debrucou sobre as condicoes constitutivas
da pessoa humana, através da empatia na concepcao
de Edith Stein, isto é, a pessoa no seu entendimento e
sua vontade como compreensdo da experiéncia alheia.
Sua reflexdo sobre as vivéncias apreendidas se da pela
instigacdo de saber, o que significa tomar conhecimento
da experiéncia alheia. Sendo o homem pessoa, a
transcendéncia lhe é peculiar e constitutiva. Tal postura
permite a abertura ao outro como necessidade pessoal,
ou seja, formativa, enquanto ser humano, o homem é
conduzido ao mundo de relacdes intersubjetivas com o
proposito de constituicao pessoal.

Em vista disso, a pessoa humana em Edith Stein
ndo se realiza isoladamente, nem pode ser entendida
mecanicamente, mas circunscrita e livre entre outras
pessoas. A pessoa possui, em sua estrutura, a dimensao
espiritual que a afirma como ser cénscio e livre. Na relacdo
intersubjetiva, e especificamente na empatia, o homem
ativa sua espiritualidade numa procura de sentido a
vivéncia do outrem. Cabe dizer que todo ser humano possui
essa capacidade estrutural que diante de sua liberdade
possibilita a captacao da vivéncia originaria da alteridade,
sendo a apreensao objetivada como nao originaria no seu
terceiro grau na esfera do espirito, que é a empatia mesma.

Nesse sentido, Stein ao analisar as vivéncias
enquanto fendémeno, que se mostra, em carne e 0SSO,
aderiu ao método fenomenoldgico como via segura de
investigacdo com o intuito de assegurar a peculiaridade
individual da pessoa, com a reducdo a esséncia, que se
inicia a evidenciacao clara da vivéncia.
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Stein, concebe a empatia como apreensao da
vivéncia alheia. Evidentemente, ela se refere ao objeto da
vivéncia em si mesma e ndo a intensidade da experiéncia.
Esta vivéncia peculiar do outro lhe é experimentada na
profundidade de sua alma. Esta abertura € universal, ou
seja, € inerente a toda pessoa humana. O homem pode e
deve formar-se a si mesmo a partir da vivéncia de outrem
como contraposto ao individualismo e a coisificacdo do
homem atualmente.
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CariTuLO 9

A PARTICULARIDADE DA PESSOA HUMANA E
CONSCIENCIA DE SI:
A SUBJETIVIDADE EM EDITH STEIN

Rafael [talo Ponte Borges!

INTRODUCAO

Oescopo das obras de Edith Stein, sobretudo as da etapa
estritamente fenomenoldgica, tem a antropologia
como ponto fulcral de toda sua investigacdo. Em sua tese
de doutoramento, Sobre o problema da empatia?, langou

1 Graduado em Filosofia pela UNIVERSIDADE ESTADUAL VALE DO ACARAU- UVA,
em Teologia pela Facuipape Carorica pe Fortaieza - FCF e Mestrando
do Programa de Pés-Graduagdo em Filosofia- PPGFIL da UNIVERSIDADE
EstapuaL po CearA-UECE.

2 Trata-se do primeiro escrito de Edith Stein feito como tese doutoral
em filosofia orientada por Edmund Husserl, pai da fenomenologia.
Husserl em conexdo com os trabalhos de Theodor Lipps falava em seu
curso sobre a empatia, no entanto, era uma lacuna a ser explorada e
por isso Edith Stein com o aval de seu mestre, decide por trabalhar
esse tema. Ela mesma relata: “durante suas aulas do curso ‘Natureza e
Espirito, Husserl havia dito que um mundo exterior objetivo podia ser
apreendido apenas intersubjetivamente, ou seja, por uma pluralidade
de individuos que conhecem e que comunicam entre si. Para tanto, um
pressuposto requerido era ter uma experiéncia dos outros individuos.
Husserl chamava essa experiéncia de empatia (Einfithlung) [...]. Mas
ndo explicava em que ela consistia. ” (STEIN, Edith. Vida de uma familia
judia e outros escritos autobiogrdficos. Sdo Paulo: Paulus, 2018. p. 345).
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as bases da compreensdo da subjetividade a partir da
andlise da apreensdo da consciéncia do outro. A dimensao
espiritual confere a pessoa uma via subjetiva que comporta
as emocdes, sentimentos e pensamentos; bem como
intersubjetiva através das relacoes estabelecidas em seus
diversos niveis de profundidade. Na obra Introducdo
a Filosofia®?, Edith Stein desenvolve as possibilidades
do conhecimento da natureza e da subjetividade?,
aprofundando a anélise acerca da estrutura da consciéncia,
da estrutura ontica dos sujeitos psicofisicos e de como é
possivel conhecer a si mesmo e ao outro.

Para a autora, a definicdo de pessoa estd vinculada a
uma realidade composta como uma unidade de corpo, alma
e espirito, que tem consciéncia de si, e do seu exterior. A vida
interior, ou vida do “eu”, € constituida de aspectos animicos

3 Essa obra foi conhecida tardiamente e publicada somente em
1991 com o titulo Einfiihrung in der Philosophie, como volume 13 da
colecdo Edith Stein Werke. O contexto da escrita remete ao periodo
em que Edith Stein estava como assistente de Husserl (1916-1918)
e desempenhava entre diversas atividades, a de introduzir os novos
alunos a Filosofia Fenomenoldgica (chamada por ela de “jardim de
infancia” da fenomenologia). Seguramente, esse escrito é fruto dessas
aulas que ministrava em Friburgo entre 1916-1918, e posteriormente
em Breslau em 1920, quando deixa a assisténcia a Husserl e, ndo tendo
sucesso em ascender a uma catedra universitaria, decide abrir uma
escola independente em sua casa. A elaboracdo dessas paginas deu-se
entre 1917 e 1920, com alguns retoques no decorrer dos anos.

4 Na obra Introdugéo a filosofia, Edith Stein apresenta mais que uma
analise geral do que € a Filosofia, ensina a filosofar a partir o método
fenomenoldgico. A obra divide-se em dois momentos: no primeiro, trata
dos problemas da filosofia da natureza; no segundo, sobre os problemas
da subjetividade. Essa segunda parte no qual dedica aos problemas da
subjetividade, tema ja desenvolvido anteriormente pela filésofa em
sua tese doutoral, expde os principais aspectos de sua antropologia
desde a dimensao corporea, a estrutura psiquica e a animica-espiritual,
destacando sua concepgio de eu puro e consciéncia. Essa constituicdo
pessoal desdobra-se na capacidade de percepcdo e experiéncia do
outro, oferecendo as bases das relagdes intersubjetivas.
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e espirituais que remetem ao carater e a personalidade, ao
sensorial e intelectual. O corpo ndo encerra a vida interior,
mas serve como portador da expressdo da vida animica,
manifestando-a ao mundo espacial. A vida do “eu” é,
portanto, para Stein, o fator que define a pessoa.

Para Edith Stein, existem dois caminhos para o
conhecimentodesi: a partir da experiéncia de simesmo e a partir
da experiéncia do outro em atos de empatia. Essas duas vias
ndo podem ser entendidas de modo isolado, o conhecimento
de si passa pelo outro numa perspectiva dialégica que se
complementam. Através das relagdes intersubjetivas é possivel
conhecer o outro para além de sua natureza e adentrar ao
ambito de sua consciéncia. A subjetividade é a vida interior
da pessoa, o lugar de pertenca a si mesma, onde experiencia
as mais diversas realidades e as processa de forma valorativa.

O objetivo de nosso trabalho € alcangar a compreensao
steiniana de subjetividade a partir da reflexdo sobre a
particularidade da pessoa humana e a consciéncia de si.
Para isso, desenvolveremos nosso trabalho destacando
os principais aspectos da antropologia filoséfica em
perspectiva fenomenoldgica. Iniciamos tratando do espirito,
estrato que na antropologia de Edith Stein confere ao ser
humano a nota de pessoalidade, a marca que o identifica
como individuo absoluto. O espiritual é especifico do ser
humano, o distintivo que o difere de todos os outros seres
vivos corpdéreos e esta relacionado a intellectus, mens,
spiritus. Porque temos uma dimensao espiritual somos seres
sencientes, capaz de perceber a si proprio enquanto corpo
proprio vivenciado, o outro, o mundo e Deus.

O espiritual possibilita a pessoa humana infinitas
possibilidades existenciais, tomar consciéncia de si,
compreender-se enquanto subjetividade e dono de uma vida
interior. Mas, o espiritual também se caracteriza pela atividade
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intersubjetiva, social, porque é abertura para o outro a partir
da partilha dos pensamentos. Por isso, continuaremos nossa
reflexdo a partir da empatia, como atividade sui generis da
pessoa humana, que nos permite colher a experiéncia do outro
e aprofundar qualitativamente as relacOes interpessoais. O
conhecimento do outro passa pela percepcao externa e interna,
mas é a empatia que possibilita de forma mais profunda
colher a experiéncia do outro. Nesse sentido, a empatia é a
possibilidade mutua de compreensao de si e do outro a partir
do intercaAmbio da vida subjetiva da “mente”.

E por fim, abordaremos a subjetividade como marca
distintiva da pessoa humana. Essa marca é que identifica o
modo idiossincrdtico de ser de cada individuo no mundo.
A vida interior da alma é manifestada a partir de atos de
expressao que esta relacionado com o modo de se relacionar
e de criar o seu préprio mundo, bem como de interferir de
modo criativo em seu ambiente. A atuacdo do homem no
mundo carrega as marcas de sua personalidade: seus tracos
tipicos, sua peculiaridade pessoal. Sdo essas formas de
expressividade que dao acesso a vida interior das pessoas.

1 A DIMENSAO ESPIRITUAL DA PESSOA HUMANA

A alma® humana segundo Edith Stein é justamente a
forma substancial do corpo que o cumula de vida, sem ela,
o corpo nao passaria de korper (corpo material sem vida).
No entanto, ndo nos limitamos a materialidade humana,

5 A alma do ser humano deve ser entendida como forma de tudo
que ele é enquanto ser animal e espiritual e ndo apenas como forma
corporis como € a alma das plantas. A alma ocupa lugar de ligacio
entre o corpo e o espirito, € o centro da triplice estrutura humana.
Enquanto alma sensivel habita um corpo na sua totalidade de partes
e membros dando-lhe forma e conservando-o, ocupa-se das situacoes
sensiveis que o afeta. Enquanto alma espiritual transcende para além
de si e entra em relacdo com o mundo que se situa para além do Eu-
coisas, pessoas, acontecimentos, Deus...
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podemos sentir dentro de nés e do outro, viver a partir de
uma interioridade, sair de n6s mesmos sem nada perder e
nos relacionar, essa vitalidade conferida ao corpo é que o
constitui Leib (corpo vivo). A alma que é mediadora entre
as coisas sensiveis e espirituais possui um “eu” espiritual que
na liberdade é capaz de encaminhar-se segundo motivacées,
sentimentos, relacoes etc. O homem por possuir instinto ndo
pode ser reduzido a um mero animal, ou por ser criatura
espiritual elevado a grau de anjo, ele é pessoa humana e por
isso diferente de todos os seres da natureza. Na obra Ser Finito
e Ser Eterno Edith Stein define o ser humano nesses temos:
[...] o ser humano é um ser corporal vivo-animico-
espiritual. Enquanto o homem é espirito segundo sua
esséncia, sai de si mesmo com a sua “vida espiritual” e
entra em um mundo que se abre, sem perder nada de
si mesmo. “Exala” ndo somente sua esséncia- como toda
forma exterior real [...]. A alma humana enquanto espirito
se eleva em sua vida espiritual por cima de si mesma.
Porém, o espirito humano esta condicionado pelo que lhe
é superior e inferior: estd imerso em um produto material
que o anima e forma em vista de sua configuracao de corpo
vivo. A pessoa humana carrega e abrange “seu” corpo

vivo e “sua” alma, porém é ao mesmo tempo suportada e
abarcada por eles.®

Os sujeitos espirituais sao constituidos por um “eu”
que se manifesta segundo uma cadeia motivacional, essa
conexdo de sentido que é exclusiva da vida espiritual,
conectam esses sujeitos a vivéncias partilhadas e
principalmente a uma vida empdtica. E justamente por
causa da dimensdo espiritual que o ser humano é livre,
capaz de autocontrole, de direcionar sua existéncia para
o bem e dotd-la de sentido, ndo é escravo dos préprios
impulsos e vontades, pode coordend-los para uma vivéncia

6 STEIN, Edith. Ser Finito y Ser Eterno: Ensayo de una ascension al
sentido del ser. Burgos: Monte Carmelo, 2007. p. 959-960.
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sadia de valoracdo do “eu” que é sujeito de si. Por sua vez,
as relacoes humanas estabelecidas no nivel da psique sao
de carater dominador, regidas pela causalidade, e por isso
incapaz de oposi¢do ao que vem de fora.

Na alma ha algo que € especificamente humano e que
nao sera encontrado em nenhum dos demais seres viventes,
o espirito. Edith Stein utiliza-se de trés palavras latinas
para expressar com maior precisdo o sentido e a esséncia
do termo alemao Geist” (espirito): Intellectus (intelecto
ou entendimento), parte do espirito que conhece; mens
abarca tanto o intelecto quanto a vontade, é a atividade
superior do raciocinio; e spiritus, do hebraico ruah, do
grego pneuma, o que se opde ao COrpo Como res extensa,
significa hdlito, sopro de vida, gera a capacidade do homem
de transcender, de ir ao encontro de outras realidades,
coisas, pessoas, Deus etc. A ruah corresponde a esséncia
do espirito e constitui-se de mobilidade, ligeireza e falta
de fixacao. Essas caracteristicas permitem que a criatura
espiritual da alma se mova livremente e encaminhe-se
para onde quiser sem que abandone o espaco corporal em
que habita.

O tunico ser que € capaz de tomar consciéncia de sua
vida interior, de perceber-se como um “eu” singular, dotado
de esséncia e existéncia numa unidade temporal € a pessoa
humana. Isso se d& porque diferente dos outros animais,
possui uma alma espiritual que pode ser conhecida a partir
da vida interior. Esse movimento de interiorizacao s6 €
possivel porque o homem ¢€ livre e capaz de se confrontar,
tomando posicionamentos através da atividade intelectual
e voluntaria que possui. Para Edith Stein, quanto mais
o homem entra em si e vive a dimensao espiritual suas

7 Cf. STEIN, Edith. Estrutura de la persona humana. Burgos: Monte
Carmelo, 2003. p. 673.
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motivagoes e acoes sdo livres e pessoais, podendo atrair

cada vez mais o outro para si. Segundo Edith Stein:
[...] o espirito que com sua vida intencional ordena o material
sensivel em uma estrutura, e, ao fazer isso, penetra com o seu
olharnointerior domundo de objetos, chama-se entendimento
ou intelecto. A percepcao sensivel é a sua primeira e mais
elementar atividade. Mas ele pode fazer ainda mais: pode
voltar-se para tras, isto é, refletir, e, portanto, compreender o
material sensivel e os atos de sua propria vida. Pode, ainda,
extrair a estrutura formal das coisas e dos atos da prépria
vida: pode abstrair. “Pode”, quer dizer, é livre. O eu capaz
de conhecer, o eu “inteligente”, experimenta as motivacoes
que provém do mundo dos objetos, colhe-as e as segue,
usando a sua livre vontade. E necessdria e simultaneamente
um eu que quer; da sua acdo espiritual voluntdria depende
aquilo que ele conhece. O espirito é entendimento e vontade
simultaneamente: conhecimento e querer estdo em relacao
de dependéncia reciproca. 8

Os atos de abertura espiritual ndo sdo plenamente
livres, pode acontecer de forma espontdnea como um fluir de
forca que incrementa e vivifica o préprio ser, bem como pode
ser que o espirito se feche involuntariamente ou mesmo por
um esgotamento animico. H4 alguns movimentos animicos
que geram no homem forca ou mesmo o consome’, mas que
sempre interfere em seu estado vital, a saber: a alegria, a
tristeza, a esperanga, o medo, a angustia, o amor. O espirito
também pode se fortalecer pelas tomadas de posicoes positivas
vindas de dentro dele, ou seja, os valores pessoais, sua
bondade, amabilidade, caridade etc. Essa nutricdo espiritual
também se da através da beleza dos seres da natureza e das
artes, a harmonia de cores e sons. Todo o reino dos valores
positivos é fonte de forca espiritual e é justamente nossa

8 Ibidem. p. 651.

9 As vezes é necessario que se perca forca para adquirir nova forga. Por
exemplo, a alegria decorrida de alguma vivéncia gera forca espiritual,
no entanto € necessario gastar forca na obtencao dela.
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dimensao espiritual que da sentido, significado, conhece e

valora as coisas e 0s objetos apresentados a consciéncia. As

coisas sdo permeadas de sentidos:
[...] o sentido simbdlico e o sentido pratico guardam uma
relacdo de interna correspondéncia. Ambos apontam para
além de si mesmos: permitem suspeitar a existéncia de
um espirito pessoal que estd detras do mundo visivel e
tem conferido a cada ser o seu sentido, dando-lhe a forma
correspondente ao lugar que ocupa na estrutura do todo;
um espirito pessoal que tem escrito “o grande livro da
natureza” e fala nele ao espirito do homem. Dessa maneira,
ndo ha ser algum carente de espirito: a matéria em forma
¢ matéria atravessada por espirito. A forma néo € espirito
pessoal, ndo é alma, mas é sentido, que procede de um
espirito pessoal e fala a um espirito pessoal e intervém em
seu contexto vital. Estd, portanto, plenamente justificado
falar em espirito objetivo.

Ha um mundo de valores como a bondade, a beleza,
o sublime, estes ndo sdo pessoas espirituais, mas objetos
que nos comunicam algo espiritual, definido por Edith
Stein como espirito objetivo. Assim como o corpo € pleno
de significado e diz do modo de ser espiritual do homem,
toda a natureza também possui sentido espiritual objetivo.
Diante de tantas cores, paisagens, expressdes artisticas,
sons, formas, o que ha de valioso nesses objetos é o
sentido espiritual que em nds penetra cumulando-nos de
motivacoes e forgas espirituais.

2 A EMPATIA: CONSTITUICAO HUMANA QUE
POSSIBILITA CAPTAR A SUBJETIVIDADE DO
OUTRO

O ato empatico consiste na apreensdo da vivéncia
alheia, esse ato resulta na percepc¢ado imediata da existéncia
de outro ser humano semelhante a mim. As identidades
dos individuos nao se confundem, nem sdo aniquiladas em

10 Ibidem. p. 693.
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funcdo do outro. Do contrario, a empatia é uma vivéncia
enriquecedora que sé acrescenta nosso fluxo de vivéncias,
nela o individuo mantém-se profundamente ligado a
sua marca pessoal comunicando e experimentando
reciprocamente o outro. O objetivo de Edith Stein é
alcancar a esséncia dos atos de empatia e nao as percepcoes
externas que se manifestam no corpo:
um amigo vem até mim dizendo que perdeu seu irméo
e eu noto sua dor. O que é esse notar? Ndo se trata de
entender no que se baseia ou de onde concluo a dor - talvez
da expressdo - mas de compreender o que € esse notar.
Talvez emane de sua expressao fantasmagorica, de sua voz
sussurrante e comprida... Evidentemente, posso estuda-lo

por meio desses fatos, entretanto queremos aqui tentar
compreendé-lo em si mesmo'l.

Para melhor entendermos a empatia faz-se necessario
ndo confundi-la com outros tipos de vivéncias!? como a
simpatia, percep¢do externa, percepcao interna, que tem
como referéncia original o préprio eu. Edith Stein aponta
a principio a empatia como um ato no qual é possivel
colher a experiéncia alheia mesma e isso estd para além
de um notar ou perceber o outro. A vivéncia empatica é
visceral, requer contato profundo para apreender e sentir
o conteudo do que o outro sente, ndo é uma simples

11 STEIN, Edith. Sobre el problema de la Empatia. Burgos: Monte
Carmelo, 2002. p. 81-82.

12 “E preciso distinguir, portanto, entre: 1) a experiéncia alheia, vivida
pelo outro em sua experiéncia interna; 2) a percepcao fisica que um
sujeito pode ter dos tracos que acompanham a experiéncia alheia; 3)
e a experiéncia que esse sujeito tem da experiéncia interna alheia.
Suponhamos hipoteticamente que meu amigo seja profundamente
contido e introvertido, sem dar sinais fisicos de sua dor. Nesse caso,
eu néo teria a percepcdo externa, mas, pelo didlogo com ele, poderia
experimentar sua vivéncia da dor. Cf. SAVIAN FILHO, Juvenal (Org.).
Empatia, Edmund Husserl e Edith Stein: apresentagbes diddticas. Sao
Paulo: Loyola, 2014. p. 36.
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intuicado ou emocao, consiste no saber'® o que se passa na
consciéncia alheia. Segundo Adair Sberga:

[...] aempatia é um ato de comunicacdo que Stein identifica
como um ato de consciéncia qualitativamente diferente,
porque € esse ato que permite ao ser humano reconhecer
que as outras pessoas, mesmo possuindo especificidade
e individualidades préprias, sdo seres humanos como ele
e se revelam imediatamente diferentes de um animal ou
de um determinado objeto. [...] E a empatia que permite
a relacao de intersubjetividade, de proximidade com o
mundo do outro, ndo como uma modalidade que se usa
quando se quer ou se tem necessidade, mas como algo
ligado a natureza das pessoas, que lhes consente partilhar
suas angustias, suas dores e suas alegrias de modo
imediato.'

O que ha em comum entre a percepcdo externa e a
empatia é que em ambos, os objetos se manifestam hic et
nunc, no entanto, na empatia essa manifestacdo nao se da
em carne e 0sso, de modo espaco temporal. Percebe-se que
a empatia ndo é simplesmente um ato perceptivo empirico,
héd sempre algo para além da expressdo do outro e dos
limites da simples percepcdo. Por isso, a percepcao dos
tracos fisicos de dor, ndo significa perceber a dor, embora
os tracos faciais me levem a interpretacdo da vivéncia de
tal sentimento, a experiéncia da dor nado se confunde com
a sua percepcao fisica.

Portando, a empatia ndo tem o carater de percepcao

externa, porém tem algo em comum com ela, a saber:

que para ela existe o objeto mesmo aqui e agora. Temos

chegado a conhecer a percepcdo externa como ato que
se da originariamente. Admito que a empatia nao €

13 Sabe-se que é impossivel adentrar a consciéncia alheia em atitude
de invasdo, no entanto as relacdes intersubjetivas permitem que o
outro se abra a mim e me permita ter acesso a sua vida interior. Isso se
da gracas ao espirito que se abre tanto ao outro como a Deus.

14 SBERGA, Adair Aparecida. Fundamentos da antropologia filosdfica e
pedagdgica de Edith Stein. Sao Paulo: Paulus, 2021, p. 35
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percepcao externa, com isso, ndo esta dito, todavia, que
lhe falte este carater de originalidade. '°
Faz-se necessdrio também apontar a diferenca
entre empatia e percepcao interna. Apesar da tamanha
semelhanca entre ambas, o fator cerne que as difere
€ a questdo da originalidade. Enquanto na empatia é
apreendida a vivéncia originaria do outro para sé depois se
tornar originaria (cooriginaria) no individuo, na percepcao
interna o préprio individuo é que tem a intuicdo interna
origindria. Origindria é a vivéncia em que o objeto estd
dado no presente e € origindria prépria quando o eu préprio
a vivencia. Os atos empdticos sdo origindrios, bem como os
outros da consciéncia pura, enquanto vivéncia presente,
em se tratando do conteudo imanente ou presentificado,
ndo. Segundo Alasdair MaclIntyre:
[...] o que a explicacdo de Stein apresenta é que, de fato,
ndo somos apresentados aos outros através de meros
movimentos corporais. Nao hd algo que seja a mera
expressao exterior de aflicdo em contraste com alguma
realidade interior ndo-observavel. A aflicdo é apresentada
em sua expressdo e, quando alguma outra pessoa expressa
a sua aflicdo, o que me ¢é apresentado, aquilo de que me
torno diretamente consciente, ¢ a aflicdo do outro. E essa
consciéncia, ainda que difira da percepcao, também se
assemelha muito com ela. ‘Percepcdo tem o seu objeto
diante de si numa doagdo encarnada; a empatia nao.

Mas ambas tém o seu proprio objeto 14, e o encontraram
diretamente onde ele se ancora na continuidade do ser’. '

Edith elenca trés gruas de modalidades ou atuacoes
de presentificacdo das vivéncias!'’, tanto na empatia como

15 STEIN, Edith. Sobre el problema de la Empatia. Burgos: Monte
Carmelo, 2002. p. 83.

16 MACINTYRE, Alasdair. Edith Stein: Um prdélogo filosofico, 1913-
1922. Sio Paulo: Ecclesiae, 2022. p.109

17 O primeiro é a aparicdo da vivéncia, o segundo é a explicitacdo
plendria e o terceiro é a objetivacdo compreendida da vivencia
explicitada. No primeiro e terceiro grau, a presentificacdo representa
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nos demais casos descritos anteriormente, sendo que nem

sempre os trés serdo recorridos em casos concretos:
1°, a aparicdo da vivéncia; 2°, a explicitacdo completa; 3°,
a objetivacdo compreensiva da vivencia explicitada. No
primeiro e terceiro grau, a presentificacdo representa o
paralelo ndo origindrio da percepcdo, enquanto que no
segundo grau corresponde a atuacao da vivéncia. [...] Em
meu vivenciar ndo origindrio me sinto, em certo modo,
conduzido por um origindrio que nao é vivenciado por
mim e que contudo estd ai, se manifestando em meu
vivenciar ndo origindrio. Assim temos, na empatia, um
tipo sui generis de atos experienciais.!®.

O interessante na empatia € a experiéncia de uma
vivéncia sempre nova e presente e ai estd a grande novidade
e diferenca frente a recordacdo, espera e fantasia. O
sujeito que vivencia a empatia ndo é o mesmo sujeito que
produz a vivéncia empatizada, nédo é fruto de uma ligacdo
de consciéncia igualitdria, e apesar de o ato empatico se
dar no individuo é necessario sempre outro eu para que
a empatia se efetive no ser empatizante. Nesse segundo
momento, a empatia ja ndo pode ser entendida como
objetivacdo, sendo, como uma interiorizacdo da vivéncia
alheia de modo que o sujeito empdtico se volta para o
objeto da empatia que € a vivéncia do outro eu. E mister
destacar que no ato de consciéncia empatico, diferente
dos outros, ndo ha unidade dos sujeitos, ambos os “eus”
ndo se encontram unidos pela consciéncia de mesmidade
e tampouco pela continuidade da vivéncia.

[...] ainda que eu vivencie a alegria do outro, ndo a

sinto como alegria origindria, ela ndo brota do meu eu,

tampouco tem o carater de haver estado viva antes como
a alegria recordada. E, menos ainda é mera fantasia sem

o paralelo néo originario da percepc¢do, enquanto que o segundo grau
corresponde a atuacdo da vivéncia.

18 STEIN, Edith. Sobre el problema de la Empatia. Burgos: Monte
Carmelo, 2002. p. 87-88.
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vida real, pois no outro sujeito tem originalidade, ainda

que eu ndo vivencie essa originalidade: a alegria que brota

dele é uma alegria origindria, ainda que eu ndo a vivencie
como origindria®.

O sentimento alheio que vivencio ndo é origindrio
em mim, ndo brota vivo do meu eu, tampouco esteve
vivo anteriormente, ele se faz presente em mim enquanto
sentimento empatizado, tornando-se uma nova vivéncia
origindria (coorigindria). A empatia se d4 através da relacdo
entre consciéncias na qual o eu originario conduz o eu nao
originadrio a experienciar o contetido da mesma vivéncia.
Esta, a empatia, ndo leva em conta o tipo de sujeito que
tem a experiéncia e o tipo do sujeito cuja consciéncia é
experimentada, o fato é que nessa relacdo hd sempre a
apreensao da vida animica de seu préximo e uma comunhao
entre os seres empatizantes.

3 A SUBJETIVIDADE COMO MARCA DISTINTIVA
DA PESSOA HUMANA

A compreensdo antropoldgica de Edith Stein
contempla o ser humano como unidade entre corpo, alma
e espirito, que apesar de teoricamente serem distintos, sdo
indissocidveis enquanto existéncia humana. Em sua andlise
de pessoa humana, destaca uma dimensao de interioridade
que se contrapoe a exterioridade do corpo. Essa vida interior
é denominada como a “vida do eu”® e é constituida pelo
aspecto animico-espiritual. Para Edith Stein,

[,,,] estd claro que o corpo é um corpo fisico em um

espaco, e, em certo sentido, havera que dizer também que

0 animico se encontra precisamente ali onde estd o corpo,

e mais, que se encontra “encerrado nele”. Porém ndo se
fala espacialmente nele como estdo os 6rgdos internos;

19 Ibidem, p. 88.
20 Cf. STEIN, Edith. Introduccion a la Filosofia. Burgos: Monte Carmelo,
2002. p. 776.
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porque a vida do “eu” é ndo espacial por exceléncia, algo
a que nao se pode atribuir um lugar determinado.?

O corpo é o mediador entre a vida interior e o mundo
exterior pois ele é portador da expressao, no entanto ele nao
encerra espacialmente a “vida do eu”. Para Stein, a dimenséo
espiritual da pessoa é ndo-espacial e livre, ndo podendo ser
delimitada em um espaco fisico. A instancia denominada “eu”
comporta a dimensao corporal que constitui o mediador da
vida interior com o mundo real. Se uma das funcoes do corpo
¢ ser portador da expressdo, comunicando a vida interior da
pessoa ao mundo exterior, também desempenha a funcao
de recepcionar as impressoes exteriores por meio de seus
orgaos. Ou seja, o corpo é o principal canal de comunicacdo
com o mundo, por meio dele, a pessoa é afetada bem como
pode afetar o espaco em que habita.

O significado do termo “pessoa” para Edith Stein
ndo restringe as caracteristicas animica-corpdrea®, esta
relacionado ao individuo psicofisico-espiritual. A filésofa
salienta duas caracteristicas principais do ser pessoa:
a racionalidade e a apercepcao de valores, qualidades
estaveis que remetem ao carater e a personalidade. Isso
significa que a pessoa a partir de seus atributos intelectivos
e sensoriais pode conhecer e produzir ciéncia, mas essa nao
¢ a unica qualidade do espirito, a capacidade valorativa
também ilumina o ser que opera no ambito dos valores.
Ou seja, a individualidade, a racionalidade e a apercepc¢do
de valores sao caracteristicas préprias da pessoa gragas ao
ambito do espiritual. O espirito é que comporta o reino
da consciéncia, da vontade e do sentimento e sdo esses
aspectos que fornecem a marca propria de cada pessoa
distinguindo-a das demais.

Cada pessoa possui seu préprio cardter que sdo as

21 Ibidem, p. 776
22 A alma ou a vida psiquica esta relacionada as emocdes e a energia vital.
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caracteristicas que abarcam seus aspectos qualitativos.
Essa dimensdo estd em constante desenvolvimento tanto
por estimulos internos quanto por externos. A relacdo
intersubjetiva é a forca externa que mais tem impacto na
formacdo desse cardter. Segundo Stein:
[...] a pessoa é o sujeito de uma vida atual do “eu”, um
sujeito que tem corpo e alma, que possui qualidades
corporais e animicas, que estd dotado especialmente
de um carater em constante desenvolvimento, ou com
qualidades que se desenvolvem sob a influéncia de

circunstancias externas; e que esta evolugdo contempla
uma disposicdo orlgmal que possuia.®

[14 2

A consciéncia da vida atual do “eu”, de sua
corporeidade, interioridade, difere o homem de todos
os outros animais. Essa percepcdo de si possibilita seu
desenvolvimento humano e intelectual, para Edith Stein
a pessoa € responsavel por sua autoformacdo e pode
aperfeicoar-se gracas a sua dimenséao espiritual que ilumina
todo seu ser. A consciéncia de si também ¢é consciéncia
do outro que estd diante de mim e me interpela com seu
olhar, quando olhares se cruzam, exige-se uma resposta
de abertura ou fechamento, pois o outro é senhor de sua
alma e livre para estabelecer contatos mais superficiais
(exterior); ou contatos mais profundos a partir do seu
interior, entdo, o outro eu é um tu, esse encontro de olhares
que se percebem a partir de uma interioridade gera uma
relacdo intersubjetiva. Para Edith Stein:

[...] esta individualidade do “eu” puro e de suas vivéncias,

ndo estd concebida primariamente como uma diferenca

qualitativa, sendo tdo somente como um Ser-si-mesmo-
e-um-nao-ser-outro. Esta unidade é algo que nao pode
expressar sem palavras, senio que unicamente pode

mostrar-se. Precisamente neste sentido, devemos considerar
a cada pessoa como um individuum absoluto.?*

23 Ibidem p. 778
24 Ibidem p. 779.
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Ser pessoa para Edith Stein é ser livre e espiritual,
aberto ao amadurecimento de “si mesmo” e por isso capaz de
autodeterminar-se. O nucleo espiritual onde a pessoa toma
consciéncia de seu “eu” € o lugar que possibilita a pessoa estar
em si mesmo ou sair ao encontro do outro. Ou seja, o nticleo
pessoal apesar de ser préprio de cada sujeito é também o
ponto de irradiacdo no qual o individuo realiza o que ha
de comum com a sua espécie. Isso significa que embora as
vivéncias sejam comuns, cada pessoa apreende de um modo
particular, distinta de todas as outras, e por isso:

[...] temos designado o espiritual como o nao espacial

e o ndo material; como o que possui um “interior” em

sentido completamente ndo espacial e permanente “em

si”, enquanto sai de si mesmo. Este “sair de si” lhe é de
novo essencialmente préprio: ndo como se nao tivesse um

“em si”, sendo porque entrega-se inteiramente ele mesmo

sem perdé-lo, e nessa entrega se manifesta inteiramente-
em contraposi¢ao a soliddo animica.

Do “eu” puro® irradia o fluxo de vivéncias que
constitui a pessoa um ser-si-mesmo-e-nenhum-outro, no
entanto, nem todas as nossas vivéncias sdo expressoes da

25 STEIN, Edith. Ser Finito y Ser Eterno: Ensayo de una ascension al
sentido del ser. Burgos: Monte Carmelo, 2007. p. 956.

26 “O eu individual é o ponto ultimo a que aflui toda a vida da
consciéncia. Por ‘eu individual’ ndo se entende aqui uma pessoa de
determinada peculiaridade ou singularidade, sendo primordialmente
0 eu que ¢é ‘este ew’ e nenhum outro, o eu Unico e indiviso- segundo
se experimenta como ponto de irradiacdo de qualquer vivencia. Se
diferencia de todo o que é ‘ndo-eu’, e, por certo, se diferencia ndo sé
dos objetos mortos se ndo também de outros sujeitos, e é diferente
desses outros sujeitos, independentemente das qualidades deles e de
suas proprias qualidades. Precisamente esse eu, que nio necessita
nenhuma condicdo material para desassociar-se de todos os demais
enquanto o seu ‘ser-ew’, € o que nds designamos como eu puro. Dele
brota continuamente a vida da consciéncia atual, que, remontando-
se ao passado, se converte em ‘vida vivida e se reine na unidade da
corrente da consciéncia constituida. Em cada caso, a correspondente
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nossa singularidade, inclusive as atividades intelectivas ou
ainda as inclinacbes sensiveis sdo caracteristicas comuns
da espécie humana e ndo uma peculiaridade do individuo.
O conteudo das sensacOes experimentadas em primeira
pessoa advindas das vivéncias comuns € o mesmo, no
entanto a tomada de consciéncia desse contetido é
individual. Para Edith Stein somente as vivéncias da vida
afetiva é que confere a singularidade origindria a pessoa, ou
seja, as que estao relacionadas a qualidade plena do viver.
Essas vivéncias afetivas ndo podem ser compreendidas
como sentimentos ou emocoes, mas com a qualidade das
acoes e vivéncias de uma pessoa.

Sdo essas vivéncias qualitativas, constituidas na
interioridade e ndo condicionadas pelos elementos externos
que possuem a marca indelével da individualidade da
pessoa humana. Cada individuo carrega em si seu proprio
distintivo, ele ndo reproduz apenas os condicionantes
da propria espécie. As vivéncias afetivas é justamente o
modo, a afeicdo que cada individuo coloca em cada coisa
e é justamente esse centro que Edith Stein denomina
de esséncia da pessoa. Ou seja, apesar de haver uma
objetividade de conteudo das vivéncias e sensacgoes
compartilhadas igualmente entre os individuos, a afeicéo,
o sentido e o valor sdo colocados pela pessoa. Nao da para
amar uma pessoa simplesmente porque seu cardter e seus
valores sdo positivos e percebidos de comum acordo por
todos. O ato de amar diz respeito ao modo individual de

vida constituinte atual flui da corrente passada, e a corrente constituida
coincide sempre com a corrente atual anterior. O que flui de um sé
eu, isso pertence a uma sé corrente da consciéncia, que esta cerrada
em si e acha desligada de qualquer outra, como de fato se encontra
o eu mesmo”. Cf. STEIN, Edith. Contribuiciones a la fundamentacion
filosdfica de la psicologia y de las ciéncias del espiritu. Burgos: Monte
Carmelo, 2005. p. 346.
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apercepcao das peculiaridades do outro e de como elas se
encontram com as minhas.

Essa “coloracdo” individual também chamada de
esséncia, caracteristica unica e irrepetivel de cada pessoa
¢ formada de sentido e valor e esta relacionada com a
alteridade, com o modo de perceber e se relacionar com o
outro:

[...] o ser humano pode e deve formar-se a si mesmo;
[...] ele é um ser que diz ‘euv’; nenhum animal pode fazé-
lo; olho nos olhos de um animal e vejo algo que me olha;
vejo um interior na sua alma, uma alma que dd atencdo
ao meu olhar e a minha presenca, mas ¢ uma alma muda
e prisioneira, aprisionada em si, incapaz de ir além de si
mesma e compreender-se, incapaz de sair de si mesma e
unir-se a mim; olho nos olhos de um ser humano e o seu
olhar me responde, deixa-me entrar na sua interioridade
ou me afasta; é senhor de sua alma e pode abrir ou fechar
as portas; [...] espiritualidade pessoal significa vigilancia e
abertura; ndo s existo, ndo so vivo, mas tenho consciéncia
do meu existir e do meu viver; e tudo isso em um unico
ato; [...] a vida espiritual é também um saber originario
a respeito do outro, € ser nas outras coisas, ver dentro de
um mundo que estd diante da pessoa; a consciéncia de si
¢é abertura para a interioridade, a consciéncia do outro é
abertura para o exterior; eis uma primeira interpretacdo da
espiritualidade. ¥

Portanto, pessoa estd intrinsecamente relacionada ao
espirito que por sua vez € liberdade?®, tem consciéncia de
si e por isso pode permanecer em si e perceber que do eu
brota uma vida interior. Do nucleo da alma brota o modo de
ser de cada espécie, a alma humana possui um diferencial
que € justamente sua dimensao espiritual com consciéncia e
liberdade. E esse niicleo que possibilita & pessoa reproduzir

27 STEIN, Edith. Estrutura de la persona humana. p. 648-649.

28 A liberdade consistird na possibilidade de cada individuo “jogar”
com as determinagdes as quais esta submetido (fisicas e psiquicas) e
produzir o seu modo singular e consciente de viver.
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tudo que é proprio de sua espécie de forma inteiramente
singular. A existéncia Unica e irrepetivel é garantida
justamente pela dimensao espiritual da pessoa humana.

CONCLUSAO

A concepcdo steiniana de subjetividade comporta os
aspectos que constitui o individuo: corpo, alma e espirito.
Pessoa estd relacionada ao nivel de realidade composta
por qualidades estdveis que configuram o cardter e a
personalidade, ou seja, o que € peculiar em cada individuo.
O cardter tanto é a capacidade de sentir, como o impulso
que transforma o sentir em vontade de acdo, é abertura
(ou fechamento) para o ambito dos valores.

O carater é formado tanto pela captagdo dasrealidades
externas e objetivas, como também por “predisposicoes
origindrias” que favorecem o desenvolvimento ou inibe
algo que a pessoa ja tenha em si. Ao captar valores a pessoa
pode despertar para o amadurecimento ou por reprimir
conforme a vontade livre, decidindo sobre seu carater
através de um processo de autoformacao.

Enquanto individuos participantes de uma mesma
espécie, podemos compartilhar de realidades comuns,
no entanto, essa realidade nao uniformiza as pessoas,
pois cada um carrega em si o timbre individual, o modo
singular de ser humano. O modo como lidamos com cada
vivéncia é irradiado pelo nticleo da pessoa, centro de onde
emana a marca pessoal de cada ser humano.

O ntcleo da pessoa humana é o responsavel pelo
desenvolvimento do carater impulsionando-o desde
sua origem até alcancar a completude a ser alcancada
pelo individuo (télos). Nesse processo, o nucleo é que
fornece “sentido” no desenvolvimento das predisposicoes
origindrias bem como das possiveis mudancas e
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atualizacdo, a depender também das realidades exteriores,
das condicodes psicofisicas e forca de vontade do individuo.
A compreensdo de eu conforme a fenomenologia,
em primeiro sentido, corresponde ao eu do individuo
que estad inserido num ambiente formado tanto por um
mundo de coisas, como por um mundo de valores. Esse
eu o chamamos de eu empirico ou psicoldgico. Edith Stein
apresenta um outro sentido para o “eu” no qual acrescenta
o adjetivo puro. Segundo Francesco Alfieri:
[...] ao falar de eu puro, os fenomendlogos pretendem
que o eu empirico defina-se também pela possibilidade
de exercer um pensamento, uma cogitatio em relacdo
com tal ou tal cogitatium, sendo constituido por um fluxo
de vividos/ vivéncias intencionais. O eu puro é a uma
referéncia a consideracdo das vivéncias puramente em

funcdo da esséncia delas e do a priori que é suposto por
essas vivéncias. %

Esse duplo aspecto do eu, a saber, o eu puro e o eu
psicologico/ empirico ndo se trata de dimensoes distintas,
nem de momentos diferentes do eu. Sobretudo porque tal
cisdo entre o cardter necessario (eu puro) e o contingente
(eu psicoldgico), nao faria sentido algum em uma analise
fenomenoldgica. O eu puro é o sujeito que tem imediata
consciéncia na vivéncia, porém de modo “vazio”, sem
nenhuma qualificacdo. Para Edith Stein,

[...] falamos sobre o eu puro como sujeito da experiéncia

vivida, desprovido de qualidades [...] encontramos

a concepcao segundo a qual esse eu nao é um “eu

individual, mas torna-se um apenas em contraste com o

“tu” e com o “ele”. O que significa essa individualidade?

Em primeiro lugar, quer dizer apenas que esse eu é “si

mesmo” e ndo um outro. Essa “ipseidade” (Selbstheit) é
vivida e constitui a base de tudo o que é “meu”. [...] O eu

29 ALFIERI, Francesco. Pessoa Humana e singularidade em Edith
Stein: uma nova fundac¢éo da antropologia filosdfica. 1. ed. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2014. p. 130.
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experimenta a individualizacdo ndo pelo fato de que se
encontre diante de um outro, mas pelo fato de que a sua
individualidade ou, como preferimos dizer, a sua ipseidade
[...] é evidenciada no confronto com a alteridade.3°

Apesar de o “eu” e o nucleo serem distintos e
possuirem papeis divergentes, o “eu” é acolhido e esta
intrinsecamente relacionado ao ntcleo pessoal. O ntcleo
pessoal confere ao eu as marcas qualitativas que o identifica
como Unico e irrepetivel, diferente de outro eu. Os objetos
das experiéncias coincidem a todos que os vivenciam,
no entanto, o modo como o0s sujeitos experimentam é
totalmente subjetivo. Cada sujeito experimenta de modo
unico as sensacoes que uma experiéncia, mesmo comum a
todos, proporciona.

O mundo que estd diante de nds, bem como o
conteudo das diversas experiéncias sdo 0os mesmos para
cada individuo, e existem de modo independente; essas
vivéncias comuns sdao experimentadas de modo individual
por cada sujeito, impregnando cada realidade com sua
subjetividade. Essa realidade pode ser conhecida através
de atos de empatia, que é a capacidade do sujeito fazer
experiéncia da consciéncia de outros sujeitos.

O eu pessoal expressa o modo tnico de ser de
cada individuo, mas ndo comporta a pessoa humana em
sua totalidade, em suas dimensdes corpdrea, animica
e espiritual. A unidade psicofisica da pessoa sofre as
alteracOes espaco temporais, ja o ntcleo, a esséncia do
eu pessoal, ndo. O nucleo da pessoa é o ponto de onde
emana o desenvolvimento da qualidade fundamental
da vida animica, o carater. O carater é constituido nao
somente por aspectos do entendimento e da inteligéncia,

30 STEIN, Edith. Sobre el problema de la Empatia. Burgos: Monte
Carmelo, 2002. p. 118.
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mas, sobretudo pelas questdoes de ordem afetiva ou dos
sentimentos que geralmente incidem sobre a vontade e
o comportamento da pessoa. As qualidades psiquicas de
ordem espiritual sdo as principais formadoras do carater,
incluindo a vida afetiva que estd relacionada a estimacao
de valores.

Portanto, a atividade da consciéncia de valorar algo
estd associada ao estado do eu, ou seja, as alteragdes nos
sentimentos, bem como nos estados internos vitais da
pessoa, ocasiona um estado de consciéncia que possibilita
mudancas no cardter. Para Stein, o desenvolvimento das
qualidades psiquicas sensiveis e espirituais, bem como
o cardter sdo responsabilidades da pessoa, por isso é
necessario alcancar certo nivel de entendimento que
integre sentimento, valor e vontade. A vida do eu, projeta-
se para fora pois € de nivel espiritual, no entanto, ela pode
abrigar-se em si mesmo na morada interior de sua alma.
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CariTuLo 10

CONTRIBUIQ@ES DA ANALISE EXISTENCIAL
DE VIKTOR FRANKL SOBRE A
SUBJETIVIDADE HUMANA

Francisco Antonio Francileudo

INTRODUGAO

entre astantas disciplinas que lidam com a compreensao

da subjetividade humana, destaco neste capitulo,
o modo de conceber da filosofia e da psicologia, por
meio do olhar antropolégico de Viktor Frankl que, busca
compreender o ser humano na sua interacao intrapsiquica,
nas relacOes intersubjetivas, no intercAmbio com o mundo
e suas interfaces sociais, culturais envolvendo aquilo que
hd de mais humano, a dimensdo noética ou espiritual,
compreendida mais como uma dimensao antropolégica do
que religiosa (AQUINO, 2013).

Dentro desse contexto antropoldgico, Frankl criou
sistemas e elaborou teorias de cunho epistémico, filoséfico
e psicologico que procuram dar respostas a questdes
fundamentais da existéncia humana como: Quem € o ser
humano? O que distingue a pessoa humana das demais
espécies da natureza? Qual o sentido da vida? Quais as
razOes da existéncia? De modo, que a sua constituicdo
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conceitual de subjetividade passa pelo método investigativo
hermenéutico-fenomenolégico-existencial que consiste em
verificar as evidéncias reais do fenomeno estudado, com
base nele analisar a composicdo fundamental e a partir
dessa compreensao sintetizar e enumerar as conclusoes e
os principios utilizados a fim de manter a ordem légica do
pensamento (DESCARTES, 2002).

Seguindo o que ja vinha em curso sobre o
desenvolvimento da ciéncia psicoldgica, no sentido mais
estrito da palavra, considerando que até entao os estudos
da mente humana eram disciplinas de outras vertentes do
conhecimento, tais como a filosofia e a teologia, torna-
se impossivel ndo considerar a perspectiva positivista
da ciéncia que vem permitindo uma grande evolucdo na
compreensdo do mundo, do conhecimento tecnolégico
e cientifico que permitiu a humanidade chegar ao mais
profunda do conhecimento sobre o ser humano com todas
as suas peculiaridades subjetivas.

As ciéncias humanas, por nido conseguir dar conta
do mistério que ¢ a subjetividade, vem usando lentes pelas
quais podemos observar o ser humano e, para uma melhor
e mais completa consciéncia do mesmo, é necessario que o
observador as sobreponham, como em um telescépio, a fim
de contemplar com mais profundidade as peculiaridades
sobre o mundo da subjetividade humana. Nesta perspectiva,
o pensamento de Viktor Emil Frankl (1905-1997) que foi
médico e professor judeu, nascido em Viena, fundador da
terceira escola vienense de psicoterapia, denominada de
Logoterapia e Andlise Existencial, muito tem a contribuir
sobre o olhar contemporaneo sobre a subjetividade humana.

Frankl durante a Segunda Guerra Mundial teve seu
projeto tedrico posto a prova em sua propria vivéncia
como prisioneiro nos campos de concentracdo nazistas e
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atualmente é reconhecido como um dos maiores nomes
da psicologia existencial humanista, com contribui¢oes
essenciais sobre a concepcao antropoldgica, noético e
espiritual que desemboca no desvelar de sentido para
o existir, sendo ele uma das mentes mais brilhantes do
século XX no que concerne a compreensao filosofica e
antropolégica hodierna (TROMBLEY, 2014).

A teoria de Frankl sobrepde-se no que concerne ao
olhar interdisciplinar sobre a subjetividade humana pelas
inumeras vertentes que seu pensamento foi se alicercando
quando retoma e funde cinco grandes areas de estudo
sobre o ser humano:

1) A dimensao religiosa-teoldgica da tradicdo judaica;

2) A neurologia e psiquiatria por ser ele médico com
toda a influéncia das ciéncias naturais e biolégicas;

3) A psicologia tendo sido Frankl discipulo de Freud
com todo o arcabouco tedrico da psicandlise e de
Adler com sua importante contribuicdo da psicologia
individual;

4) Antropologia apds ndo encontrar respostas para a
pergunta que sempre o inquietou: qual o sentido da
vida?

5) A filosofia que se tornou base consistente de todo o
seu sistema tedrico, com forte influéncia de filésofos
como: Max Sheler, Heidegger, Husserl, Hartmann
(Xausa, 2012).

Neste estudo iremos focar no olhar antropoldgico,
filoséfico e psicoldgico de Frankl (2007), dando énfase para
a fenomenologia que busca compreender a esséncia pura
e descarta as demais fontes, centrando-nos na experiéncia
vivida, com o intuito de captar o aspecto situacional-
existencial. Isto nos possibilita promover a compreensao
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da constituicio do espiritual, enquanto dimensao
propriamente humana. De sorte que em seu modo de
conceber o ser humano, o autor, fundamentalmente, foca
no entendimento de ser humano como sendo um ser
biopsicoespiritual.

No que concerne a subjetividade nos processos de
existir,aobradeFrankl,ébastanteabundante,especialmente
no que se refere aos valores da consciéncia humana,
cuidando de ndo reduzir a pessoa a um epifenémeno de
causas sociais, bioldgicas, linguisticas, etc. Frankl em sua
antropologia é bastante claro ao afirmar que ninguém
consegue deter a vontade de sentido no ser humano, nem
os guardas dos campos de concentracdo, nem as cercas
eletrocutadas, nem os inimigos da consciéncia. Por isso,
apostou no sentido da vida e na forca da consciéncia como
expressao da subjetividade.

Nesta perspectiva, cabe ressaltar que a psicologia, a
antropologia, a teologia e a filosofia sdo matériasimbricadas
e complementares no pensamento frankliano. Para ele o
ser humano enquanto ser completo, unifica a existéncia
por meio da tridimensionalidade, biopsicoespiritual,
sendo o noetico/espiritual o que ha de exclusivamente
humano. No seu entendimento, a luta contra as tendéncias
despersonalizantes e desumanizantes que partem do
Psicologismo e de outras logicas como a cartesiana precisam
ser repensadas (FRANKL, 2010) pelo viés existencial-
fenomenoldgico, contemplando o ser humano como uma
unidade tridimensional. Com outras palavras: a dimensao
somatica ou bioldgica, relativa aos fendmenos corporais
e da materialidade, a dimensao psicoldgica ou animica,
contemplando instintos, condicionamentos e cognicoes
e a dimensao noética, referente a “[...] pessoa espiritual
profunda [...]” (FRANKL, 2007 p. 14) ou a espiritualidade
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inconsciente presente no ser humano, sendo essa a fonte
do sentido da vida, uma vez que é na dimensao noética que
se encontram as respostas as perguntas filosoficas sobre o
sentido da vida e da existéncia (FRANKL, 2007).

A antropologia existencial de Frankl concebe o ser
humano como um ser livre e responsavel (FRANKL, 2007).
Com base neste entendimento, sua teoria é perpassada por
conceitos filoséficos fundamentais: a pessoa, a liberdade,
a responsabilidade e vontade de sentido. E precisamente
a dimensdo noética que torna o trabalho de Frankl tédo
importante para a compreensdao dos processos subjetivos
trazendo em seu bojo a espiritualidade para as especulagoes
psicoldgicas, filosoficas e antropoldgicas, como elemento
principal e primario da prépria constituicio humana. Com
base no exposto, podemos afirmar que a compreensdo
do ser humano, tratada nas teorias de Frankl apresenta
como invengoes os valores como elementos essenciais que
determinam a consciéncia humana.

1 APREENSOES SOBRE A SUBJETIVIDADE EM FRANKL

Na estrutura do pensamento de Frankl, o ser
humano é organico em sua estrutura, psicossocial em
seu desenvolvimento, mas essencial e primariamente
espiritual em sua existéncia, de modo que a sua concepc¢ao
envolve uma unidade composta, afirmando que “o homem
¢ efetivamente uma unidade e uma totalidade corpéreo-
psiquico-espiritual” (FRANKL, 2012, p. 62).

Essa perspectiva de compreensdo ontoldgico-
dimensional, combate ao niilismo presente nas perspectivas
reducionistas, uma vez que, para ele, a existéncia ¢é
um fenémeno primario e irredutivel, impossivel de ser
compreendida totalmente (FRANKL, 1976). De forma,
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que em seu entender a ontologia dimensional estd longe
de resolver o problema mente-corpo. Contudo, traz uma
explicitacdo da inevitavel unidade do ser humano. E, ao
falar de unidade na multiplicidade de faces psicoldgica,
bioldgica, socioldgica e espiritual, o conveniente na
compreensao da subjetividade frankliana é precisamente
a procura pela dimensao nooldgica, na qual o ser humano
foi de inicio projetado, sendo ela a esséncia da sua
existencialidade (FRANKL, 2011).

Dai adentramos na percepcdo de subjetividade,
pessoalidade e individualidade para Frankl (2011). Esta
forma de compreender a pessoa humana ndo somente
no sentido estrito da palavra “unidade”, mas também
“totalidade”, e como tal nao é passivel de subdivisao ou
cisdo alguma, porque ela é uma unidade tridimensional,
biopsicoespiritual, sendo cada wuma das instancias
interdependentes e indivisiveis, como repetido por Peter
(1999) a respeito da apreensdo humana de Frankl. ‘A
dimensdo somdtica, a psiquica e a noética tornam-se
ontologicamente diversas, porém antropologicamente
inseparaveis, na medida em que a dimensao superior (a
noética) unifica e agrupa em torno do préprio nticleo
a globalidade do ser humano” (PETER, 1999, p. 38).
Com efeito, incumbe-nos ressaltar que esse arranjo
¢ meramente diddtico, uma vez que, Frankl (2012)
concebe a pessoa humana em seu existir unitas multiplex,
podendo ser apreendido somente na unicidade do ser,
biopsicosocioespiritual.

Com palavras diferentes, a forca vital de natureza
espiritual, que na sua dinamicidade anima o corpo
material, reina com poder ilimitado na interrelacionalidade
e mantém todas as suas partes em admiravel atividade
harmonica, nas suas sensacoes e funcoes, de maneira que
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o espirito dotado de razao, que reside nos humanos, pode
livremente dispor desse organismo vivo inferindo nesse
os altos fins de nossa esséncia existencial (HAHNEMANN,
1995). Com palavras de Frankl (2011, p. 95) “aquilo sobre
o que nao temos influéncia, aquilo que essencialmente
escapa ao poder de nossa vontade” tem os seguintes
destinos: o psiquico penetra o ambito misterioso do
instinto e do carater; a dimensao sociorelacional, por meio
da atmosfera fisica e social e o bioldgico, representado
pela corporeidade e hereditariedade (FRANKL, 2003).

Frankl na sua visdo, compreende o ser humano como
alguém dotado da capacidade de tomar uma posicdo frente
aos condicionantes que realidade existencial apresenta em
seu constante devir, ndo estando a pessoa refém das mascaras
doniilismo, nem do reducionismo e totalitarismo que floresce
na contemporaneidade desumanizando e desapropriando o
sujeito de suas mais distintivas caracteristicas: a liberdade
e a responsabilidade ante sua propria existéncia, tornando,
assim, a vida sem sentido.

Nesta miragem, o constructo tedrico de Frankl
menciona as escolas de psicologia vienenses anteriores:
a psicandlise de Freud e a psicologia individual de Adler
(FIZZOTI, 2014), ndo para suplantar as psicoterapias
supracitadas, pois no principio seu intento era trazer uma
concepcdo de ser humano, enquanto ser noético e, com isso,
agregar as escolas ja existentes em modo de compreender
o humano em seu modo peculiar de existir, agregando-lhes
algo mais alto, a existéncia dotada de sentido, por meio
da consciéncia que para Frankl é por nobreza o 6rgao que
desvela os significas para a vida. (FRANKL, 1991, p. 121).

A antropologia frankliana, portanto, objetiva uma
visdo holistica da experiéncia humana, por isso, o ser
humano ndo é um espirito, tampouco um fendémeno
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social, somadtico ou psiquico, e sim um ser vivenciando a
sua prépria existéncia em todas as dimensoes possiveis,
sejam elas espiritual-sécio-cultural-biolégica-psicoldgica
(FRANKL, 2011).

A esse respeito o modo de contempla o humano de
Frankl é holistico e integrador da pessoa, contrastando
as perspectivas cientificistas e cartesianas, vigentes do
momento histérico que ele habitava. De modo, que o viés
de compreensdo das estruturas humanas em alta na sua
época, levaram-no a afirmar que o “homunculo moderno
nao é gerado em grutas e alambiques, mas 14 onde expomos
o homem como um autémato reflexivo ou um feixe
pulsional, como um joguete de reagdes e instintos, como
um produto de pulsOes, heranca e mundo circundante”
(FRANKL, 2014, p. 58-59).

Esse movimento noodinamico implementado
pelo olhar frankliano, retira o foco do biologismo, do
psicologismo, do sociologismo, do determinismo ambiente-
cultural etc. para ressaltar uma teoria da praxis humanista-
existencial. Dai rejeitar a concepcao de que o ser humano é
uma mera vitima indefesa dos fatalismos do destino, joguete
das pulsoes instintivas, relacdes de poder ou resultado de
um contexto social, familiar e cultural perverso. Em seu
arquitetar, o ser humano, embora condicionado por sua
condic¢do psicofisica, é fundamentalmente, um ser livre e
dono de seu destino, tnico em sua existéncia, responsavel,
criativo, moral e tendo a condicdo de autotranscender.

Na descricdo conceitual que realiza, Frankl apropria-
se de algumas concepc¢oes que denominou de dimensdes:

A dimensao bioldgica - no seu entendimento
também pode ser chamada de factual (Frankl, 1978). Neste
sentido, afirma que € a instancia mais superficial e animal
do ser, apresentando-se como o elemento material da
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vida, uma vez que esta condicionada a fatores ambientais
e genéticos ou com suas palavras é o “destino bioldgico”
(FRANKL, 2003, p. 125). Nessa dimensao, estdo concisos
o corpo fisico, o “ser-ai”.

Esta dimensao somatica ou bioldgica é caracterizada
pela factualidade organica, compartilhada com todos os
demais animais e de cunho eminentemente hereditario. A
resposta para Frankl é a dimensao noética, por ser fonte da
consciéncia moral, da responsabilidade e do sentido. Esta,
por sua vez, culmina na possibilidade de transcendéncia
do elemento distintivo do ser humano ante as demais
espécies. No entanto, esta complexidade sistémica somatica
é condicdo biofisica para que o ser humano possa sentir,
pensar e agir (DITTRICH, 2008 p. 91).

Frankl, embora ndo trate profundamente em seus
escritos desta dimensdo, ndo a ignora, uma vez que esta,
além de constituir o “todo humano”, é ainda a instancia
em que a pessoa experiencia o mundo material e é porta
de entrada de muitas de suas vivéncias em uma relacédo
intima e dialética com a dimensdo animica, uma vez que
0s processos psicoldgicos basicos as interrelacionam.

A dimensao psicoldgica - também denominada
de animica por Frankl (1978, p. 131) afirma que, “[...]
além de herdado através da disposicdo genética é ainda
plasmado pela educacdo”, é a esfera mediadora entre a
factualidade bioldgica e a interioridade genuina e absoluta
do espiritual, uma vez que exerce uma relacdo dialética
entre ambas. De sorte que as questdes simbdlicas no que
se refere aos fendOmenos psiquicos, sdo instancias em que
se manifestam os transtornos mentais.

No que concerne a esta dimensdo, Frankl (1991,
p. 155) considera que os homens e mulheres de hoje, ao
contrario do que ocorria nos “tempos de Sigmund Freud,
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ja ndo é sexualmente frustrado, mas existencialmente
frustrado. E hoje sofre menos do que no tempo de
Alfred Adler, de um sentimento de inferioridade”. O que
fundamentalmente nos ocorre no presente é um sentimento
de falta de sentido, precedido por uma sensac¢ado de vazio
existencial.

Em sua constituicao filoséfico-antropoldgica de base
da sua psicologia, enquanto logoterapia ou terapia do
sentido da vida, Frankl (1991) rompe com as concepcoes
psicologistas vigentes na época e seus antigos mestres,
afirmando que o que move o ser humano nao é a vontade
de poder de Adler, nem a vontade de prazer de Freud, mas
tdo somente a vontade de sentido, como mola propulsora
da existéncia humana, pois a frustracdo existencial é a
fonte por exceléncia de sofrimento humano hodierno.

Sobre esse entendimento Frankl (1991, p. 120)
declara, ainda, que a “psicandlise vé o neurdtico sé de
um lado, como dominado pelo principio do prazer, ou
seja, a estrutura subjetiva estava concebida dentro de tal
determinismo que vislumbrava a pessoa como sendo uma
pulsionalidade de vontade orientada ao prazer. Este modo
determinante de vislumbrar o ser humano, Frankl enquadra
também a psicologia individual, quando afirma que a pessoa
era determinada pelo afa de prestigio, de vontade de poder.
Jé alogoterapia e Andlise Existencial entende que o humano
ndo é determinado por nada, nem por ninguém, em sua
noodindmica de ser, sendo, a nova psicoterapia vé homens e
mulheres como seres orientados a vontade de sentido.

Com base nesse entendimento é que Frankl vai
conceber a estrutura subjetiva como ndo determinada por
estruturas bioldégicas, psiquicas, sociais como apresentadas
nos construtos tedricos anteriores, onde os personagens
ndao podem fugir de seu destino ja tracado por forcas

222



CONTRIBIHQéES DA ANALISE EXISTENCIAL DE VIKTOR FRANKL SOBRE A SUBJETIVIDADE HUMANA
Francisco Antonio Francileudo

determinantes. Opondo-se a esse entendimento dos
processos subjetivos, Frankl (2012) traz a apreensdo
que o ser humano é livre e capaz de distanciar-se dos
condicionantes bioldgicos e psiquicos por meio de sua
instancia mais profunda e auténtica, a noética.

Este entendimento nos leva a crer que a relacéo entre
a pessoa espiritual e o organismo somatico € instrumental.
De sorte, que o espirito instrumenta o psicofisico e em
sua noodinamica ele o forma para si na medida em que
o faz utensilio, 6rgdo, instrumento de possibilidades de
autotranscendéncia. Com palavras de Frankl (1978, p.
117), a “pessoa espiritual comporta-se em relacdo ao seu
organismo de modo andlogo ao musico em relacédo ao seu
instrumento”.

E com base nesse entendimento que Frankl (1978, p.
70) vai conceber a estrutura humana como nao sendo livre
das condic¢oes biopsicossociais, mas sim capaz de escolher as
atitudes que toma perante tais condi¢oes, sendo ele em sua
estrutura subjetiva dotado de liberdade, responsabilidade e
autotranscendéncia.“A condicionalidade factual do homem
se deve contrapor sua incondicionalidade facultativa”
com o objetivo de requerer a condicido subjetiva que lhe
é peculiar a capacidade de optar, de escolher e com ela
a liberdade, para com responsabilidade assumir, em um
continuo processo de ser sendo. De modo, que a vida
humana para Frankl (1991, p. 214) “ndo significa nunca
viver factualmente e sim, sempre, viver facultativamente!”

Com este aporte da teoria frankliana sobre os
processos subjetivos, Xausa (2012, p. 94), inclui na sua
acepcdo de pessoa humana que em hipétese alguma o
sujeito estd “encerrado pelos influxos deterministas de
sua natureza biopsicoldgica”, ao contrario, é propriamente
humano, surge no exato momento em que o ser deixa
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de ser determinado. “O ser humano propriamente dito
comeca onde deixa de ser impelido, e cessa quando deixa
de ser responsavel” (FRANKL 2007, p. 19).

Por isso, em seu conceber a subjetividade ou os
processos do existir estdo perpassados pela noodindmica,
movimento de significacdo da prépria existéncia, pelo qual
o ser humano busca o sentido da vida. Nesta esperanca, a
pessoa precisa ndo de homeostase, mas daquilo que chamo
de “noodinamica”. Em sua ousadia o tedrico afirma, que o
mais emblemadtico no humano, em seu processo de existir no
mundo, mesmo nas piores condicoes, é desvelar que a vida
tem um sentido. Esse processo noodinamico € justamente
0 que move e incentiva o ser humano, trazendo para ele
a responsabilidade por dar o sentido da sua existéncia,
tornando-o livre para fazer suas escolhas, caracteristica
exclusiva da constituicdo ontolégica humana.

A dimensdo noética - no contexto vienense de
Frankl, assim como nas demais perspectivas cientificas e
psicoldgicas de seu tempo, o ser humano era concebido
enquanto instancia bioldgica (factual) e psicologica
(animica) como os outros animais. Contudo, havia em
Frankl uma pergunta fundamental: existindo uma paridade
absoluta, por que existe prevaléncia da espécie humana
sobre as outras espécies? Se nao houver a analogia, o que
diferencia o humano das outras naturezas animais? Nas
palavras de Frankl (2007, p. 30) encontramos resposta
para essas perguntas. E exatamente aquilo que ele concebe
como essencialmente humano e distinto dos demais
animais: a dimensao espiritual ou noética.

O distintivo primario e genuino fonte da subjetividade,
dos valores, da criatividade, da liberdade, da consciéncia
moral e senso de responsabilidade é precisamente o
espiritual, ou a “pessoa espiritual profunda” (FRANKL,
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2007, p. 39). Para compreendermos esta dimensao noética,
em sua profundidade, é necessdrio primeiramente entender
o0 que é espirito para Frankl. O que Frankl nos leva a
compreendemos por dimensdo nooldgica, diz respeito a
uma conceituacdo antropolégica e nao religiosa, teoldgica,
doutrinal e confessional.

Seguindo esse entendimento, vale para o {ogos’, no
contexto do termo ‘logoterapia’. Além de denotar ‘sentido’,
‘logos’ aqui significa ‘espirito’ — mas, novamente, sem
qualquer conotacgdo religiosa confessional. Aqui, ‘logos’
significa a humanidade do ser humano, os seus construtos
subjetivos e o sentido de ser humano propriamente dito!
(FRANKL, 2011).

Como estamos falando de noético, de espiritual,
torna-se apropriado trazer a etimologia do termo espiritual
para a concepcao frankliana. O termo vem do grego notis,
que remete a questdes essencialmente humanas, como:
intelecto, racionalidade, ética, sentido, valores, vontade,
liberdade, escolha, responsabilidade, etc. (FRANKL, 2003),
em uma retomada dos conceitos cléssicos da filosofia grega
de pessoa como um ser espiritual (ARISTOTELES, 2006;
PLATAO, 2001).

J& em termos antropoldgicos que é precisamente a
conotacao frankliana, tomada das fontes filosoficas de Max
Scheler (2003, p. 45), que concebe o espirito como sendo
“por si incapaz de ser objetivado - ele é pura atualidade,
sO tem seu ser na livre realizacdo de seus atos. O centro do
espirito, a pessoa”. Portanto, espirito na visdo frankliana
é a propria esséncia do ser humano, uma vez que ele é a
fonte primaria do ato, a consciéncia pura do ser e fonte de
sentido de vida (FRANKL, 2003).

Este constructo frankliano de dimensdo noética
refere-se a uma conceituacdo antropoldgica e nao
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religiosa, uma vez que o autor compreende que a
religiosidade “s6é é genuina quando existencial, quando a
pessoa nado € impelida para ela, mas se decide por ela [...]
espontaneamente” (FRANKL, 2007, p. 69). Com outras
palavras, a subjetividade no entendimento frankliano
tem essa conotacao espiritual, pois vai além do sacro ou
do supranatural, visto que, embora o autor ndo ignore
esses fenomenos, os compreende como resultantes e nao
causa primaria da espiritualidade humana, visto que “as
decisoes pessoais de vontade, intencionalidade, interesse
pratico e artistico, pensamento criativo, religiosidade,
senso ético e compreensao do valor” (LUKAS, 1989, p. 29),
sdo rudimentos vivenciados exclusivamente pela estrutura
subjetiva-existencial humana (FRANKL, 2011).

E nessa dimensio espiritual que se localiza a tomada
de posicao, frente as condi¢des bioldgicas-corporais e de
existéncia psiquica, além das decisbes pessoais de vontade,
intencionalidade, interesse pratico e artistico, criatividade,
senso ético e a compreensao do valor. Afinal, o noético para
Frankl (2003) é a esséncia fundante da espécie humana,
distinguindo-a das demais, uma vez que os animais
sdo condicionados e reflexos, j& o ser humano é livre e
responsavel.

Homem e animais sdo constituidos por uma dimensao

biolégica, uma dimensao psicoldgica e uma dimensao social,

contudo, o homem se difere deles porque faz parte de seu ser

a dimensao noética. Em nenhum momento o homem deixa

as demais dimensoes, mas a esséncia de sua existéncia
estd na dimenséao espiritual. (FRANKL, 2003, p. 34).

Esse entendimento antropoldgico atribui ao ser
humano uma esséncia primariamente espiritual, pautada
ndo somente por racionalidade, trabalho, meios de
producdo, ou ainda, por questdes semanticas, como
defendido por outras teorias. O distintivo por exceléncia

226




CONTRIBIHQéES DA ANALISE EXISTENCIAL DE VIKTOR FRANKL SOBRE A SUBJETIVIDADE HUMANA
Francisco Antonio Francileudo

entre os seres humanos e as demais espécies consiste em
carater transcendental da experiéncia humana e nao no
religioso (FRANKL, 2007). Como ja mencionado, a natureza
espiritual, manifesta-se na liberdade, na responsabilidade,
nos valores e pela busca do sentido da vida.

Este entendimento torna-se primordial, pois em
sentido, inconsciente, esta matéria em Frankl (2007, p
32) significa: “o inconsciente ndo se compde unicamente
de elementos instintivos, mas também espirituais. Desta
forma o contetido do inconsciente fica consideravelmente
ampliado, diferenciando-se em instintividade inconsciente
e espiritualidade inconsciente”. Como ja expressado
neste texto, a visdo frankliana da constituicdo subjetiva
¢ caracterizada, sobretudo, por uma unidade composta
pela relacdo dialdgica reciproca e interdependente das
instancias, ou seja, a “dimensdo inferior é, portanto,
‘elevada’ a dimensao superior, exatamente no sentido
plurimo que Hegel confere a este termo” (FRANKL, 2003,
p. 46).

Essa visdo de subjetividade condensa-se em um “vir-
a-ser” humano, tendo o espirito como instancia superior
desta totalidade.

Nenhuma unidade psicossomdtica no homem, por mais

intima que seja, consegue constituir sua totalidade; a essa

ultima pertence essencialmente o noético, o espiritual,

porque o homem representa um ser, certamente nio s

espiritual, mas sim em sua esséncia e porque a dimensao

espiritual é constitutiva para ele, enquanto estd representa

a dimensao, certamente nao a unica, mas sim a especifica,

de sua existéncia, quer se considere o espiritual no homem

de maneira fenomenoldgica, como sua personalidade,

quer de maneira antropoldgica, como sua existencialidade
(FRANKL, 1995, p. 66).

Sendo esta a concepg¢do de pessoa humana de Frankl
(2003, p. 17), logicamente a seu projeto terapéutico e/
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ou psicoterdpico adquire uma conotacdo em “termos
espirituais”. De posse deste alicerce tedrico caracterizado
por uma perspectiva integradora e holistica do ser humano,
uma vez que sua ontologia dimensional propde uma leitura
mais abrangente da existéncia, ndo ignorando um dos
mais, sendo o mais, caracteristico fendmeno humano, a
espiritualidade.
Frankl desenvolveu sua proépria antropologia, cuja
afirmacao central é a seguinte: o homem possui uma
dimensdo existencial, que o distingue dos outros seres
vivos e para qual ndo se transferem as ocorréncias da
esfera bio-psiquica. Frankl denominou-a entdo dimensao
noética (da palavra grega nous, espirito). A partir de
entdo, suas pesquisas concentram-se em tornar fecunda
essa dimensao espiritual do homem, com o fim de aliviar

e superar as perturbacdes da alma. (LUKAS, 2005, p.
146).

Sobre esta assertiva subjetiva-existencial, podemos
afirma que a experiéncia espiritual, tendo em vista, que
a priori, é por meio da dimensdo noética, significa toda
a vivéncia psicofisica humana. E, ainda, por meio da
dimensdo noética, instrumentalizando as demais, em um
movimento de suprassuncao, a vida adquire sentido para
quem a vive, uma vez que essa concep¢ao nao limita o ser
humano a impulsos de natureza libidinal. Embora o autor
ndo desconsidere a teoria freudiana, a amplia considerando
a dimensao noética como uma instancia anterior, mais
profunda e irrefletida do ser (FRANKL, 2007).

O termo suprassuncdo, presente na dialética de
hegeliana, aqui qualificamos como um movimento do
espirito humano de superacao, aniquilagdo e conservacao
da natureza material ou exterioridade (HEGEL, 1992).
Assim, a existéncia propriamente humana é existéncia
espiritual. Neste sentido, “a dimensdo noética ¢é
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considerada superior as demais, sendo também mais
compreensiva porque inclui as dimensdes inferiores,
sem nega-las - o que garante a totalidade do homem”
(FRANKL, 2003, p. 34). Com outras palavras: “o conceito
de homem da logoterapia estd baseado em trés pilares, a
liberdade da vontade, a vontade de sentido, e o sentido
da vida” (FRANKL, 2011, p. 16).

De modo que a antropologia frankliana pressupoe
o ser humano como um ser eminentemente espiritual
(espiritual-pessoal), livre (autodeterminado), dotado de
valores (responsavel), esses valores o impulsionam a busca
de sentido e, com isso, capaz de autotranscendéncia. Esse
modo de compreender aexperiéncia humanadaexisténcia,
a pessoa se depara com a condi¢do de protagonista da
sua vida, condenado a liberdade (SARTRE, 1987). E o
sujeito humano que decide, que traz consigo a questao
da consciéncia. “A liberdade pode corromper-se em mera
arbitrariedade, a menos que seja vivida nos termos de
uma responsabilidade” (FRANKL, 2011, p. 66).

O que had de frankliano do entendimento de
subjetividade estd precisamente no bindémio, liberdade-
responsabilidade, por se tratar de algo exclusivamente
humana. “O ser-eu significa ser-consciente e ser-
responsavel” (FRANKL, 2012, p. 10). A Logoterapia e
Andlise Existencial vé na responsabilidade a esséncia
propriamente dita da existéncia humana (FRANKL, 2011).
E agrega a responsabilidade a consciéncia tomando como
os dois aspectos fundantes do constructo da existéncia
humana. De modo, que sua antropologia pode espalhar-
se assim: “ser-homem equivale a ser-consciente-e-
responsavel” por estarem esses dois conceitos atrelados e
combinados que oferecem a imagem total e verdadeira do
ser pessoa humana. (FRANKL, 1991, p. 13).
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2 A AUTOTRANSCENDENCIA

No modo frankliano de conceber o ser humano com
sua estrutura de pessoa e seus processos de subjetivacdo,
ele descreve que a existéncia ndo é um fim em si, limitada
a uma constante busca por prazer, poder e prestigio ou
ainda fadada a condicionamentos biopsicossociais. A sua
acepcao transborda e abre-se a uma concepc¢ao que, diz ser
o humano, um ser de possibilidades, assinala que a pessoa
sempre pode decidir, escolher, optar por se dirigir para “algo
ou alguém diferente de si mesmo - seja um sentido a realizar
ou outro ser humano a encontrar” (FRANKL, 2008, p. 135).

Este modo subjetivo de ser, faz com que a pessoa
voltando-se para fora de si, dedicado a uma causa ou
a alguém, mais livre, auténtico e, consequentemente,
mais humano. Esse movimento de desvelar sentido da
vida voltando-se para o outro ou para fora de si, é uma
peculiaridade, fundamentalmente, frankliana de conceber
o ser humano (FRANKL, 2011). Frankl (1991, p. 18),
afirma que os processos antropolégicos que tocam a
esséncia da existéncia passam, necessariamente, pela
autotranscedéncia. A autotranscedéncia, assinala o fato
antropolégico basilar de que a existéncia do homem
sempre se refere a alguma coisa que nao ela mesma — a
algo ou a alguém, isto €, a um objetivo a ser alcancado ou
a existéncia de outra pessoa que ele encontre.

Nesta perspectiva antropoldgica, o ser humano sé se
torna verdadeiramente humano e, s6 é completamente ele
mesmo, quando fica absorvido pela dedicacdo a uma tarefa,
quando se esquece de si mesmo no servico a uma causa, ouno
amor a uma outra pessoa (FRANKL,1991). Com base nesse
entendimento, podemos afirmar que, para o pensamento de
Frankl, o objetivo da vida ndo é a autorrealizacdo e, sim
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a autotranscendéncia, uma vez que ndo é um fim em si
mesma, apresentando-se como o caminho em direcdo ao
proprio sentido da vida, que se manifesta em um trabalho
a realizar ou no encontro com o outro (amor) ou, ainda, no
sofrimento inerente a existéncia.

Prosseguimos nossa reflexdo sobre o modo de
conceber a subjetividade em Frankl discorrendo sobre a
vontade de sentido, que é definida como o desejo mais
primordial do ser humano, caracterizado pela busca
continua de sentido na existéncia. Com suas préprias
palavras, “o esfor¢co mais basico do homem na direcédo
de encontrar e realizar sentidos e propdsitos” (FRANKL,
2011, p. 50), que o impulsionam, caracteriza-se pela busca
da autotranscendéncia. Quando essa energia propulsora é
frustrada, ou ainda, quando essa tensdo perde poténcia,
o ser humano sofre com o vdcuo ou com a frustragdo
existencial, fonte primdria de todo o sofrimento psiquico
existencial.

De modo, que os sintomas que vao caracterizar esse
vazio existencial e que se manifesta por meio de suportes
para o enfrentamento do vacuo, da frustragao, da caréncia se
manifesta pela forma abusiva do uso de drogas, disfuncoes
sexuais, consumismo, depressao e suicidio (FRANKL, 2003,
2012). Fazendo deferéncia a esse modo de lidar com o vazio,
Frankl assevera: “este sentimento [...] é potencialmente
patogénico” (FRANKL, 2008, p. 164), podendo dar origem
a neuroses noogénicas.

A seguir, com o alicerce jd realizado sobre a liberdade
de vontade, a vontade de sentido, nds descreveremos com
base na tedrica frankliana, sobre o sentido da vida e sua
intima relacdo com a dimensao noética, e como o desvelar
desse sentido leva o sujeito a lidar com suas neuroses de
forma salutar.
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3 O SENTIDO DA VIDA

Como ja mencionado neste texto, Frankl compreende
o ser humano como um ser eminentemente espiritual e
em constante busca por sentido. A questdo que se nos
apresenta é a seguinte: como identificar ou cumprir o
sentido da vida? Daremos a resposta a incégnita levantada
com palavras do préprio Frankl (2008, p. 138):

1. criando um trabalho ou praticando um ato;

2. experimentando algo ou encontrando alguém;

3. pela atitude que tomamos em relagdo ao sofrimento
inevitdvel, essa noodindmica é manifesta em valores.

Detalhemos como se da o desvelar de sentido na
proposicdo frankliana. O primeiro aspecto diz respeito
aos valores criadores, manifestam-se por acbes que,
mediante o jeito de ser ativo do sujeito, o sentido vai se
desvelando por meio do trabalho e o potencial criador de
cada pessoa, com base em uma tarefa em um movimento
de dar-se ao mundo.

Quando fazemos referéncia ao trabalho, nesse
contexto, ndo diz respeito ao quanto o ser humano pode
produzir, nem quanto de remuneracdo vai receber, mas
como orealiza, considerando essencialmente a criatividade,
o altruismo, a dedicacdo e a realizacdo. Estes valores
sdo mais importantes em termos existenciais do que os
resultados economicos. Para a compreensao frankliana de
subjetividade, como possibilidade desveladora de sentido,
os valores criadores ou a sua realizacao ocupam o primeiro
plano da missdo e projeto existencial da vida. Entendemos,
particularmente, que o trabalho pode representar o campo
que contribui na formacao do carater da pessoa e estabelece
relacbes com a comunidade, adquirindo, assim seu sentido
e o seu valor.
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Este sentido e valor ndo tem uma conotagdo
generalizada, todavia é inerente a cada pessoa, em cada
situacao existencial, em cada caso que a existéncia € posta
em provocacao perante a realizacdo (FRANKL, 2003). Neste
entendimento, Frankl apresenta os valores criadores como
que, representacoes objetivas dos fendémenos subjetivos,
uma vez que o ser humano sé é capaz de produzir algo ou
realizar um trabalho condizente com sua propria condi¢do
espiritual, sendo a vida no sentido mais amplo possivel, a
prépria manifestacdo da obra da pessoa. Como exemplifica
Frankl (2010, p. 9): escrever um livro ndo é uma grande
coisa, saber viver € muito mais e, maior que isso, € escrever
um livro que ensine a viver. De sorte, que os valores criadores,
devem impulsionar ao maximo a vivermos uma vida sobre a
qual possamos escrever um livro.

O segundo sdo os valores vivenciais, que,
segundo Frankl (2003), sdo caracterizados pelos
encontros intersubjetivos ou experienciais. De modo, que
no vivido podemos contemplar “a bondade, a verdade e a
beleza, experimentando a natureza e a cultura ou, ainda,
experimentando outro ser humano em sua originalidade
propria - amando-o0” (FRANKL, 2008, p. 136).

O desvelar sentido para vida, no entender de Frankl,
passa precisamente pelo movimento de se abrir e se
lancar ao mundo e aos outros para auferir o amor que se
apresenta. O compreender frankliano de amor quase ndo
tem aspectos e caracteristicas de romantismo, satisfacao
sexual, felicidade, autorrealizacdo, embora ele ndo rejeite
estas como sendo expressoes do amor. Sobre o amor Frankl
(2008, p. 136) assegura que “[...] é a Unica maneira de
captar outro ser humano no intimo da sua personalidade”.
E apreciar na outra pessoa, realidade ou projeto o que esta
“[...] potencialmente contido nele, aquilo que ainda ndo
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estd, mas deveria ser realizado [...]”, ou seja, ver na pessoa
do amado o que ela pode vir a ser.

Como terceiro e ultimo aspecto relacionados aos
valores que incidem possibilidades de desvelamento de
sentido para a vida estdo os valores de atitude, que se
manifestam mediante a perplexidade e a brevidade da vida,
na labuta com o sofrimento em um movimento em que o
ser espiritual/noético realiza-se, sendo intencionalmente
dirigido para algo ou para alguém além de si préprio, a
transcendéncia ante o sofrimento inevitavel.

Sé quando o homem ja ndo tem nenhuma possibilidade

de realizar valores criadores; s6 quando ele ja ndo esta

realmente em condicOes de configurar seu destino, sé
entdo pode realizar os valores de atitude; s6 nessa altura
tem algum sentido “carregar a sua cruz”. A esséncia de
um valor de atitude reside precisamente no modo como

um homem se submete ao irremedidvel. (FRANKL, 2003,
p. 155).

A proposicao frankliana de relagdo com o sofrimento,
s6 deve ser estabelecida mediante circunstancias inevitaveis
do mesmo, restando transforma-los em valores atitudinais.
Com esta cabeca a pessoa ressignifica o sacrificio por meio
do sentido que desvela para quele momento de sofrimento,
ou para o sofrer sendo este quadro inevitavel, atribuindo-
lhe uma visdo positiva. Em suas palavras Frankl (2008,
p. 67) expressa: “se é que a vida tem sentido, também o
sofrimento necessariamente o terd”. E, ainda, falando de
seus processos subjetivos, “sem o sofrimento, o crescimento
que atingi teria sido impossivel” (2008, p. 170).

Com base no ja exposto, o sofrimento para Frankl
(1978, p. 241) “ndo significa apenas esforcar-se, crescer
e amadurecer, mas igualmente enriquecer-se”, pois ao
encarar a dor, o ser humano pode transcendé-la por meio
do sentido atribuido, dando-lhe um cardter positivo,
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transformando-a em sacrificio. O sacrificio é capaz de
dotar de sentido até a morte, enquanto o instinto de
conservacgdo, por exemplo, ndo consegue sequer dar um
sentido a vida” (FRANKL, 1978, p. 245).

Neste processo de compreender a subjetividade pelo
viés frankliano, consideramos conveniente, portanto,
ressaltar que “o sofrimento nao é de modo algum necessario
para encontrar sentido. Insisto apenas que o sentido é
possivel mesmo a despeito do sofrimento” (FRANKL,
2008, p. 78). Com essa mdxima, podemos asseverar que o
sentido da vida para Frankl estd precisamente no constante
movimento noodindmico de saida de si, de oferecer-se
por algo, de entregar-se a alguém, de doar-se por algum
projeto, um trabalho ou tarefa, deslocar-se de si mesmo,
abrindo-se ao mundo e ao outro, no movimento de encarar
o sofrimento inevitavel da existéncia com dignidade.

Advertimos, ainda, que o sentido da vida para
Frankl ndo € unico, estatico ou rigido, pois a cada dia a
vida apresenta-se com novas e diversas situacoes e cabe
a pessoa responder a vida de acordo com a elevacdo das
situacOes a ele apresentadas, ressignificando sua prépria
existéncia por meio da consciéncia, como 6rgdo de sentido
e da intencionalidade.

Afinal, a dimensao noética da existéncia apresenta-
se com um potencial catalizador de decodificacdo dos
fendmenos subjetivos, em uma procura constante por
sentido, alicercada na consciéncia que, segundo o autor, “é
o orgao do sentido, é a capacidade de descobrir o sentido
unico e irreprodutivel que se esconde em cada situacao”
(FRANKL, 1978, p. 19). Esta noodindmica é o movimento
de responder constantemente, na atualidade da existéncia
com autenticidade, materializando na vida e no mundo
seus valores.
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CONSIDERAGCOES FINAIS

Como ja foi feito referéncia ao longo deste capitulo,
Viktor Frankl concebe o ser humano e, sua estrutura
subjetiva, com base em trés principios fundamentais:
liberdade de vontade, vontade de sentido e sentido da
vida. Posto esses trés pilares da Logoterapia e Analise
Existencial, o olhar frankliano sobre a existéncia humana é
perpassado por conceitos fundamentais paraa compreensdo
antropoldgica: liberdade, responsabilidade, consciéncia e
autotranscendéncia. Dentro destas esferas de compreensao
da subjetividade em Frankl, concluimos por afirmar que a
pessoa ¢ apreendida como um ser de inteligibilidade, de
capacidade para decidir, optar e escolher o que quer ser
e de desvelar sentido com base no fazer, no amar e na
tomada de atitude, com foco no mundo, no fora de si.

De modo, que a contribuicdo tedrica sobre a
antropologia filoséfica, base de seu modelo psicoterapéutico
e da dignidade com que enfrentou seu destino como
prisioneiro dos campos de concentracdo nazistas, durante
a Segunda Guerra Mundial, fez com que sua visao de ser
humano tivesse valor inestimdvel para a compreensado de
humanidade e dos seus processos subjetivos.

De sorte, que em sua construcdo tedrica € muito
evidente a oposicdo feita por Frankl as tendéncias niilistas
e despersonalizadoras das ciéncias humanas em sua
época, sua teoria € atual e relevante para a sociedade
contemporanea, cada vez mais liquida, hiperconsumista e
alienante, soterrado o ser humano por enormes fluxos de
informacdes sem reflexdo, objetalizacdo das pessoas em
massa e virtualizacao das relagoes.

As estruturas humanas contemporaneas estdo
fortemente comprometidas por constantes queixas de
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vazio existencial, ansiedade, toxicodependéncia, depressao
e suicidio. Para o entender de Frankl, as causas destes
males da atualidade estdo na auséncia de sentido da
vida (FRANKL, 2011). A teoria frankliana, portanto, visa
resgatar este sentido da existéncia da pessoa, por meio
de uma retomada da condicdo noética, fonte primaria da
dignidade humana como: autenticidade, responsabilidade e
autotranscendéncia.

Seguimos nesta conclusdo afirmando que a ser
humano no entender de Frankl € constituido por uma
unidade  tridimensional, biopsicoespiritual, = sendo
eminentemente humana, a dimensao noético ou espiritual.
Esta forma de apreender a pessoa humana como ser capaz
de refletir sobre si e de autotranscendéncia possibilita o
desvelar do sentido ou a razdo da existéncia.

A dimensdo noética é precisamente a instancia que
origina sentido/razdo para a vida e fundamento da prépria
responsabilidade do sujeito ante a existéncia, “pessoa
espiritual profunda”, fonte da subjetividade, valores,
criatividade, liberdade, consciéncia moral e senso de
responsabilidade.

Como um ser que é orgdnico em sua estrutura,
psicossocial em seu desenvolvimento, mas essencial e
primariamente espiritual em sua existéncia, Frankl define o
humano como ser que tinico, livre, responsdvel, impulsionado
pela vontade de sentido e capaz de autotranscender, sendo
a mais auténtica e atualizada forma do ser, uma vez que ela
¢ 0 amago da consciéncia humana.

Diante do exposto, o fim ultimo da existéncia
humana estd fora da sua estrutura pessoal, portanto,
somente quando a pessoa se desprende de si mesma,
encontra um propoésito que se desvela o sentido da vida,
que por si soO justifica a propria existéncia. Dai podemos
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afirmar que o ser humano descobriu sentido em um
movimento eminentemente espiritual-noodinamico que o
eleva. Esta dinamicidade espiritual instrumentalizada pela
consciéncia, como 6rgao de sentido, concretiza-se pela
realizacdo de uma tarefa ou trabalho ao dar-se ao mundo,
nas vivéncias e nos encontros ao abrir-se ao outro e no
enfrentamento do sofrimento inevitdvel.

O que hd de mais subjetivo nas estruturas humanas,
nas apreensoes de Frankl é a dimensao noética, por ser para
ele, o que existe de mais genuinamente humano: liberdade,
responsabilidade, amor, consciéncia moral, criatividade,
transcendéncia e intencionalidade, isto o diferencia dos
outros animais. Portanto, o ser humano €, em sua esséncia,
um ser espiritual, livre e autodeterminado, capaz de refletir
a respeito de si, amar e superar os maiores sofrimentos e
por meio do sentido ressignificar sua propria existéncia.
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CariTUuLo 11

SUBJETIVIDADE NA FICQAO CETICA DE
MACHADO DE ASSIS

Daniel Benevides Soares (UEMA)

Nossa investigacdo se volta para uma compreensdao da
subjetividade na ficco cética de Machado de Assis!
conforme apresentada por José Raimundo Maia Neto, tendo
como foco seu livro O ceticismo na obra de Machado de Assis.
Em um primeiro momento, acenamos para alguns elementos
de modo a esbocar a leitura proposta por Maia Neto da obra
machadiana, em uma chave que atravessa toda a producao do
autor. Em seguida, passamos a uma discussdo das categorias
criadas por Maia Neto para caracterizar a relacdo da fic¢do
do Bruxo do Cosme Velho com uma forma de pirronismo que
guarda tracos em comum com aquela presente em autores da
modernidade, tendo aqui as ferramentas para compreender o
lugar da subjetividade nessa interpretacao. O terceiro momento
aproxima alguns elementos do pirronismo com o problema
no tratamento das relacdes entre aparéncia e subjetividade
de acordo com a leitura de Maia Neto. Finalizamos com um
balanco da discussao.

1 As referéncias as obras de Machado sdo da edicdo das Obras
Completas, indicadas pelo numero do volume seguido da pagina,
com excecdo de Contos Esparsos, esta sendo citada convencionalmente.
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1 PIRRONISMO A BRASILEIRA

O livro de José Raimundo Maia Neto O ceticismo na
obra de Machado de Assis? é publicado no Brasil em 2007.
Trata-se de uma traducéo da publicacdo original feita em
1994 nos EUA sob o titulo Machado de Assis, the Brazilian
Pyrronian. Essa inversao, tipica dos estudos do pensamento
brasileiro, conforme salienta Margutti®, se mantém ainda
que se considere a publicacdo em portugués que antecede
o livro de Maia Neto, o capitulo Machado de Assis: ceticismo
e literatura* publicado em 2005. O livro de Maia Neto
rendeu um debate com Paulo Margutti® e com Gustavo
Bernardo®, ocorrido na revista Sképsis. Os artigos dos dois
interlocutores receberam uma resposta de Maia Neto na
mesma edi¢do’, gerando assim uma discussdo fecunda
em torno da relacdo entre Machado de Assis e a filosofia,
mormente no que concerne a uma filosofia cética, mas
também envolvendo outras tematicas, como o pessimismo,
a importancia da forma literdria para a filosofia brasileira,
a ironia, a histéria da filosofia antiga e a subjetividade.

Um dos eixos em torno do qual gravita a ficcio
machadiana é a observacdo e a avaliagdo da vida social.
Sua avaliacao nao é de cunho socioldgico, mas normativo,
ou seja, filoséfico. E nesse horizonte que ganha sentido

2 O ceticismo na obra de Machado de Assis. Sio Paulo:
Annablume, 2007 A.

32007, p. 183.

4 MAIA NETO, J.R. Machado de Assis: ceticismo e literatura. Em
Literatura e ceticismo. KRAUSE, Gustavo Bernardo (org.), Sdo
Paulo: Annablume, 2005, p. 11 — 24.

5 Conferir MARGUTTI, P Machado, o brasileiro pirré6nico? Um debate
com Maia Neto. Sképsis. n. 1. p. 183 - 212, 2007.

6 Conferir BERNARDO, Gustavo. Quem me dera: o ceticismo de
Machado de Assis. Sképsis. n. 1, p. 171 — 183, 2007.

7 Conferir MAIA NETO, J. R. Machado, um cético brasileiro: resposta a
Paulo Margutti e a Gustavo Bernardo. Sképsis. n. 1. p. 212 - 226, 2007 B.
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a afirmacdo do interesse do Bruxo do Cosme Velho pela
antropologia filosofica, pela ontologia, pela epistemologia
e pela ética (MAIA NETO, 2007 A, p. 23 — 24). E nessa
chave interpretativa, de uma dimensao filoséfica presente
na ficcdo machadiana, que aparece a compreensao da
subjetividade na sua obra, segundo o aspecto que nos
interessa na presente investigacao. Tratar da subjetividade,
portanto, leva em conta os elementos acima esbocados.
Antes de avancarmos um pouco mais na nossa
apresentacdo, € necessario ponderar sobre a ligacdo
indissoltivel entre o tipo de filosofia cética e a forma
literaria presente em Machado. Desse modo, é importante
separar a forma de filosofia cética presente na ficcdo
machadiana de uma posicao defendida pelo préprio autor,
Joaquim Maria Machado de Assis. Ou seja, essa ficcdo
cética é impossivel de ser abstraida da forma ficcional
machadiana, de modo que ndo se considere que trata-se
de uma doutrina assumida pelo préprio autor.
Essa genuina distin¢do entre forma e conteiudo parece
inadequada em minha visdo, de acordo com a qual nao
existe doutrina filoséfica na ficcdo de Machado, mas
uma visdo cética de vida indistinguivel da forma literaria
dos romances em que é exibida. Meus livros abordam
Machado abracando doutrinas filoséficas cujos exemplos
sdo extraidos das falas dos personagens e comentdrios
dos narradores, mas apresenta uma analise da ficcdo de
Machado de um ponto de vista cético, um ponto de vista

completamente elaborado e desenvolvido a partir do
universo ficcional em si (MAIA NETO, 2016, p. 279).

Para Maia Neto, portanto, é um erro trabalhar a forma
literaria abstraida do conteudo cético, bem como nio levar
em conta, ao se debrugar sobre o contetido filoséfico, a forma
literaria. Ambos os elementos, em se tratando de Machado,
exigem uma consideracdo reciproca (2016, p. 279). No caso
do tratamento do tema da subjetividade, encontramos um
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bom exemplo dessa mutua implicacdo, pois o ceticismo que
se desenvolve a partir do momento que o acesso de certa
categoria de personagens a subjetividade alheia torna-se mais
e mais precdrio, encontra sua melhor expressdo na forma
de um foco narrativo restrito, ou seja, quando um narrador
em primeira pessoa, ndo onisciente toma a frente da forma
literaria. Serd o caso, por exemplo, de Bras Cubas e Bento
Santiago, além do Conselheiro Aires, que fornece nos seus
cadernos de anotacoes pessoais os contetdos para as tramas.

Mas no que consiste esse aspecto filoséfico presente na
obra do Bruxo do Cosme Velho? As abordagens filoséficas da
obra machadiana sao varias®. Dentre seus exemplos podemos
elencar a relagcdo com a filosofia de Schopenhauer®, a satira
menipéia'® e a Matriz Colonial Barroca que remonta ao
cético ibérico Francisco Sanches!!. Na interpretacao em que
nos apoiamos aqui se trata da procura por um tipo ideal de
narrador cético, que se constitui gradualmente ao longo do
desenvolvimento da obra machadiana. Essa interpretacao
oferecida por Maia Neto combina elementos do pirronismo

8 As relagdes que Machado estabelece com filosofias de autores
estrangeiros ndo sdo de uma mera repeticdo desses autores. Trata-se
na verdade de um embate entre duas poténcias, embate esse onde
a forma literdria empregada por Machado atua como um meio de
resisténcia em relacdo a esses discursos (MARTINS, 2018, p. 57 — 58).
9 DIAS, Rosa Maria. “Autor de si mesmo”: Machado de Assis leitor de
Schopenhauer. Revista Kritérion, Belo Horizonte, n. 112, dez 2005,
p. 382 -392.

10 Conferir SA REGO, E. J. O calundu e a panacéia: Machado de
Assis, a satira menipéia e a tradicio lucianica. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 1989. De acordo com o levantamento de Jean-
Michel Massa, as obras de Luciano de Samosata em edi¢do francesa
ocupam os numeros 36 e 37. Conferir A biblioteca de Machado de Assis.
In: JOBIM, José Luis (org.) A biblioteca de Machado de Assis. Rio
de Janeiro: Toopbooks Editora, 2008, p. 37.

11 Conferir a esse respeito MARGUTTI, P As idéias filoséficas de
Francisco Sanches. Sképsis. n. 5, 2010, p. 103 — 148.
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com uma postura estética perante a vida (2005, p. 11 — 12
e 2007 B, p. 24 e 164 - 167).

A relacdo estabelecida entre a forma literaria e o tipo
de consideracao filosofica presente na ficcdo machadiana é
importante, tendo em vista a empedernida resisténcia em se
trabalhar, ou mesmo aproximar, textos de literatos de uma
perspectiva filoséfica. Entenda-se: essa aproximacdo néo
significa que toda e qualquer literatura carrega no seu bojo
uma orientacao ou preocupacao filosofica, portanto - e isso
¢ algo que deve ser salientado - nao € todo e qualquer texto
literario que fornece os aportes para essa aproximacao. Se
é imprescindivel evitar esse excesso — o de assumir sem
embasamento que em toda literatura ha uma intencédo
filosofica — a tentacdo inversa também deve ser evitada: a
de desprezar o valor filoséfico que possa haver em obras
de forma literdria tendo como critério unico para efetuar
essa exclusdo a forma exclusivamente. Isso porque uma
definicdo demasiado restrita do que seria filosofia acabaria
por excluir das suas fileiras uma parcela consideravel
de pensadores classicos'?. Além disso, desconsidera-se

12 “Por exemplo, Parménides inaugurou a ontologia com um poema, cuja
leitura ndo pode ser limitada a racionalidade e a 1égica; Platdo expos
sua filosofia através de didlogos em que o jogo psicoldgico entre os
interlocutores, envolvendo interesses e emocoes, ndo pode ser deixado
de lado; Sdcrates afirmava nada saber e nada escreveu, concentrado sua
atividade no questionamento de seus interlocutores com base na psicologia
dos mesmos; Didgenes ndo argumentava racionalmente, preferindo
responder aos seus adversdrios com acles geralmente heterodoxas e
perturbadoras; Pascal sempre revelou, em seus escritos, uma preocupagao
existencial que expressou com aforismos sem articulagio logica entre um
e outro, deixando a investigacdo racional e as explicacOes logicas para
o campo da matematica; Nietzsche também recorreu inimeras vezes a
aforismos sem ligacdo aparente e sempre atacou seus adversarios com
base em argumentos ad hominem; Schopenhauer construiu seu sistema
a partir de um axioma ndo evidente que se baseia em um principio
totalmente irracional como base do universo; Wittgenstein nos brindou
com o Tractatus, uma obra ao mesmo tempo profundamente dogmatica,
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desse modo que as obras literdrias podem legitimamente
possuir uma importancia filosofica, pois algumas dessas
obras apresentam uma preocupacdo que genuinamente se
aproxima da filosofia, isso se aplicando ndo apenas ao caso
da literatura brasileira, mas também na literatura russa, ou
seja, integram parte da especificidade desses dois paises. No
caso da literatura russa, a verve filoséfica de autores como
Dostoiévski e Tolstoi é inegavel, no caso brasileiro, podemos
elencar autores como Matias Aires, Clarice Lispector e
Machado de Assis (MARGUTTI, 2015, p. 118 - 119).

Margutti considera que a filosofia machadiana, de
um pessimismo cético, € melhor compreendida quando
integrada a uma Matriz Colonial que expressa uma visao
de mundo de carater eclético, pragmatico e com fortes
elementos estdicos, salvacionistas, além dos ja mencionados
tracos céticos e pessimistas’. A leitura de Maia Neto pode
ser aproximada dessa compreensdo marguttiana, conforme
atesta o proprio pesquisador:

Atualmente vejo com grande simpatia a proposta do
Margutti de contextualizar o ceticismo presente na obra de

porque nao justifica seus aforismos, e profundamente paradoxal, porque
se desdiz no final. Esses sdo alguns dos exemplos que nos vieram de
imediato a mente. Muitos outros também se encaixariam aqui. E todos
convergem no sentido de sugerir que a meditacao filoséfica nio se reduz
a investigacdo racional e as explicacoes logicas” (MARGUTT], P. Resposta
as Observacoes de José Mauricio de Carvalho sobre meu Livro Histéria da
Filosofia do Brasil — O Periodo Colonial. Sintese, Belo Horizonte, v. 42,
n. 132, 2015, p. 115).

13MARGUTTI, 2007, p. 184185 Margutti afirma: “Essa visdo pessimista
que leva ao ceticismo ja se encontrava presente na cultura brasileira
desde o Periodo Colonial, como se pode ver pela comparacdo com a
matriz cético-estbico-salvacionista. Como mencionei, as influéncias de
Montaigne e Pascal sobre Machado deveriam ser entendidas mais como
confluéncias cm uma visdo de mundo ja existente, que encontra suas
origens no pensamento de Francisco Sanches. Por esses motivos, a visdo
de vida machadiana poderia ser descrita como um pessimismo cético e
ndo como um ceticismo pessimista” (2007, p. 204, grifo do autor).
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Machado no pensamento colonial que ele vem estudando
e no qual vem apontando um aspecto cético. Embora
ndo conheca bem este pensamento e precisasse de mais
elementos para melhor entender a articulacdo dos seus trés
vértices — o0 cético, o estdico e o salvacionista -, sinto-me
inclinado a achar que tal posi¢do € sim o ponto de partida
da ficcdo machadiana (MAIA NETO, 2007B, p. 214).

A leitura de Maia Neto identifica o elemento cético
como perpassando a obra machadiana, desenvolvendo-se
progressivamente, proporcionando assim uma unidade
interpretativa. Estabelecida a proximidade da ficcdo de
Machado com a filosofia, o entrelacamento entre forma
literaria e o tipo de ceticismo e o debate no qual a leitura
de Maia Neto encontra-se inserido, podemos agora passar
aos tragos caracteristicos da ficcdo cética machadiana
conforme concebida por Maia Neto, situando aqui o tema
da subjetividade.

2 CETICISMO E SUBJETIVIDADE

A forma do pirronismo presente na perspectiva adotada
pelo narrador cético que caracteriza a ficcdo machadiana
segundo Maia Neto trata-se daquela que dialoga com a que
se verifica na modernidade, na obra de autores como Hume,
Pascal, Erasmo e Montaigne (MAIA NETO, 2007B, p. 212).
Trata-se do ceticismo revivido via Renascimento, que se acha
também no século XVII, de modo que a ficcdo machadiana
apresenta um traco moderno por repercutir a influéncia do
ceticismo em autores como Montaigne e outros na formacao
da visdo de mundo do individuo desse periodo (MAIA NETO,
2007A, p. 192). Dito isso, pode-se perguntar como Machado
tomou conhecimento dessa tradi¢do cética pirrOnica, tendo
em vista que ndo havia referéncia as obras de Sexto Empirico
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na biblioteca machadiana'. A influéncia do pirronismo se
faz sentir, portanto, por meio dos autores mencionados, tais
como Montaigne e Pascal'®, enquanto influéncias marcantes
da visdo de mundo machadiana, bem como do Eclesiastes™®
(2007A, p. 20 - 21), essas obras e autores sim, presentes no
inventdrio feito por Jean-Michel Massa da biblioteca do Bruxo
do Cosme Velho. O Eclesiastes era um dos livros integrantes
do Velho Testamento cuja predilecdo nutrida pelos autores
céticos modernos se testemunha pelas varias -citacoes
realizadas por alguns deles, dos quais se destaca Pascal
(MAIA NETO, p. 21, 2007A). Ainda segundo Maia Neto, o
numero dos autores que fizeram a ponte entre O Bruxo do
Cosme Velho e as ideias do pirronismo nado se encerra com
aqueles ja mencionados. Ela pode ser ampliada para fazer jus
a influéncia de Voltaire, Plutarco!” e Luciano (2007A, p. 20).
A presenca desses autores na biblioteca pessoal do Bruxo do
Cosme Velho fortalece a interpretacio de Maia Neto.

Caracterizada a maneira como Maia Neto concebe a
ficcdo cética machadiana na sua relagdo com a tradicdo
moderna que revitaliza a discussdo dos conceitos do
pirronismo, passemos as categorias criadas por Maia Neto
para compreendermos essa ficcdo cética machadiana.

A articulacdo entre os conceitos apresentados por Maia
Neto ao longo das fases da ficcdo machadiana engendra
a chamada perspectiva cética. Essas categorias sdo a paz
doméstica, a vida exterior, os personagens de espirito e

14 Conferir o levantamento de Jean-Michel Massa: 2008, p.34 — 90.
15 Os dois autores franceses ocupam na biblioteca pessoal machadiana,
de acordo com o levantamento de Massa, os niimeros 500 (Montaigne)
e 509, 510 (Pascal). Conferir MASSA, 2008, p. 76.

16 Uma edicdo da Biblia figurava no dominio IV, destinado as obras
religiosas, como o item 78 (MASSA, 2008, p. 41).

17 O philosophe ¢ listado nas posi¢des 533, 534 e 535 do levantamento de
Massa, ja Plutarco ocupa os numeros 40, 41 e 42 (2008, p. 37 ¢ 79).
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estratégicos, a perspectiva ingénua oudogmadtica e a perspectiva
estratégica. Vejamos brevemente cada um desses conceitos.
A paz doméstica representada na primeira fase
machadiana pelo casamento é um lugar de verdade, de
eticidade e transparéncia, no sentido de que os gestos
executados nesse espaco equivalem aos estados subjetivos
que permitem antever, sem que esses moveis subjetivos
sejam opacos. Em oposicao a paz doméstica, tem-se a vida
exterior, conceito que representa a vida social enquanto um
local de hipocrisia, dualidade e opinides precarias, ou seja,
em que nao existe equivaléncia entre os estados subjetivos e
as acOes das personagens. Como exemplo, temos a cena em
que Lobo Neves encontra Bras Cubas apos receber a carta
anonima que denuncia o adultério e se mostra contido em
nome das aparéncias'®. As chamadas personagens de espirito,
homens e mulheres, sdo aquelas que adotam uma postura

18 “Poucas horas depois, encontrei Lobo Neves, na rua do Ouvidor;
falamos da presidéncia e da politica. Ele aproveitou o primeiro conhecido
que nos passou a ilharga e deixou-me, depois de muitos cumprimentos.
Lembra-me que estava retraido, mas de um retraimento que forcejava por
dissimular. Pareceu-me entéo (e peco perddo a critica, se esse meu juizo
for temerario!), pareceu-me que ele tinha medo — ndo medo de mim,
nem de si, nem do cddigo, nem da consciéncia; tinha medo da opiniéo.
Supus que esse tribunal anénimo e invisivel, em que cada membro acusa
e julga, era o limite posto a vontade do Lobo Neves. Talvez ja ndo amasse
a mulher; e, assim, pode ser que o coragdo fosse estranho a indulgéncia
dos seus tltimos atos. Cuido (e de novo insto pela vontade da critica!),
cuido que ele estaria pronto a separar-se da mulher, como o leitor se tera
separado de muitas relacOes pessoais; mas a opinido, essa opinido que lhe
arrastaria a vida por todas as ruas, que abriria minucioso inquérito acerca
do caso, que coligiria uma a uma todas as circunstancias, antecedéncias,
inducdes, provas, que as relataria na palestra das chdcaras desocupadas,
essa terrivel opinido, tdo curiosa das alcovas, obstou a dispersdo da
familia. Ao mesmo tempo tornou impossivel o desforco, que seria a
divulgacédo. Ele ndo podia mostrar-se ressentido comigo sem igualmente
buscar a separacdo conjugal; teve entdo de simular a mesma ignorancia
de outrora, e, por deducdo, iguais sentimentos” (OC L, p. 702).
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ética relacionada com a paz doméstica e em oposicao a vida
exterior (MAIA NETO, 2007A, p. 24).

As personagens estratégicas agem de maneira oposta
as de espirito, sendo o seu traco essencial o proceder de
acordo com uma acdo instrumental que permite antever
uma disparidade entre a conduta exterior vista nos gestos
e nas aparéncias da vida social e os estados subjetivos
que nao sdo aparentes. Na primeira fase machadiana,
esses personagens sdo representados de maneira mais
negativa, posteriormente, a partir das Memdrias Pdstumas,
ganhando mais complexidade. As personagens estratégicas
estdo a vontade na vida exterior, sabendo como transitar
nessa esfera onde hd uma distancia entre subjetividade e
aparéncia (MAIA NETO, 2007A, p. 38 — 39 e 49).

A partir desses elementos ja € possivel antever de que
maneira se d4 a oposicdo entre as perspectivas ingénua ou
dogmadtica e a perspectiva estratégica. Isso porque a primeira
¢ aquela assumida pelos personagens de espirito que ainda
nao foram acometidos pela crise cética. Por hora, guardemos
essa informacdo, sobre o acometimento dessa crise cética,
que serd, logo mais, desenvolvida e tornemos ao esboco da
perspectiva ingénua. Essa perspectiva é dita ndo-reflexiva,
pois os personagens que a adotam, no seu comprometimento
com a verdade, cultivam crencas a respeito da possibilidade
ética do mundo. Esse comportamento pode ser aproximado
com aquilo que em Sexto Empirico aparece na conta de
dogmas professados pelos filésofos que ndo eram céticos.
Para os personagens que adotam a perspectiva ingénua ou
dogmadtica, portanto, é possivel a existéncia de uma verdade
que sobressaia ao hiato entre aparéncia e subjetividade
onipresente na vida exterior. Os personagens de espirito que nao
encontram a paz domeéstica na primeira fase ou nao conseguem
se tornar céticos na segunda tém como destino a perspectiva
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dita problemdtica: tornam-se loucos ou suicidas'. Ja ganha
contornos mais precisos aqui a perspectiva oposta a primeira
que apresentamos, pois aquela, denominada por Maia Neto de
dogmadtica contrasta com a ingénua, sendo esta a que valoriza
uma légica intuitiva a respeito do funcionamento da vida social
pautada pela descontinuidade entre as aparéncias e os estados
subjetivos opacos (MAIA NETO, 2007A, p. 25).

Nesse momento, feita essa apresentacdo geral das
categorias utilizadas por Maia Neto para a compreensao
da ficcdo machadiana, é possivel tratarmos dessa crise
cética que acomete parte dos seus personagens.

Quando da segunda fase machadiana, a esfera da
verdade das esséncias representada pela paz doméstica
deixa de ser acessivel aos personagens de espirito, tornando-
se inteiramente opaca (MAIA NETO, 2007A, p. 50), o que
testemunha o triunfo da perspectiva estratégica sobre a
paz doméstica (2007A, p. 58). Na primeira fase da ficcdo
do Bruxo do Cosme Velho hd uma oposicao entre mundo
social e vida intima do casamento em uma analogia que
representa a oposicdo entre opinido e verdade. E nessa
oposicao que se localiza a perspectiva dogmdtica (MAIA
NETO, 2007A, p. 50). Isso se verifica quando observamos
que em alguns contos dessa fase o casamento?’, embora

19 (MAIA NETO, 2007A, p. 73 - 74).

20 Um exemplo encontra-se no conto Antes que cases (MAIA NETO, 2007A, p.
66). Apds o casamento com Alfredo, Angela — mesmo nome da personagem
de Felicidade pelo casamento, porém o nome idéntico marca ironicamente a
dessemelhanca entre as personagens de espirito e as estratégicas — ndo deixa
arrefecer o gosto pela vida exterior: “As vezes estava 0 misero em casa,
descansando e alegremente conversando com ela, abrindo todo o pano a
imaginacfo. Angela, ou por aborrecimento, ou por desejo invencivel de
passear, ia vestir-se e convidava o marido a sair. O marido ja néo recalcitrava;
suspirava e vestia-se. Do passeio voltava ele aborrecido, e ela alegre, além
do mais porque ndo deixava de comprar um vestido novo e caro, uma
joia, um enfeite qualquer” (MACHADO DE ASSIS, 1956, p. 105).
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ainda relacionado de certa maneira com a vida exterior,
ndo se torna um objeto de reflexdo para o narrador, como
ocorrera na segunda fase (MAIA NETO, 2007, p. 66). O
exemplo por exceléncia dessa transformacdo, quando
o casamento conclui a passagem para a vida exterior
deixando de constituir o lugar de transparéncia enquanto
paz doméstica, convertendo-se assim em objeto de reflexdo
paraum narrador cético, é o romance Dom Casmurro. Aqui,
0 casamento torna-se o dmago inquietante da vida social,
perdendo a o status de possibilidades para a superacéo
da contradicdo inerente as aparéncias sociais, de modo
que se desprende da paz doméstica, para entdo acabar
absorvido pela vida exterior (MAIA NETO, 2007A, p. 46).
Com Dom Casmurro, que, segundo Maia Neto, poderia
até mesmo receber o titulo Infelicidade pelo casamento
em oposicdo ao conto de 1866%' (MAIA NETO, 2007A,
p. 46), o casamento passa a compor, em conjunto com a
politica, os dois principais componentes da vida exterior
(MAIA NETO, 2007A, p. 109). Esse panorama nao deve
nos fazer perder de vista que, na segunda fase da obra
machadiana, a perspectiva estratégica perde a significacao
explicitamente negativa vista na fase anterior, o que vem
em conjunto com o significado do casamento enquanto
verdadeira porta de entrada para a vida exterior abrindo
caminho para as incongruéncias entre as aparéncias e os

21 Assim se exprime o narrador do conto no final da narrativa apos
encontrar a paz doméstica com a mulher de espirito Angela: “Procurei
por tanto tempo a felicidade na soliddo; é errado; achei-a no casamento,
no ajuntamento moral de duas vontades, dois pensamentos e dois
coracoes” (MACHADO DE ASSIS, 1956, p. 252). Essa sentenca revela,
na afinidade, que a paz doméstica é um ethos onde coincidem visdes de
mundo, transparéncia e valores, erigindo um lugar de verdade oposto
a polissemia dos estados subjetivos por tras das aparéncias da vida
social.
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estados subjetivos dos envolvidos?? (MAIA NETO, 2007A,
p. 65 - 66).

E exatamente quando a relacio entre aparéncia
e subjetividade se torna opaca pela assimilacdo da paz
doméstica pela vida exterior que a crise cética ganha seu
ensejo. Isso porque os narradores céticos da segunda fase,
de acordo com Maia Neto, sdo os herdeiros dos personagens
de espirito da primeira (2007A, p. 68). Na primeira fase da
ficcdo do Bruxo do Cosme Velho os personagens de espirito
estdo ainda consagrados a uma perspectiva ingénua. Isso
porque ndo apresentam uma atitude reflexiva e mantém a
crenca na existéncia de uma paz doméstica diferenciada dos
jogos estratégicos baseados na dicotomia entre aparéncia e
estado subjetivo. A paz doméstica era o lugar de redencédo
dessas personagens, um sacrario em meio ao ambiente da
vida exterior, eivado de aparéncias ilusdrias, subjetividade
incerta e inacessivel, dualidades, joguetes e manipulacdo
estratégica.

Quando a vida exterior finalmente ganha hegemonia,
esses personagens colecionam fracasso apds fracasso nas
sucessivas tentativas de obter o sucesso social. Um exemplo
disso serd o préprio Brds Cubas, o primeiro dentre os

22 O capitulo CXXVI de Dom Casmurro ilustra bem esse aspecto, quando
Bento Santiago acha que Capitu tem reacOes exageradas no enterro de
Escobar e passa a refletir sobre isso. Essa reflexdo se opera em paralelo
a um gesto da vidva de Escobar, que indicaria, segundo a primeira
percepcdo de Santiago, a intencdo de fazer dele seu amante. Nesse
capitulo, Santiago primeiro chega a conclusido que o gesto de Sancha
ndo indicava intengdes libidinosas. “Nao seria o mesmo caso de Capitu?
Cuidei de recompor-lhe os olhos, a posicdo em que a vi, o ajuntamento de
pessoas que devia naturalmente impor-lhe a dissimulagao, se houvesse algo a
dissimular. O que aqui vai por ordem légica e dedutiva, tinha sido antes
uma barafunda de idéias e sensagbes, gracas aos solavancos do carro
e as interrupgbes de José Dias. Agora, porém, raciocinava e evocava
claro e bem. Conclui de mim para mim que era a antiga paixdo que me
ofuscava ainda e me fazia desvairar como sempre” (OC I, p. 1027).
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narradores céticos, que sO conseguird uma alternativa a
esfera estratégica na condicao de observador memorialista,
que sO ¢ alcancada na sua morte. Assim, a paz doméstica
deixa de valer aos personagens de espirito, que, sem [ldcus,
ao verem as falsas aparéncias adejarem sobre a verdade,
tornam-se personagens problemdticos em potencial,
vivenciando a crise cética. A saida repousara numa atitude
estético-contemplativa da condi¢do humana em substituicao
a atitude interativa da perspectiva estratégica que essas
personagens sao incapazes de emular: o narrador cético que
ndo se compromete com a peleja entre aparéncias e estados
subjetivos (MAIA NETO, 2007, p. 40 - 42) “A peculiaridade
do ceticismo machadiano comparativamente a tradicao
cética reside, sobretudo, na solucao apresentada para a crise
cética: a condicdo de espectador e de autor de memorias e
memoriais” (MAIA NETO, 2007A, p. 24).

Essa perspectiva cética entdo se apresenta como uma
alternativa para os personagens de espirito que se véem
no momento da hegemonia da vida exterior, solapando
o espaco da transparéncia e verdade inequivoca da paz
doméstica. E a articulaciio, portanto, entre as categorias
acima apresentadas que permite, de acordo com Maia
Neto, compreender tanto o surgimento da crise cética
quanto a original solucdo machadiana para o dilema de
como o cético pode viver o ceticismo: como uma atitude
estético-contemplativa, oposta a interativa

3 PIRRONISMO E SUBJETIVIDADE

Seguindo o fio da leitura de Maia Neto da ficcao
cética machadiana vimos que uma forma de pirronismo —
ndo identificada simplesmente com a proposta por Pirro de
Elis — perpassa as duas fases da obra do Bruxo do Cosme
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Velho. Alguns dos tropoi pirronicos mostram a incongruéncia
entre esséncias e aparéncias. Por exemplo, certos tropoi
de Enesidemo?® constatam que a variedade de o6rgaos dos
sentidos de diferentes animais, bem como a multiplicidade
de caracteristicas naturais entre os seres humanos e os
diferentes 6érgdos dos sentidos, faz variar a apreensdo da
verdade das coisas. H4 ainda as interferéncias de ordem
variada que incidem na percepcdo sensivel: sono, estado
subjetivo, idade, localizagbes, distancias e perspectiva. Leva-
se em conta também a constituicdo das coisas (podre ou
fresco), a relatividade em relacdo as outras e sua frequéncia
(o diamante é dotado de um determinado valor que tem
ligacdo direta com a quantidade disponivel existente na
natureza) como interferindo na sua avaliacdo. Finalmente,
Enesidemo nao se esquece de levar em conta os costumes,
tradi¢des, leis e opinides ao longo do tempo que inviabilizam
um julgamento absoluto (MAIA NETO, 2007A, p. 18).
Agripa** apresenta um conjunto de cinco tropoi,
incluindo a relatividade, o conflito das opinides, a
circularidade exigida pelas proposicoes para suas respectivas
provas, o regresso ao infinito - consequéncia do tropo
anterior — e, finalmente, a conclusdo de que o inico modo
de evitar o regresso ao infinito é deixar alguma proposi¢cao
sem prova. De acordo com Maia Neto, o tipo de ceticismo
presente na ficcdo do Bruxo do Cosme Velho se aproxima
do uso dos tropoi de Enesidemo, nao dos de Agripa. Além
dessa similaridade, estdo presentes na sua ficcao a pratica
pirronica de ndo questionar as aparéncias. Isso se verifica na
atitude dos personagens estratégicos, adaptados a presenca
da polissemia entre os estados exteriores e a subjetividade
encontrada na vida social. Os pirrénicos ndo questionavam

23 Conferir a esse respeito pIOGENES LAERTIOS, 2008, p. 272 — 274.
24 Conferir DIOGENES LAERTIOS, 2008, p. 274 — 275.
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as leis e costumes dos seus paises de origem, de modo que
tais filésofos ndo suspendem o juizo sobre as aparéncias,
mas sobre a possibilidade de lhes atribuir seguramente uma
esséncia — e o paralelo com o modo como os personagens
estratégicos encaram a subjetividade se fortalece -, de modo
que o assentimento pirronico sobre as aparéncias nao é
engendrado por decisdo, sendo na verdade de carater
compulsorio (2007A, p. 19 — 20).

Consoante com esses principios, a perspectiva do
narrador cético, restrita, condicionada e subjetiva dos
proprios narradores estd de acordo com os limites cognitivos
do mundo: a perspectiva subjetiva desses autores representa,
paradoxalmente, a perda do acesso dos estados subjetivos
de outrem em um grau de confiabilidade que permita crer
em uma verdade que garanta a identidade entre as acgoes
humanas e os seus motivos subjetivos (MAIA NETO, 2007A,
p. 27). Eis o misterioso paradoxo da subjetividade humana: a
perda do acesso a subjetividade entrega como ultimo recurso
ao narrador cético o refiigio na prépria subjetividade.

PARA FINALIZAR

O tema da subjetividade funciona como um fio que
guia a condugdo na interpretacdo de Maia Neto da ficcdo
cética machadiana, transitando da transparéncia localizada
na paz domeéstica até a opacidade da vida exterior com a qual
o observador das aparéncias se choca ao tentar deslindar-
lhe os significados. A relacdo entre o Bruxo do Cosme Velho
e a Coruja de Minerva, portanto, ndo se mostra apenas
como possivel e proxima, mas como prolifica: tomando os
diversos temas que perpassam as multiplas leituras da sua
obra — ironia, pessimismo e ceticismo — surge o espaco para a
elaboracdo criativa de uma antropologia filosofica, uma ética e
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mesmo uma teoria do conhecimento. A filosofia em Machado
¢ mais do que uma mera ilustracdo dos contetidos da sua
ficcdo e o que confirma sua legitimidade é a compreensao
que oferece da experiéncia humana - filosofia maior do que
as amarras da forma sistematica. Além disso, em Machado
é possivel encontrar luzes para o complemento e solucdo
de certos problemas filosdficos. A postura estético-cognitiva
que os narradores da segunda fase assumem substituindo a
postura interativa com a vida social pela atitude distanciada
contemplativa fornece uma solugdo original para o dilema
tradicionalmente lancado ao cético: como é possivel viver
o ceticismo? A resposta machadiana articula uma forma de
estetismo e ceticismo, explicitando os veios que a filosofia
brasileira encontrou para escoar e que nao se restringem a
um modelo tnico de expressao filoséfica. O caso machadiano
é representativo do mutuo engrandecimento de que se
beneficiam filosofia e literatura quando ndo operam em
exclusdo reciproca: a coruja de Minerva se beneficia ao
pousar sobre o caldeirdo do Bruxo do Cosme Velho.
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