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organizacio deste livro demarca, para mim, quatro

lugares muito especiais que tomo a liberdade de com-
partilhar. O primeiro deles é a convic¢ao de que aproximar
filosofia e espiritualidade constitui, sobretudo, uma questao
existencial. Nao por acaso, sempre me comoveram as pala-
vras de Romain Rolland, em uma de suas célebres cartas a
Freud: “eu carrego na fronte, sem embaraco e sem obstaculo,
uma vida religiosa (no sentido desta sensacdo prolongada)
e uma vida de razdo critica (que é sem ilusdo)”. O segundo
¢ a possibilidade de reunir novos e antigos amigos que, a
partir de suas trajetdrias intelectuais e de suas experiéncias
de mundo, aceitaram o desafio de indicar, com base em um
vasto conjunto de autores e autoras, os pontos de encontro
— e também de desencontro — que filosofia e espiritualidade
foram tecendo ao longo da histéria do pensamento ociden-
tal. Se esse movimento ainda nio resultou em uma rede
formal de trabalho, ao menos mobilizou, por uma espécie de
afinidade eletiva, pensadores que tém dedicado parte de seu
tempo a compreender os alcances e impactos desse didlogo.

Um terceiro lugar se expressa na linha que atravessa, ora



discretamente, ora de modo mais evidente, os doze capitulos
que compdem o volume: a aproximacao entre filosofia e
espiritualidade guarda a poténcia de suscitar, como recorda
Pierre Hadot, novos modos de vida — tao necessarios quanto
urgentes. Por fim, dessa aproximacao pode nascer a alegria
simples do encontro, tdo indispensavel em tempos adversos.
Alegria que se traduz em nova forma de participa¢do no
mundo e que encontra em Espinosa sua formulacio mais
luminosa: “[...] reunir-se aos outros e tratar de os unir, pois
tudo o que tende a uni-los é bom, esforgar-se por partilhar
sua alegria com os outros... unir-se, em pleno conhecimento,

com toda a natureza...”.



Afabilidade, atencao ao presente e
consciéncia cosmica: filosofia como
modo de vida, exercicios espirituais
e a filosofia de Byung-Chul Han

Lucas Nascimento Machado
Universidade de Verona

Introducao

Byung—Chul Han é um dos filésofos mais discutidos do
inicio do século XXI, gracas as suas reflexdes criticas
sobre nossa sociedade contemporanea, que, norteadas por
conceitos de amplo alcance (como o de “excesso de positivi-
dade”), fornecem insights de relevancia para a compreensio
dos mecanismos de assujeitamento dos individuos em nossa
sociedade. Por outro lado, ndo se vé com frequéncia um
aspecto mais propositivo de sua filosofia ser discutido, que,
embora sem davida ocupe menos espaco em suas reflexoes,
nem por isso é menos relevante para o seu pensamento e
para a contribui¢do dele para o debate filoséfico e politico
contemporaneo. Isso, porque, em obras como Filosofia do

Zen Budismo, Auséncia, Louvor a Terra e, mais recentemente,



Vita Contemplativa', Han busca ndo apenas fornecer um
diagnéstico do nosso modo de vida sob o capital (aquilo que
ele chama de “existéncia econémica”), mas também contra-
por, a esse modelo de existéncia, uma outra forma possivel
de vida, que corresponderia de fato a realizacdo plena da
liberdade humana e que Han descreveria, com frequéncia,
com o conceito de Freundlichkeit (afabilidade).
Curiosamente, as reflexdes de Han sobre uma outra
forma de vida possivel se aproximam, sob muitos aspectos, a
maneira com que o filosofo e historiador da filosofia Pierre
Hadot descreve o que seria o modo de vida filoséfico — o
que se torna tdo mais notavel dado o aparentemente des-
conhecimento de Han acerca do altimo, que nunca é citado
em suas obras.? Essa aproximacdo, a nosso ver, nio é por
acaso: de fato, acreditamos que, ainda que nio de modo
consciente, Han resgata um modo de fazer filosofia que
corresponde precisamente a compreensido da filosofia como
modo de vida apresentada por Hadot, ndo apenas do ponto

de vista da finalidade da filosofia enquanto atividade, mas

1 Apesar de também ter um teor propositivo, nio abordamos, neste texto, uma das
obras mais recentes de Byung-Chul Han (2024b), O Espirito da Esperanga, pois,
diferentemente das demais obras que mencionamos aqui, sua associa¢gio com a
perspectiva hadotiana da filosofia como modo de vida ndo é imediatamente clara.
Ainda assim, trata-se de importante obra para compreender a dimensdo propositiva
do pensamento do autor, e deve ser abordada em uma outra oportunidade.

2 F interessante notar, porém, que, mesmo que Han nio tenha tido contato direto
com a obra de Hadot, é inquestiondvel que as reflexdes do tltimo sobre a filosofia
como modo de vida chegaram, ao menos parcial e indiretamente, a Han por meio
de Foucault e sua no¢io de cuidado de si, explicitamente inspirada e influenciada
pelas reflexdes de Hadot sobre a filosofia antiga.



também do ponto de vista do uso especifico que tal con-
cepcao de filosofia faria do discurso filoséfico. Com efeito,
vemos, na concepgao de afabilidade de Han, e na concepcao
de filosofia como modo de vida de Hadot, um resgate em
comum do lugar da espiritualidade na filosofia, ainda que
o termo espiritualidade tenha de ser aqui precisado em seu
sentido. Esse resgate, em ambos os casos, parece vincular-
-se ao reconhecimento de uma necessidade de colocar em
questdo pressupostos da nossa vida moderna, ao resgatar
uma maneira de compreender e fazer filosofia que abriria
um horizonte possivel para a superacio dos impasses da
nossa sociedade submetida a légica do capitalismo tardio.

Sendo assim, neste artigo, buscaremos mostrar como
a filosofia de Han, particularmente por meio de seu conceito
de afabilidade, poderia ser compreendida como um resgate
do paradigma da filosofia como modo de vida, tal como
compreendida por Pierre Hadot. Para tanto, comecaremos
com uma apresenta¢ao da concepcio de Hadot da filosofia
antiga, segundo a qual o modo de vida filoséfico precederia
o discurso filosofico, e a filosofia poderia ser compreendida
como um conjunto de exercicios espirituais que buscam
levar a atenc¢do ao presente e a consciéncia césmica, apro-
ximando-nos do estado de sabedoria que corresponderia a
perfeita paz de espirito. Na sequéncia, veremos como, nas
obras de Han, a descri¢io da afabilidade corresponderia
muito proximamente aos estados de aten¢do ao presente e

de consciéncia cosmica descritos por Hadot, de modo que



o discurso de Han acerca da afabilidade pode ser compre-
endido como um exercicio espiritual que busca contribuir
para a produgdo desses estados ou, ao menos, recomendar
a sua busca. Por fim, concluiremos argumentando como,
inclusive pelo seu estilo ensaista, Han também se alinharia
a concep¢ao hadotiana da filosofia como modo de vida, na
qual o discurso teria, sobretudo, um cardter provisorio e
instrumental, sem pretensdes de sistematiza¢ao ou de com-

pletude conceitual.

O que é a filosofia como modo de vida??

Segundo Hadot (2004), em nosso contexto contempo-
raneo, costumamos compreender a filosofia de um filésofo
como sendo o seu sistema conceitual ou, a0 mesmo, o seu
discurso filos6fico, 0 modo com que articula e desenvolve
seus conceitos. Dai que, nas universidades, o ensino da
filosofia se dé sobretudo por meio do ensino das grandes
correntes ou sistemas filosoficos: se aprenderia, assim, o
“existencialismo”, o “materialismo”, o “idealismo” etc., ou,
de modo mais especifico, o sistema de Platdo, ou de Aristo-
teles, ou de alguma outra importante figura da historia da

filosofia. Desse modo, os estudantes

3 Uma exposi¢io mais detalhada de nossa compreensio da filosofia como modo

de vida, assim como do conceito de sabedoria que corresponderia a ela, pode ser
encontrada em Machado (2024). Para uma introdugio a bibliografia mais recente
e sobre o tema da filosofia como modo de vida. Cf. TESTA; FAUSTINO, 2022;
FAUSTINO; TELO, 2024.
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[...] tém a impressdo de que todos os filésofos estu-
dados esfor¢aram-se sucessivamente para inventar,
cada um de uma maneira original, uma nova cons-
trucdo sistematica e abstrata, destinada a explicar,
de uma maneira ou de outra, o universo; ou, pelo
menos caso se trate de filésofos contemporineos,
elaborar uma nova discussio sobre a linguagem
(Hadot, 2004, p. 17).

Nesse contexto, tal aprendizado nio teria por finali-
dade implicar um comprometimento pratico com as ideias e
conceitos estudados; tampouco se consideraria tal compro-
metimento necessdrio para a compreensio dos autores em
questdo, uma vez que compreender um filésofo significa, an-
tes de tudo, compreender o modo com que articula conceitos
em um discurso — discurso este que deve ser entendido como
sendo, propriamente, a sua filosofia. Dessa forma, continua
Hadot, as consideragdes sobre as implicacdes praticas de tais
sistemas de ideias seriam relegadas ao segundo plano, a um
momento posterior (Hadot, 2004): uma vez que tenha, por
exemplo, estudado Marx, posso me perguntar se me iden-
tifico com as suas ideias e, nesse caso, optar por adotd-las
e aplicd-las em minha vida. Esse segundo momento, porém,
da perspectiva do estudo académico da filosofia, ndo seria
de modo algum necessario ou indispensavel para o estudo e
compreensdo das filosofias das diversas correntes e autores
da historia da filosofia, mas seria, sobretudo, uma escolha
pessoal e particular, de aplicar na sua vida a compreensio

que se adquiriu das ideias e conceitos de determinados
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filosofos, compreensio esta, porém, que em nada depende
de tal aplicacdo para poder ser atingida. Nesse sentido, po-
deriamos dizer que, segundo essa concepcao de filosofia, o
discurso filoséfico vem primeiro, enquanto o modo de vida
filoséfico vem segundo.

Segundo Hadot, porém, nio era desse modo que os
filosofos antigos compreendiam a filosofia. Para eles, a filo-
sofia de um filésofo nao é, antes de tudo, a maneira com que
ele articula conceitos a fim de formular o seu proprio discur-
s0 ou pensamento, mas, sobretudo, o seu modo de vida, a
sua escolha por um certo modo de ser e de viver no mundo.
Isso ndo quer dizer, evidentemente, que esses filosofos nao
formulem os seus proprios discursos filos6ficos e ndo arti-
culem conceitos a fim de expressar seus pensamentos; antes,
significa apenas que o discurso filoséfico se desenvolve em
funcdo do modo de vida escolbido pelo filésofo, como uma
forma de justifica-lo, transmiti-lo e, sobretudo, pratica-lo.
Como Hadot (2004, p. 17) nos lembra:

[e]videntemente, ndo se trata de negar a extraor-
dinaria capacidade dos filésofos antigos de desen-
volver uma reflexdo tedrica sobre os problemas
mais sutis da teoria do conhecimento, da logica ou
da filosofia. Porém, essa atividade tedrica deve ser
situada em uma perspectiva diferente daquela que
corresponde a representacao corrente que se faz da
filosofia. Em primeiro lugar, ao menos desde S6-
crates, a op¢ao por um modo de vida nio se situa
no fim do processo da atividade filoséfica, como

12



uma espécie de apéndice acessério, mas, bem ao
contrdrio, na origem, em uma complexa interacdo
entre a reacao critica a outras atitudes existenciais,
a visdo global de certa maneira de viver e de ver o
mundo, e a propria decisdo voluntaria; e essa op¢ao
determina até certo ponto a doutrina e o modo de
ensino dessa doutrina.

Nesse contexto, o discurso sé é considerado filoséfico,
se ele resulta e é inseparavel de um modo de vida filosdfi-
co, e é esse modo de vida que fornece para o discurso sua
consisténcia e a sua qualidade de ser filoséfico, pois um
discurso que nio esta ligado ao modo de vida que lhe corres-
ponde ndo pode, segundo essa perspectiva, ser considerado
filosofico, ja que, para os filosofos antigos, a filosofia se
encontra, antes de tudo, no modo com que se vive (Hadot,
2004, p. 21). Nesse sentido, poderiamos dizer que, segundo
essa concepcao de filosofia, o modo de vida filoséfico vem

primeiro, e o discurso filoséfico vem segundo.

O que é 0 modo de vida filosofico? A busca
pela sabedoria e 0s exercicios espirituais

Se a filosofia é definida pela especificidade do seu
modo de vida, antes do que pela especificidade do seu dis-
curso, podemos nos perguntar: o que era, para os filésofos
antigos, o modo de vida filoséfico? Segundo Hadot (2004),
o modo de vida filoséfico seria caracterizado, segundo a

prépria etimologia da palavra philosophia, pela busca por
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sophia, por sabedoria. E importante notar aqui, porém,
que, se, para os filosofos antigos, filosofia significava algo
distinto do que significa para nés, também a palavra sabe-
doria deve ser compreendida ao modo com que os antigos
filésofos a entendiam: ndo como um acumulo de saberes
ou conteudos tedricos, mas, antes de tudo, como uma for-
ma de ser, um estado de plenitude e de tranquilidade que
corresponde a e é insepardvel de uma forma especifica de

saber, o saber viver. Como Hadot (2004, p. 39) nos lembra:

Para definir sophia, os intérpretes modernos sempre
hesitam entre a nocao de saber e a de sabedoria.
O sophds é aquele que sabe muitas coisas, que viu
muitas coisas, que viajou muito, ou que sabe se
conduzir bem na vida e é feliz? Sera sempre ne-
cessario repetir tudo isso no curso desta obra, as
duas nogoes estdo longe de excluir-se: o verdadeiro
saber é, finalmente, um saber-fazer, e o verdadeiro
saber-fazer é um saber-fazer o bem.

Dai porque, para os filésofos antigos, o siabio nao é
aquele que acumula uma grande quantidade de conhecimen-
tos tedricos, mas aquele que sabe o que precisa fazer para
que, no modo como vive, encontre-se em uma condicdo de
plenitude que lhe permite desfrutar plenamente da liberdade e
da tranquilidade, da “perfeita paz de espirito”. E nesse senti-
do, entdo, que o sabio é aquele que é dotado do “saber-fazer
o bem”, ou seja, daquilo que traz a verdadeira felicidade.

Aqui, é importante notar: se o filésofo é aquele que

busca a sabedoria, isso significa, precisamente, que ele ndo é
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sabio, e que, portanto, o seu modo de vida ndo é o modo de
vida do sabio, mas, antes, daquele que busca se aproximar
do ideal do sabio e do estado de perfei¢ao da sabedoria. Se,
porém, a sabedoria é um estado de ser, e nao um acumulo
de conteudos tedricos, entio o modo de se aproximar dela
nio serd acumulando teorias e ideias, mas, antes buscando
transformar quem se ¢é, a fim de se aproximar do modo de
ser, da perfeicio no ser préprio a sabedoria. E por isso que
Hadot (2014) afirma que a filosofia antiga é um modo de
vida que pode ser caracterizado por um conjunto de exer-
cicios espirituais. Vale notar que, ao chamar os exercicios
proprios a filosofia de espirituais, Hadot ndo pretende, com
isso, afirmar que eles impliquem a vincula¢ao com qualquer
doutrina religiosa*. Antes, a opgdo por designar tais exerci-
cios como espirituais se deve ao fato de que eles buscariam
a transformacdo da psyché, do espirito do individuo como
um todo, de modo que ndo podem ser compreendidos como
sendo exercicios exclusivamente intelectuais ou morais, por
exemplo, mas abrangem um conjunto de prdaticas que, para
além do intelecto e da moral, buscam transformar também a
imaginacao, a sensibilidade, o corpo do individuo, em suma,

tudo que ¢é inseparavel do modo do individuo ser no mundo

4 Embora também seja importante ressaltar que tal vinculagdo ndo estd necessaria-
mente excluida e, com efeito, a propria revisdo da nossa compreensido da filosofia
antiga em termos de exercicios espirituais, que buscam surtir uma transformacao
ou, nos termos de Hadot, uma “conversio” do individuo, também deva nos levar
a questionar as linhas rigidas que foram tragadas entre religido e filosofia na nossa
compreensdo histérica delas.
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e do modo com que experimenta a si mesmo e as coisas,
levando-a adquirir uma consciéncia das coisas e de si que o
eleva além de sua individualidade. Esses exercicios, entio,
“correspondem a uma transformag¢ao da visio do mundo e
a uma metamorfose da personalidade”, e sao chamados de

espirituais por Hadot (2014, p. 20) porque:

A palavra “espiritual” permite entender bem que es-
ses exercicios sdo obra nio somente do pensamento,
mas de todo o psiquismo do individuo e, sobretudo,
ela revela as verdadeiras dimensoes desses exerci-
cios: gracas a eles, o individuo se eleva a vida do
Espirito objetivo, isto é, recoloca-se na perspectiva

do Todo (“Eternizar-se ultrapassando-se”).

Que tipo de transformacgdo, porém, os exercicios espi-
rituais devem surtir no individuo, a fim de aproxima-lo do
estado de perfeicio que caracteriza a sabedoria? Segundo
Hadot em O que ¢ a filosofia antiga, tais exercicios podem
ser distinguidos em dois tipos fundamentais e complemen-
tares, segundo a sua finalidade (Hadot, 2004): os exerci-
cios de concentragdo no eu ou de aten¢do ao presente e 0s
exercicios de expansao do eu ou de consciéncia césmica. Os
exercicios de concentra¢do no eu ou de atenc¢do ao instante
presente visam fazer com o que o individuo esteja inteira-
mente consciente do instante presente e de si mesmo neste
instante presente, focando-se plenamente naquilo que ele
experimenta aqui e agora. Desse modo, por exemplo, os

epicuristas, por meio da meditagdo acerca da irrelevancia
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da morte para nés, buscam focar sua inten¢do inteiramente
no instante presente, no prazer que experimentamos aqui
e agora, uma vez que é apenas no instante presente e en-
quanto estamos vivos que somos capazes de desfrutar os
prazeres que nos permitem cultivar um estado de felicidade,
de tranquilidade e satisfagao (Hadot, 2004). Por outro lado,
a meditagio estoica sobre a metafisica — que nos ensina que
fazemos parte de um cosmos que é um unico ser vivo, e no
interior do qual tudo ocorre de maneira necessaria, de tal
modo que ndo temos controle dos acontecimentos externos
a n6s — também visa trazer a nossa atencao para o instante
presente, ja que, no interior desse cosmos, a Unica esfera que
podemos efetivamente controlar é a inten¢do com que agi-
mos no momento presente (Hadot, 2004). Assim, embora,
em ambos os casos, o discurso filoséfico e a meditagao feita
em cima dele operem com base em um conjunto de reflexdes
e com justificativas distintas, eles convergem do ponto de
vista do seu efeito sobre o modo de consciéncia que é adota-
do por aquele que realiza tal medita¢do: a concentra¢do no
instante presente, naquilo que se vive aqui e agora, e a busca
por viver inteiramente e de forma plenamente consciente o
momento presente, em vez de se perder em pensamentos
sobre o passado ou o futuro. Por isso, Hadot (2004, p.
281) conclui, “como para os estoicos, o exercicio espiritual
fundamental consiste, para os epicuristas, em concentra-se
no presente, isto é, na consciéncia do eu no presente, e em

evitar projetar seus desejos sobre o futuro”.
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Ja os exercicios de expansido do eu ou de consciéncia
cosmica sao aqueles por meio dos quais se busca tornar o
individuo consciente de pertencer a uma realidade maior do
que ele proprio, que corresponderia a sua realidade essen-
cial, ao seu verdadeiro eu, de modo que, assim, ele veja as
coisas “da perspectiva do todo”. Em outras palavras, por
meio desse exercicio, o individuo deve tomar a consciéncia
de que o seu ser é insepardvel do todo, que se mostra como
a realidade mais profunda e essencial do individuo que tanto
esta presente nele quanto, ao mesmo tempo, o ultrapassa.
Nas palavras de Hadot (2004, p. 294):

Em todas as escolas que o praticam, esse exercicio
de pensamento e de imaginagio consiste, finalmente,
para o filésofo, em tomar consciéncia de seu ser no
Todo, como ponto mintsculo e de fragil duragio,
mas capaz de dilatar-se no campo imenso do espago
infinito, e de colher em uma tnica intuicao a totali-
dade da realidade. O eu hd de experimentar, assim,
um duplo sentimento, o da pequenez, ao ver sua in-
dividualidade corporal perdida no infinito do espaco
e do tempo, e o de sua grandeza, ao experimentar o
seu poder de abracar a totalidade das coisas.

Aqui, mais uma vez, o recurso ao estoicismo para a
ilustracdo sobre esse exercicio é bastante ilustrativo: para os
estoicos, a meditagao sobre a fisica — ou seja, sobre o fato
de que a realidade como um todo seria um tnico organismo
vivo, do qual cada um de nés seria como um membro ou

uma parte que tem seu papel a desempenhar no funciona-
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mento do todo — deve levar o individuo a ver a si mesmo
como pertencendo a uma realidade muito maior do que a
sua existéncia individual, uma realidade que se faz presente
nele e que, a0 mesmo tempo, é mais essencial e maior do
que a sua individualidade (Hadot, 2004). Com efeito, Hadot
aponta que mesmo os epicuristas, apesar de terem uma fisica
bastante distinta da dos estoicos, também propdem medita-
¢Oes sobre a infinitude do universo que permitam colocé-los
nessa perspectiva do todo, a partir da qual reconhecem ser
parte de um universo muito maior do que eles proprios, de
modo que “hda igualmente uma expansdo do eu no cosmos
entre os epicuristas; ela proporciona a volipia de mergu-
lhar no infinito. O mundo que vemos é, para o epicurista,
apenas um dos mundos inumeraveis que se estendem no
espaco infinito e no tempo infinito” (Hadot, 2004, p. 291).
Assim, novamente, vemos que, apesar de praticados tendo
como suporte discursos filosoficos distintos, em ambas essas
escolas, faz-se presente um esforco de ultrapassar a perspec-
tiva de seu eu individual para alcan¢ar uma realidade mais
profunda presente nele e ver as coisas a partir da perspectiva
dessa realidade maior, do todo do qual o individuo faz parte
e que, por isso, tanto pode ser acessado por ele quanto, ao
mesmo tempo, necessariamente ultrapassa os limites da sua
individualidade e, por isso mesmo, leva o proprio individuo
a ultrapassd-la, quando o acessa.

Nesse contexto, poderiamos, certamente, perguntar-

-nos: afinal, por que os exercicios espirituais voltados a
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atencdo ao presente e a consciéncia cosmica seriam, para
os fil6sofos antigos, meios para se aproximar efetivamente
da condi¢ao de sabedoria, entendida como uma condi¢do
de perfeicao do ser e de plenitude? Aqui, é possivel arris-
car uma formulag¢do que, apesar de ndo estar presente no
pensamento de Hadot, parece contribuir em grande medida
para a compreensdo do vinculo entre exercicios espirituais
e a sabedoria entendida como plenitude do ser: em primei-
ro lugar, o nosso modo de aten¢cdo ao momento presente
corresponde ao nosso modo de presenca; ndo por acaso,
quando estamos muito distraidos, dizem-nos muitas vezes
que “ndo estamos nem aqui”, que “estamos em outro lugar”.
Em segundo lugar, o nosso modo de presenga corresponde
ao nosso modo de ser, ou seja, aquilo que somos em uma
determinada situa¢do — ou, pelo menos aquilo que somos
do ponto de vista de nossa consciéncia, de nosso estado
espiritual — é determinado pela forma com que estamos
presentes nela. Ora, se a sabedoria deve ser compreendida
como o estado de perfei¢ao do ser, entdo, para que possa-
mos, em nosso modo de sermos conscientes de ndés mesmos
e do mundo, nos aproximarmos desse estado de perfeiciao
de plenitude, precisamos estar plenamente presentes nessa
situagao, o que s6 podemos fazer se estivermos plenamente
atentos, tanto a nOs MesmMos € a0 que experimentamos nesse
momento, quanto a nossa conexio com tudo aquilo que
nos circunda e que é constitutivo da nossa experiéncia. E é

precisamente porque, nessa experiéncia, somos plenamente
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conscientes, que desfrutamos da plenitude do ser, sob a for-
ma da “perfeita paz de espirito”, da ataraxia, da serenidade

que seria propria a sabedoria’.

O declinio e a persisténcia
da filosofia como modo de vida

Se a filosofia era compreendida como um modo de
vida pelos antigos — modo que, por meio de exercicios espiri-
tuais de aten¢do ao presente e consciéncia cosmica, buscava
alcancar o estado de plenitude, de serenidade e perfeita paz
de espirito que caracterizaria a sabedoria — por que, hoje,
a nossa concepgao de filosofia estaria tdo distante disso?
Segundo Hadot, esse deslocamento na nossa compreensio
da filosofia se deveria principalmente ao modo com que o
cristianismo teria absorvido e se apropriado da filosofia
antiga, de modo que, gracas a essa absor¢do, o modo de
vida a ser praticado sera prescrito pela religido crista, que,
assim, manterd, da filosofia antiga, apenas ou sobretudo o
seu discurso filoséfico (Hadot, 2004). E assim que, ao se
tornar serva da religido, a filosofia passa a ser ensinada,

praticada e concebida essencialmente como uma modalidade

5 No momento da redagdo inicial deste capitulo, a obra de Han, Falando Sobre
Deus, ainda ndo havia saido, de modo que nao pudemos incluir uma andlise dessa
obra em nosso trabalho. Porém, gostariamos de notar aqui ja como a discussio
proposta por Hadot nesse livro apenas reforga a sua conexdo com a perspectiva
da filosofia como modo de vida, uma vez que a obra abre com uma reflexdo sobre
atengdo e sua centralidade para a experiéncia espiritual, de modo que “a crise da
religido é também uma crise da aten¢do” (Han, 2025, p. 11).
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de discurso, de modo que, mesmo quando ela se desvencilhar
da teologia na modernidade, essa concepcao da filosofia ja
tera se solidificado e consolidado, sendo também como os
modernos passardo a entender em que ela consiste.

Ora, ainda que seja este o caso, poderiamos nos per-
guntar: mesmo que a filosofia tenha sido praticada pelos
filésofos antigos como um modo de vida — e mesmo que isso
sO tenha se transformado por uma série de razdes historica
(ou, justamente, por causa disso) —, qual seria a relevancia
da filosofia como modo de vida para os tempos de hoje?
Afinal, seria possivel, atualmente, fazer filosofia ao modo
dos antigos? E, supondo que seja possivel, por que seria, de
algum modo, relevante para nés, hoje, praticar esse modo
de filosofia?

Em relacdo a essas questdes, em primeiro lugar, pode-
mos apontar como Hadot nota que, por mais que a filosofia
como modo de vida passe, de algum modo, por uma espécie
de declinio em fung¢do de sua absor¢dao pelo cristianismo,
essa forma de compreender e fazer filosofia nunca teria
desaparecido completamente, nem mesmo no contexto da
filosofia medieval crista. De fato, Hadot (2004) cita uma
série de autores, medievais, modernos e contemporaneos,
que poderiam ser compreendidos como dando sequéncia a
tradi¢ao da filosofia como modo de vida, fazendo, inclusive,
da defesa dessa concepg¢ao de filosofia uma parte constituti-
va de seu proprio discurso filoséfico. Assim podemos dizer

que, apesar de a filosofia como modo de vida ter tido seu
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espaco transformado e reduzido dentro da compreensao,
pratica e ensino de filosofia, ela nunca deixou inteiramente
de existir, e, pelo contrario, foi parte constitutiva de alguns
dos filésofos modernos e contemporaneos mais importan-
tes da histéria da filosofia. Em segundo lugar, para Hadot
(2004), embora, certamente, alguns dos discursos filosoficos
da antiguidade possam ser considerados em alguma medida
datados (tal como a fisica estoica ou epicurista), o modo de
vida a que esses discursos eram voltados e ao qual tinham
a finalidade de levar, continua relevante nos dias de hoje,
de forma que se pode considerar ndo apenas possivel, mas
desejavel, conceber discursos filoséficos propicios a prdtica
desse modo de vida nos dias de hoje.

Tendo isso em mente, acreditamos que o filésofo
sul-coreano radicado na Alemanha, Byung-Chul Han, co-
nhecido sobretudo pelo seu livro Sociedade do Cansaco,
pode servir como um caso de estudo para mostrar, ndo
apenas como a filosofia como modo de vida pode ser pra-
ticada até os dias de hoje, uma vez que podemos ver Han
como um herdeiro dessa tradicio, mas também como esse
modo de vida pode contribuir para lidarmos com as ques-
toes mais prementes de nossa sociedade atual. Sendo assim,
na sequéncia de nosso texto, apresentaremos brevemente
alguns aspectos da filosofia de Byung-Chul Han, buscando
destacar os elementos dela que mostrariam sua afinidade e
até mesmo filiacdo a filosofia como modo de vida, tal como

descrita por Hadot, e a relevincia desses elementos para
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pensar, hoje, uma forma de vida alternativa a nossa forma

atual, com todos os seus impasses proprios.

Da existéncia economica a afabilidade:
Han e a filosofia como modo de vida

Ao longo de toda a sua obra, Han, por mais que passe
por uma mudanca nos registros e no vocabulario com que
desenvolve a sua reflexdao, ocupa-se com, por um lado, a
critica da existéncia econémica, entendida como o modo
de vida préprio ao sujeito sob a logica de uma sociedade
capitalista, e, por outro, a contraposi¢io desse modo de
vida a um outro possivel, associado, por Han, ao conceito
de afabilidade (Freundlichkeit).® Para compreendermos
melhor os aspectos de sua filosofia que se relacionam com
a perspectiva hadotiana da filosofia como modo de vida,
precisamos entdo, primeiramente, entender como Han
concebe a existéncia econOmica e realiza sua critica dela,
contrapondo-a ao paradigma da afabilidade.

Segundo Han, a existéncia econémica pode ser com-
preendida como aquela que tem por foco e finalidade a sua
autopreserva¢cdo. Nao por outra razdo, Han recorre a eti-
mologia da palavra economia, lembrando-nos que ela viria
do grego oikos, que significa “casa” e nomos, “manuten-

¢ao”. Em outras palavras, a existéncia econdmica € aquela

¢ Para uma exposi¢do mais completa de nossa interpretacdo da filosofia de Han em

alguns de seus temas centrais. C. MACHADO, 2021.
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que se ocupa com a manuten¢ao, com a preservaciao de sua
propria casa, entendida, aqui, de modo mais geral, como o
espaco das coisas que me pertencem e que fazem parte de
minha identidade enquanto individuo. Como afirma Han
(2019¢, p. 119), “o Eu depende da possibilidade da posse e
do recolhimento. Oikos é o lugar da existéncia economica”.
Nesse sentido, podemos ler Han como buscando expor a
postura existencial que molda a maneira com que o sujeito
produzido por uma sociedade capitalista concebe a sua
propria existéncia e a finalidade que confere a ela, a sua
autopreservagdo e perpetuagiao a todo custo.

Como, porém, tal individuo agiria, a fim de realizar
seu intento de autopreservagdo? Essa é uma questdo para a
qual a resposta de Han varia em sua obra, passando mesmo
por inversdes quase completas, a partir da publicacdo do
Sociedade do Cansaco. Em todo o caso, podemos dizer que,
em todos os momentos de sua obra, Han (2024c¢) considera
que a principal atividade que norteia o individuo que opera
segundo a logica da existéncia econdmica é, justamente, O
trabalbo. Isso, porque seria por meio do trabalho, justamen-
te, que converteriamos aquilo que nao faz parte de nosso es-
paco existencial, aquilo que se apresenta inicialmente como
um outro em relagdo a esse espago, em uma ferramenta, um
recurso para dar continuidade a preserva¢do do espago do
eu. Em outras palavras: é por meio do trabalho que o in-
dividuo converte o outro em capital que pode utilizar para

os designios de sua autopreserva¢do. Nao por outra razio,
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Han (2021¢, p. 37) afirma que o capitalismo “absolutiza
a sobrevivéncia: é nutrido pela crenca inconsciente de que
mais capital significa menos morte. O capital é acumulado
contra a morte. Ele é imaginado como faculdade [ Vermdogen)|
de sobrevivéncia™’.

E interessante notar aqui, porém, que, em sua obra,
Han concebe a atividade propria desse sujeito econdmico
de acordo com vocabuldrios e repertorios distintos, pode-
riamos dizer, praticamente inversos: antes do Sociedade do
Cansaco, o sujeito econdmico é caracterizado, segundo Han,
por uma negatividade no seu modo de proceder, tal como
podemos notar claramente em obras como Morte e Alte-
ridade, Bom Entretenimento e Filosofia do Zen Budismo.
Por outro lado, a partir do Sociedade do Cansaco, o sujeito
econdmico, tal como ele agiria em nossa sociedade atual,
passa a ser descrito por meio do excesso de positividade
(Han, 2024c), de uma autoafirmacido sem limites em que o
sujeito se enxerga em tudo e, por isso, ndo tem contato com
nenhuma forma de alteridade. Em ambos os casos, porém,
determinadas caracteristicas da sua concepg¢ao da existéncia
econdmica permanecem constantes: a existéncia economica,
quer operando por meio da negatividade, quer por meio da
positividade, visa, sempre, a sua autopreservagdo, a ma-
nutencdao da sua identidade, de sua existéncia individual, e

transforma sua rela¢do com tudo fora dessa identidade ape-

7 Nessa citagao, Han brinca com o duplo sentido da palavra alema Vermagen, que

pode significar tanto faculdade/capacidade quanto, também, riqueza.
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nas em uma forma de dar continuidade a essa manutencao
e preservagao de si mesma. O sujeito econdmico €, assim,
sobretudo, aquele que tem, no centro de sua existéncia, de
sua experiéncia de si e do mundo, a busca pela preservacao
da sua existéncia singular, como individuo.

Ora, mas, que outra forma de vida seria possivel para
o sujeito, que ndo uma centrada em sua autopreservagio?
Se o sujeito economico é aquele que, por buscar a preser-
vacdo de seu espago proprio como sujeito, de sua casa,
precisamente por isso ndo se abre ao outro — pensado aqui,
de forma ampla, como qualquer outra existéncia para além
da existéncia singular do sujeito —, para Han, a forma de
vida contraposta a do sujeito econémico serd aquela carac-
terizada, justamente, pela abertura constitutiva ao outro.
Em outras palavras, essa forma de vida é caracterizada pelo
fato de que ela ndo tem como centro de sua existéncia pre-
servar e perpetuar sua individualidade, mas, pelo contrario,
realiza-se pela ultrapassagem de sua propria individualidade
em um modo de existéncia em que o outro é constitutivo
daquilo que sou e da forma com que experimento a mim
mesmo e ao mundo.

A essa forma de vida ou condi¢do de estar no mundo,
Han, em geral, confere o nome de Freundlichkeit, termo que
poderiamos traduzir como “afabilidade”. Esse termo, com
efeito, aparece ao longo das mais diversas obras de Han

e de toda a sua producdo, embora seus usos passem por
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algumas oscilacoes de sentido.® Em geral, porém, o principal
uso que Han faz desse termo é para descrever uma forma
de ser no mundo que seria a contrafigura por exceléncia da
existéncia economica, por ser o modo de existéncia que se da
por meio de uma relagdo com o outro na qual se encontra o
verdadeiro lugar de realizacdo, liberdade e plenitude, em vez
de por meio do se aferrar a sua individualidade e expulsar
o outro de si mesmo. Curiosamente, porém, e, acreditamos,
nao por acaso, quando se trata de Han descrever que estados
de consciéncia correspondem a essa outra forma de vida,
podemos vé-lo se aproximando muito daquilo que Hadot
considera ser os estados que se busca alcancar por meio
dos exercicios espirituais na filosofia, a saber: a aten¢do
ao presente e a consciéncia cosmica. Em outras palavras,
para Han, o sujeito afavel é aquele que vive um modo de
vida caracterizado pela atencdo ao instante presente e pela
consciéncia cosmica, a consciéncia de ser parte de uma re-
alidade maior do que ele proprio e de s6 poder encontrar
sua realizacdo plena nessa realidade.

De fato, o tema da atengao ao presente permeia grande
parte das obras do Han em que se encontram reflexdes sobre
o modo de existéncia afavel. Consideremos, por exemplo,
uma das obras mais emblematicas de Han sobre o topico da
Afabilidade, Filosofia do Zen Budismo. No capitulo em que

Han aborda o tema da morte no zen budismo, podemos vé-lo

5 Cf. HAN, 2019a, 2019b, 2022, 2023; 2024a.
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descrevendo como a compreensdo do Zen de que a verdadeira
morte, a “Grande Morte”, é a morte de si mesmo, da nossa
compreensio de nds proprios como sujeitos separados e dis-
tintos do mundo, levaria a uma verdadeira experiéncia da
plenitude. Nao é buscando superar a morte numa preservagao
rigida da individualidade, que oporia vida e morte entre si,
que o individuo seria capaz de alcancar a plenitude. Antes,
apenas quando o individuo nio compreende sua existéncia
individual como ntcleo que deve ser preservado a todo custo
diante da morte, e, portanto, ndo separa mais radicalmente a
sua vida como individuo da experiéncia da transformagio e
até mesmo cessacao eventual de sua individualidade, que ele

pode alcangar um verdadeiro estado de serenidade:

Vive-se inteiramente antes da separacio entre “vida”
e “morte”. Morre-se inteiramente antes da separa-
cao entre “vida” e “morte”. [...] Nao se deve olhar
para além da “vida”, a fim de se a constituir como
o inteiramente outro da “morte”. “E como o inver-
no e a primavera. Nao pensamos que 0O inverno se
torna primavera. E nio dizemos que a primavera se
torna verdo”. Essa postura espiritual é correlata de
uma experiéncia singular do tempo. Demoramo-nos
inteiramente no presente. Esse presente preenchido,
sereno, ndo é dispersado no antes e no depois. Ele
nao olha para além de si. Antes, ele se apoia em si
mesmo (Han, 2019a, p. 56).

Essa afirmacdo do momento presente no Zen budismo

é reiterada por Han (2019b, p. 94) em Bom Entretenimento:
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O lugar da iluminagdo é a cotidianidade, o aqui e
agora cotidianos, o mundo impermanente, pois ndo
ha nenhum outro mundo, nenhum /4 fora, nenhum
ld, nenhuma transcendéncia. E indtil a tentativa de
querer irromper do aqui e agora. Para que, entdo,
paixdo ou nostalgia? Elas apenas causam o sofri-
mento. O dia a dia do zen budismo é uma contra-
figura da paixdo.

Como se pode ver, nesse momento de sua filosofia,
Han associa essa condi¢do da atencdo integral ao aqui
e agora a uma afirmacdo radical do mundo e, portanto,
poderiamos dizer, a uma certa positividade. Porém, mes-
mo quando, na fase da sua obra inaugurada a partir da
Sociedade do Cansaco, Han passa a realizar uma critica
do excesso de positividade e reconfigura o seu vocabulario
filoso6fico, a énfase na atengdo ao presente como constitutiva
da contrafigura existencial da existéncia econdmica ainda
persiste. De fato, o tema da aten¢do ao momento presente,
ao aqui e agora, continua a se fazer presente no pensamento
de Han a partir da Sociedade do Cansago, uma vez que é
uma forma de experimentar o mundo em que nos atentamos
inteiramente a experiéncia do outro que se coloca diante
de ndés no instante em que a vivemos, nos inserindo, assim,
em um outro regime de temporalidade, no qual, antes de
antecipar aquilo que vird, trata-se de viver inteiramente
naquele tempo, como se ele ndo tivesse fim. Vemos assim,
por exemplo, em O desaparecimento dos rituais, quando
Han (2021b, p. 68) trata das festividades religiosas:
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Nos celebramos a festa. Nao se pode, porém, celebrar
o trabalho. Podemos celebrar a festa, pois ela fica
parada como uma constru¢io. O tempo da festa é
um tempo parado. O tempo como momentos passa-
geiros sucessivos, efémeros, é suprassumido. Nao ha
objetivo a que a gente poderia nos dirigir acelerados.
Justamente a aceleragdo faz o tempo passar. A cele-
bracdo da festa suprassume o decorrer do tempo.

Esse outro regime de temporalidade, caracterizado
por Han como uma espécie de permanéncia, um tempo em
que ficamos e permanecemos, em vez de voltarmos nosso
olhar para um outro tempo adiante, também ¢é associado
por ele com a experiéncia da paciéncia e da espera. Uma
espera que, a0 mesmo tempo, nao seria uma espera por algo
de determinado que, assim, lancaria meu olhar a um outro
tempo, a um tempo que nio aquele em que vivo agora,
mas sim uma espera como forma permanente de estar no
tempo e que, precisamente por me entregar inteiramente a
espera pelo indeterminado, permite-me experimentar uma
temporalidade na qual permaneco e estou completamente,
em vez de me langar ao instante seguinte. Assim, afirma Han
(2021¢, p. 95-95) em Sociedade Paliativa:

Também a paciéncia e espera como atitudes do
espirito erodem hoje. Elas tornam acessivel uma
realidade que se perde sob a coac¢do da total dis-
ponibiliza¢do. A espera que se demora no longo e
lento aponta para uma intencionalidade especial.
Ela é uma atitude do se incluir no indisponivel.
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Nio se trata de um esperar-por, mas de um esperar-em.
Uma permanéncia-em (In-Stindigkeit) a caracteriza.
Ela se aconchega no indisponivel.

Certamente, Han introduz, a partir da Sociedade do
Cansaco, na sua concep¢ao de outro regime de temporali-
dade, oposto ao regime da existéncia econdmica, nogoes
que n3o estavam presentes antes € que incorporam um cer-

<

to “vocabuldrio da negatividade” (como “dor”, “espera”,
“renuncia” etc.). Ainda assim, vé-se que, mesmo onde se
trata, do ponto de vista do sujeito, de cultivar uma forma
de consciéncia voltada ao indisponivel, ao que ainda nio
estd aqui, a maneira de experimentar essa relagio com o que
ndo esta disponivel se da por meio de uma imersio completa
naquilo que se vive aqui e agora, em uma experiéncia do
tempo associada ao permanecer, e ndo ao passar, que, cer-
tamente, dialoga muito com os esfor¢os da filosofia antiga
de cultivar a atencdo ao presente, a imersdo no tempo em

que se vive.’

Asim, por mais que Han (2019a), em Agonia do Eros, afirme que o tempo do
outro é o futuro, ele parece fazé-lo tendo em vista uma critica do tempo presente
entendido como “totalizag¢io do presente”, ou seja, como completa atualizacio
e disponibilidade das coisas no tempo presente. Segundo o proprio Han (2019a,
p- 32-33), porém, poucas linhas antes, é essa “vigéncia da atualidade total” que
“afasta precisamente o instante”. Tendo isso em mente e tendo em mente a passa-
gem da Sociedade Paliativa que citamos em nosso texto logo antes, ao dizer que o
tempo do outro é o futuro, Han nao quer dizer, com isso, que, do ponto de vista
da nossa experiéncia do tempo, devemos nos focar em um tempo outro daquele
que vivemos agora, mas sim que devemos experimentar inteiramente neste tempo
a indisponibilidade do outro, o fato de que ele ndo se “presentifica” inteiramente.
Experiéncia, porém, que implica, de todo modo, uma atencio integral e uma imer-
sdo completa no que vivemos nesse tempo, uma “permanéncia-em”, nos termos

32



Entretanto, ainda que, certamente, a dimensio da aten-
¢do ao presente desempenhe um papel fundamental na forma
com que Han pensa a afabilidade como contrafigura da exis-
téncia econOmica, é, certamente, a dimensiao da consciéncia
cosmica que tem um papel de destaque nessa concepgio. De
fato, em todas as suas obras que abordam o tema da afabilidade,
quer antes da publicacdo da Sociedade do Cansaco, quer depois,
Han sempre enfatiza como essa outra forma de ser no mundo
¢ inseparavel de uma consciéncia da minha relacio com uma
realidade que ultrapassa a minha individualidade e que, a0 mes-
mo tempo, é condi¢do de minha propria existéncia e da minha
realizacdo plena, da minha verdadeira liberdade'®. Assim, por
exemplo, mais uma vez em Filosofia do Zen Budismo, vemos
Han (2019¢, p. 159), afirmar, justamente no tltimo capitulo do

livro que tem por titulo, simplesmente, “Afabilidade”:

Ja se apontou para o fato de que o vazio deveria
ser entendido como um meio da afabilidade. No
campo do vazio ndo ocorre nenhuma demarcacio.
Nada permanece isolado para si, persiste em si
mesmo. As coisas se aconchegam, espelham umas
as outras. O vazio des-interioriza o Eu em um rei
amicae que se abre como uma pousada. Também o
ser-com-outros humano pode ser apreendido a partir

dessa afabilidade.

da Sociedade Paliativa, que corresponderia a atentar inteiramente a0 momento
presente, mesmo que aquilo a que atentamos nele seja a indisponibilidade do outro.
10 Nio por acaso, Han (2018, p. 11) lembra, em seu Psicopolitica, que “fundamen-
talmente, a liberdade é uma palavra relacional. S6 nos sentimos realmente livres

2%

em um relacionamento bem-sucedido, em um feliz ‘estar-junto’”.
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De fato, Han nao cansa de caracterizar o zen budismo
como uma religido “mundial em sentido especifico” (Han,
2019c¢, p. 44), ou seja, como uma religido caracterizada jus-
tamente pela afirmacdo radical da existéncia no mundo, da
perspectiva segundo a qual, portanto, o sujeito ndo existiria
isolado em si mesmo em alguma dimensio transcendente,
mas, antes, sO existiria no mundo e como parte do mundo,
sendo sua relacio com todas as demais coisas no mundo cons-
titutiva da sua prépria existéncia. E por isso que aquele que
experimenta as coisas a partir da perspectiva da afabilidade
— € que, por isso, comporta-se ndo como um sujeito dotado
de uma vontade particular, mas como um ninguém afivel —

¢ caracterizado por Han (2019¢, p. 94) da seguinte forma:

Certamente, o espirito zen-budista é oposto ao espirito
hegeliano, cujo traco fundamental é a interioridade. A
pratica zen-budista € a tentativa de des-interiorizar o
espirito, sem, todavia, afunda-lo ou inverté-lo em um
mero “fora”, ou esvazid-lo em um “invélucro vege-
tavel”. O espirito deve ser es-vaziado em uma vigilia
e recolhimento sem interioridade. O satori [“ilumina-
¢d0”] caracteriza o estado do espirito que, por assim
dizer, floresce para além de si, que, por assim dizer,
passa inteiramente na luz e no esplendor das cores. O
espirito iluminado é a 4rvore florescente. O satori é o
outro da “mesmidade”, o outro da “interioridade”, o
que, todavia, nio significa nenhuma “exterioridade”
ou “alienacdo”. Ultrapassa-se, muito antes, a distin¢do
entre “dentro” e “fora”. O espirito se des-interioriza

em uma in-diferenca, sim, no Afdvel.
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Dificilmente poderia se encontrar uma férmula que cor-
respondesse mais perfeitamente a ideia de “consciéncia cos-
mica” apresentada por Hadot, no sentido da experiéncia de
um pertencimento a uma realidade maior do que a do meu si
que traz a condi¢do de plenitude, de paz de espirito e, ndo por
acaso, de indiferenca pela qual a sabedoria seria caracterizada.
Diante disso, ao se referir a afabilidade, Han associa-a aos
termos Gelassenbeit (serenidade), In-Differenz (in-diferenca)
e Gleich-giiltigkeit (equi-valéncia), termos que remetem aos
termos gregos associados a condi¢do da sabedoria como
ataraxia ou apatheia. Ou seja, assim como, na descri¢do de
Hadot da filosofia como modo de vida, a consciéncia csmica
¢ atrelada com a experiéncia da plenitude, da perfeita “paz de
espirito” propria a ataraxia e a indiferenca, também em Han a
afabilidade é associada com esse estado de perfeita serenidade,
embora a partir de um vocabulario filosofico proprio que,
inclusive, propde uma interpretacdo propria desses termos e

de sua rela¢do com tal experiéncia de plenitude.!!

Mais uma vez, aqui, nas obras anteriores a Sociedade

do Cansaco, esse estado da afabilidade como consciéncia

' Particularmente, no jogo de palavras feito com o termo “In-Differenz”, indiferen-

¢a, pela qual Han quer sugerir que o individuo que se encontra inteiramente em
meio aquilo que é diferente dele, desfruta, ao mesmo tempo, de uma condi¢do de
indiferenga, no sentido de nio se perturbar pelo fato de existir em meio ao que é
distinto dele e que vai além de sua existéncia individual. Algo semelhante ocorre
com o termo “Gleichgiiltigkeit”, que, em alemdo, pode ser traduzido também
como “indiferenca”, mas que Han propositadamente separa em “Gleich-giiltigkeit”
para focar a ideia de “equi-valéncia”, de um estado em que, precisamente porque
se considera que todas as coisas tém valor equivalente, pode-se viver de modo
indiferente e tranquilo entre elas (Han, 2019b).
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cosmica € descrito por meio de um vocabulario filoséfico
associado a positividade, a uma “afirmac¢io radical do
mundo”, um vocabulario de que Han se afastara a partir da
obra mencionada. Entretanto, tal como no caso da aten¢ao
ao presente, apesar de passar a ser descrita com um voca-
bulario reconfigurado, a consciéncia césmica nio deixa de
desempenhar um papel central na maneira com que Han
pensa a forma de vida contraposta a existéncia econdomi-
ca — pelo contrario, seu papel permanece tio central como
antes, sendo mais. Nessa fase de sua obra, apesar de nido
pensar mais na experiéncia dessa realidade maior do que nés
mesmos como uma experiéncia que se daria simplesmente
pela afirmacdo radical do outro, mas também por uma certa
experiéncia da negatividade irredutivel do outro, Han ainda
considera que sé a consciéncia desse pertencimento a uma
realidade maior, que ultrapassa o sujeito, poderia abri-lo
para uma verdadeira plenitude e realizacdo auténtica de
sua liberdade.

Assim, vemos Han, justamente em Sociedade do
Cansaco, pensar, a partir de Handke, a necessidade de
um cansago contraposto ao cansa¢o da exaustido de nossa
sociedade. Esse “cansaco fundamental” suspenderia “uma
individualizacdo egolégica, fundando uma comunidade que
ndo precisa de parentesco. Nela desperta um compasso es-
pecial que leva a um muituo acordo, a uma proximidade, a
uma vizinhang¢a sem qualquer vinculo familiar ou funcional”

(Han, 2024c, p. 84). Na condi¢do desse cansaco, de fato,
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nos encontrariamos em um “tempo da in-diferenca como
amizade [Freundlichkeit no original em alemdo, ou seja,
“afabilidade”]”, tempo no qual “a decisibilidade [para a
agao| cede lugar a uma serenidade” (Han, 2024c, p. 83).
Dai porque, em Vita Contemplativa, Han idealize, como
contramodelo da nossa sociedade, uma sociedade na qual
se experimentaria, precisamente, essa forma de ser e de ser
consciente de si e do mundo na qual eu ndo separo a minha

existéncia individual de minha conexiao com tudo e todos:

Uma confusio, mas uma confusio racional, ca-
racterizaria o mundo futuro. Nele, as coisas se
tocam e se interpenetram. Nada ¢é isolado por si.
Nada permanece em si. Nada se afirma. Nenhuma
fronteira rigida separa as coisas umas das outras.
Elas se abrem umas as outras. Poderiamos também
dizer: elas se tornam amdveis [afdveis] umas com as
outras. Seu sorriso amdvel [afdvel] afrouxa as garras
da identidade. Elas fluem umas nas outras e se mis-
turam. O mundo irradia em uma confusdo amdvel
[afdvel], no “caos racional”. [...] A sociedade que
vem de Novalis se baseia em um ethos da amabili-
dade |afabilidade], que desfaz isolamentos, tensdes
e alienacdes. Ela é um tempo da reconciliacdo e da
paz. [...] No reino vindouro da paz, o ser humano
e a natureza se reconciliam. O ser humano nio é
sendo um concidaddo em uma republica dos seres
vivos, da qual também fazem parte plantas, animais,
pedras, nuvens e estrelas (Han, 2023, p. 172-174).
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Consideracoes finais

Diante do exposto, podemos ver a afinidade entre a
descricdo da filosofia como modo de vida feita por Hadot
e o estado de afabilidade descrito por Han. Em primeiro
lugar, fica claro como Han, por meio de sua filosofia, busca
convidar a um modo de vida que busca a atenc¢do ao presente
e a consciéncia cosmica, e, por isso, insere-se na tradi¢ao
da filosofia como modo de vida. Mais particularmente,
porém, vemos como, na filosofia de Han, a relagdao entre
discurso filoséfico e modo de vida filosofico se aproxima
da forma com que Hadot pensa essa relagao na filosofia
grega antiga. Isso, porque, tanto quanto para essa, importa
menos a constru¢ao de um discurso sistematico tnico, que
pudesse, entdo, ser identificado como a filosofia daquele que
o elaborou, do que o uso do discurso como uma ferramenta
passivel de alteracdo e adaptacdo que deve servir para nos
conduzir a outro modo de vida e como meio de exercita-

cdo desse modo de vida.'* Nesse sentido, o estilo ensaistico

12 Talvez alguém pudesse objetar que, em suas obras, Han niao propdem exatamente
nenhum exercicio pratico para cultivar essa outra forma de existir. E preciso notar
aqui, em primeiro lugar, porém, que uma compreensio adequada da concepcio
hadotiana da filosofia como modo de vida nos leva a entender que o discurso
filos6fico ndo se opde ao modo de vida, mas, pelo contririo, é uma das maneiras
fundamentais de exercitd-lo e transmiti-lo, especialmente por meio da meditacio
transformadora acerca do texto e de seu sentido. Em segundo lugar, porém, pode-se
encontrar, a nosso ver, de fato, exemplos de préticas extradiscursivas no espirito da
filosofia como modo de vida, na obra de Han, particularmente na sua atividade de
jardinagem descrita em Louvor a Terra. Nao por outra razdo, nessa obra, vemos
Han dizer: “O trabalho no jardim ndo é, na verdade, nenhum trabalho, mas uma
medita¢do, um demorar-se no siléncio” (Han, 2021a, p. 195, grifo nosso).
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das obras de Han, assim como as reconfiguragdes que ele
opera no seu modo de articular os mesmos conceitos em
contextos distintos (como os conceitos de “positividade”
e “negatividade”), parecem indicar precisamente um modo
de fazer filosofia onde importa mais apontar o caminho
para uma determinada maneira de ser do que construir um
discurso filoséfico completo sistemdtico que faga um unico
uso, especifico e invariante, de determinados conceitos, ou
forneca uma articulacio completa e fechada entre eles. Nao
a completude do discurso, mas sim o seu poder de trans-
formar nossa consciéncia de nés mesmos e do mundo que
interessam, antes de tudo, a filosofia como modo de vida tal
como descrita por Hadot e, como vimos, a propria filosofia
de Byung-Chul Han.

Dessa forma, é possivel, a partir dessa compreensao
de sua filosofia, inserir Han dentro da tradicdo filoséfica da
filosofia como modo de vida em termos hadotianos. Mais
do que isso: é possivel ver em Han justamente o tipo de re-
novacdo do paradigma da filosofia como modo de vida para
nossos tempos que Hadot idealizava. Afinal, Han, recorren-
do a um vocabulério filos6fico contemporaneo e a temdtica
da alteridade e da relagdo ao outro, formula, a partir desse
vocabuldrio, um discurso filoséfico que nio apenas esta
atualizado do ponto de vista dos debates filosoficos contem-
poraneos, mas que serve como exercicio espiritual para o
cultivo de uma forma de vida caracterizada pela cultivagao

da aten¢do ao momento presente e pela consciéncia cosmica,
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exatamente o modo de vida que, apesar de associado, neste
contexto, a um discurso filosofico distinto e préprio ao seu
tempo, era o modo de vida que os filésofos da antiguidade
buscavam praticar e entendiam consistir na verdadeira filo-
sofia. Mais ainda do que isso, porém: em seu Plotino ou a
simplicidade o olbar, na conclusio a sua obra, Hadot (2019,
p. 135) sugere que a experiéncia da consciéncia césmica
buscada por Plotino deveria ser buscada, hoje, “na riqueza
inesgotavel do momento presente e na contemplag¢do da
realidade mais concreta, mais banal, mais cotidiana mais
humilde, mais imediata”, o que parece ser aquilo que Han
busca descrever como a condicao da afabilidade em livros
como o Filosofia do Zen Budismo.

Para além disso, porém, acreditamos que Han nao
apenas renova a filosofia como modo de vida, ao desenvol-
ver um discurso filoséfico adaptado para o nosso contexto
e para nossas necessidades atuais a partir do qual ela possa
ser praticada, mas, em sua renovagao, elabora tematicas e
problemadticas que se mostram indispensdveis para refletir
sobre alguns dos principais problemas e desafios filoséficos
e sociais enfrentados hoje. De maneira notavel, podemos ver,
na filosofia de Han, uma critica a no¢ao de cuidado de si de
Foucault (Han, 2018) que demonstra um paralelo notavel
com a critica de Hadot a essa mesma nocao (Hadot, 2014).
Isso, porque, enquanto Han enfatiza que o cuidado de si,
ao focar na realizacdo individual do sujeito, acaba por ser

inteiramente aparelhado pelo aparato ideoldgico neoliberal,
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submetendo o individuo ainda mais a seus mecanismos de
poder, em vez de liberando-o deles, Hadot ja apontava, em
suas reflexdes sobre a nogao de cuidado de si, que faltaria,
a ela, a dimensio da consciéncia cosmica, e, portanto, a
compreensdo de que os filésofos antigos ndo estavam ten-
tando inventar a sua individualidade, mas sim, muito antes,
superd-la. Assim, em tempos em que grande parte do debate
e da critica da sociedade contemporinea (critica da qual
Han, naturalmente, também faz parte) gira em torno de
seus processos de hiperindividualizacdo e isolamento dos
sujeitos, assim como da explorag¢dao e submissio da natu-
reza a reproducdo dos mecanismos de autossustentagdo de
nossa sociedade narcisica, a filosofia de Han nos mostra um
caminho possivel para resgatar e renovar o paradigma da
filosofia como modo de vida, como forma de resisténcia que
nos apresente uma outra maneira possivel de viver. Resgate
este que pode contribuir significantemente, tanto para a ado-
¢do de uma postura critica em relagao aos mecanismos de
poder de nossa sociedade — que operam, hoje, seduzindo-nos
pelo apelo a nossa individualidade e transformando nossa
liberdade individual em autoexploracdo — como também
para a transformag¢do da nossa compreensao da relacido
entre ser humano e natureza, de forma que nos leve a ver,
nesta ultima, ndo um recurso a ser explorado, mas sim uma
realidade maior da qual fazemos parte e que é indispensavel
para que nds, como seres vivos, possamos de fato levar vidas

plenas, livres e, por que nio, espiritualmente realizadas.
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Os dons da espiritualidade
ou o crepusculo do humano

Ericson Savio Falabretti
Pontificia Universidade Catdlica do Parana

Alguns guardam o domingo indo a igreja
Eu o guardo, ficando em casa

Com um Pdssaro para Sacristio

E um Pomar por Ciipula

Deus prega, um ilustre Pregador

E o sermdo nunca é longo,

Assim, em vez de chegar ao Céu, no fim
Vou indo o tempo todo.

(Emily Dickinson,).

Introducao

unca se falou tanto em inteligéncia e nunca ela esteve
Ntﬁo ameacada de se reduzir a uma mera modelagem
algoritmica abastecida de dados. Nao ha davida que, quan-
do se trata da adaptagido e solucio funcional de problemas,
a Inteligéncia Artificial se destaca ao interpretar dados,
identificar padrdes, aprender com experiéncias e tomar
decisoes, atuando de forma eficiente em tarefas que vao do

reconhecimento de imagens e textos a previsao de cenarios
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e a automacdo de processos. Todavia, a Inteligéncia Arti-
ficial passou também a simular emogdes e a interagir com
humanos, escutando problemas, tirando davidas pessoais,
dando conselhos sobre os melhores caminhos e decisdes para
a vida. Mdquinas, agora, interpretam, pensam, compoem,
pintam e escrevem, sé falta rezarem. Assim, diante desse
dominio avassalador da Inteligéncia Artificial, é inevitavel
perguntar: o que afinal estd sobrando para os humanos? O
que os humanos ainda fazem que as mdquinas nao conse-
guem? Mais importante ainda: o que nés humanos devemos
fazer para ndo nos tornarmos completamente irrelevantes?
Em uma palavra, espiritualizar-se. Assim, antes de descar-
tarmos os humanos, precisamos considerar essa dimensao
silenciosa, quase inapreensivel e inefdavel, onde podemos
reencontrar o essencial da nossa inteligéncia, da nossa pro-
pria existéncia. Mas o que seria espiritualizar-se? Isso existe
mesmo? Nos nossos dias, ainda é possivel espiritualizar-se?

Quais sdao os seus modos?

A espiritualidade como dom

Existem muitos caminhos, formas e modos de espiritu-
alizar-se. Quanto a sua origem, é preciso ter em conta que a
espiritualidade é um dom. Isso significa que ela ndo se adqui-
re, ndo se constroi racionalmente, nio decorre da vontade e
tampouco pode ser reduzida a uma virtude, a um privilégio
religioso ou a uma recompensa sobrenatural, ela simplesmente

esta ai, nos foi dada, cabendo a nds reconhecé-la e recebé-la.
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A espiritualidade ndo é um mérito, nem um acidente da alma;
ndo é propriedade de igrejas, nem monopélio de poucos ilumi-
nados. Se hd nela alguma graca — e ha —, trata-se de uma graga
universal, que toca a todos os humanos, independentemente
de crencas, dogmas, ritos ou pertengas culturais. Essa doacao,
por sua gratuidade e anterioridade, ndo se submete a um ciclo
de trocas, como nos sistemas analisados por Marcel Mauss
(2003), em que doar, receber e retribuir obedecem a um circuito
de obrigacdes sociais. Aqui, o0 dom espiritual ndo exige retri-
bui¢do, nem se impde como dever. Ele apenas acontece e, ao
acontecer, transforma radicalmente o modo como existimos e
respondemos ao mundo. A no¢do de dom revela-se crucial para
pensarmos a espiritualidade como uma inteligéncia originaria,
aquela que antecede e funda todas as outras formas de saber.
Ao mesmo tempo, permite-nos reencontrar, na inteligéncia,
sua dimensdo mais recondita e essencial: a espiritualidade
como abertura incondicionada. Ela nos alcanca como dom —
no rigor de Jean-Luc Marion (2005, p. 37, traducio nossa),
para quem “o dom é dom ndo porque o recebo, mas porque
ele me precede”. A espiritualidade é, assim, aquilo que nos é
outorgado antes mesmo de qualquer disposi¢ao para acolhé-la.

No horizonte da fenomenologia de Marion, expe-
riéncias como a espiritualidade ndo se deixam reduzir ao
controle do eu, nem a logica da razdo. Elas sio fenomenos
saturados: manifestagdes tao intensas, tao plenas, que excedem
nossa capacidade de concebé-las, antecipa-las ou representa-las.

Os fendmenos saturados nos alcancam antes da vontade, nos
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convocam antes de qualquer pensamento, nos transformam
sem consentimento. Nesse sentido, a espiritualidade como
fendmeno saturado — um dom que nos precede e excede —
pode ser pensada como o fundamento primeiro de todas as
verdades, daquelas que dispensam provas empiricas e ndo se
submetem ao principio de ndo contradi¢ao, pois se susten-
tam por uma presenga irrecusavel, transcendendo assim os
limites do nosso préprio entendimento. Em contraste com
os fendmenos pobres de intui¢do — regidos por categorias
do entendimento, previsiveis, mensuraveis, modeldveis —
o fendmeno saturado é aquele que transborda o aparato
conceitual do sujeito, pois é pleno de intui¢ao. Ele nao se
oferece a medida, nem a sintese. Escapa a logica, excede
a linguagem, resiste a domesticacdo do dataismo. Alguns
exemplos paradigmaticos, inspirados na obra de Marion,

nos ajudam a entrever esse tipo de fendmeno saturado:

® 0 icone religioso, que ndo representa, mas manifes-
ta o invisivel, e cujo olhar recai sobre o observador,
convocando-o a passividade que acolhe a manifestacao
do invisivel, a relacdo de adoracgao, escuta e resposta;

e o rosto do outro, na ética de Levinas (2000, p. 312),
que nao pode ser reduzido a imagem ou defini¢ao, por-
que fala, exige e comanda: “nao mataras”;

® a obra de arte que, mesmo quando compreendida,
continua a nos afetar, pois € viva, excedente de sentido,

nunca se esgota em analises e conceitos particulares na
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medida em que permanece aberta para uma ressignifi-
cagao ilimitada;

® 0 amor, que nao € escolhido, mas nos acontece, nos des-
faz, nos expde e nos reconstrodi, como escreve Marion
(2003, p. 79, tradugdo nossa): “No amor, ndo sou eu quem
ama, mas sou amado, e por isso mesmo me torno amante”;

® a revelacdo teolégica, fendmeno saturado por exce-
1éncia, em que Deus se da sem condi¢do e fora de qual-
quer controle humano. A revelagdo ndo ¢ a transmissao
de uma mensagem, mas a doagdo de si mesma de uma
presenga absoluta e irresistivel: “A revelagdo ndo mos-
tra algo, mas se mostra ela mesma como doagao irres-

trita” (Marion, 2005, p. 45, tradugdo nossa).

Ha também acontecimentos histéricos que irrompem
como fraturas no curso das narrativas e dos juizos, tais
como o processo colonizatério contra os povos indigenas
e a populacdo negra, o Holocausto durante a Segunda
Guerra Mundial, o atentado de 11 de setembro, a queda
do Muro de Berlim ou, mais recentemente, o massacre do
povo palestino — eventos que escapam aos esquemas morais
e juridicos, mas cuja memoria nos interpela, porque perma-
necem inabarcdveis, incompressiveis em sua totalidade pela
grandeza da sua forma tragica e dolorida. A espiritualidade
pertence ao regime de fendmenos saturados. Ela ndo nasce

de um projeto, nem de um esfor¢co de autoconhecimento

49



ou elevacdo moral. Ela nos é dada como um dom que se
oferece sem causa evidente, sem destinatario especifico,
sem exigéncia de retorno. Assim como processo de cria¢do
do compositor que recebe o som como dadiva, a espiritua-
lidade é aquilo que se manifesta apenas na medida em que
¢ doada. Ela é o lugar em que a vida se revela mais do que
é, sem que possamos controlar essa revelacdo. A espiritua-
lidade, portanto, nos alcan¢a como dobra do mundo, nos
convocando de maneira intensa e incondicional ao dominio
de uma humanidade auténtica. A espiritualidade, nesse
horizonte, tal como o amor, a morte, o nascimento ou a
linguagem espontanea, ndo se explica: mas é intensamente
vivida, experienciada e testemunhada. Sua verdade ndo é a
da evidéncia racional, mas a da superabundancia do sentido,
do transbordamento. Como afirma Marion, a doac¢io prece-
de qualquer horizonte: ela dd ndo apenas o fen6meno, mas
também o préprio horizonte de sentido. A espiritualidade,
nesta perspectiva, ndo apenas complementa uma filosofia
da subjetividade ou uma ontologia do ser, mas reencontra
o humano no carrefour em que se entrelagam a razdo e o
corac¢ao; o amor de si e 0 amor ao outro; a determinacdo e
a liberdade. Mas, de maneira muito especial, assim como
amor, para ndo se tornar estéril, a espiritualidade exige de
n6s humanos coragem para acolhé-la, forga para sustenta-la
e a¢do concreta — praxis — para realiza-la concretamente.
Entao — e eis a pergunta que atravessa este ensaio —

como passar da poténcia ao ato? Como impedir que essa
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espiritualidade, mesmo sendo dom, permaneg¢a adormecida
como uma promessa nio cumprida, um projeto que nunca
se realiza? Como fazer com que o dom se torne pensamento
concreto, acao, decisdo, presenca ativa? Como, a exemplo
de Beethoven, fazer da dadiva dos sons uma sinfonia?
Este ensaio propde-se a explorar precisamente essa
travessia: a passagem da espiritualidade como possibilida-
de a espiritualidade como realidade encarnada. Para isso,
toma como guias trés dons fundamentais, compreendidos
como formas de Inteligéncia Espiritual que sustentam essa
passagem: dons articulados a partir da sutileza do coracao
em Pascal, da compaixdo originaria em Rousseau e da liber-
dade, pensada no contexto de fenomenologia de Merleau-
-Ponty. Sdo caminhos que, mais do que teorizar, iluminam o
modo como a espiritualidade pode ser vivida em si mesma,

no mundo e na relagao com o outro.

O primeiro dom: a sutileza
do coracao em Blaise Pascal

Como dissemos anteriormente, a espiritualidade nao
nasce de um sistema ou de uma doutrina, mas de uma
abertura fina e silenciosa que nos precede, nos invade e
nos ultrapassa. E na filosofia de Pascal que encontramos o
primeiro dom da espiritualidade, uma certa descrigdo que
nos permite reconhecé-la como esprit de finesse. Para Pascal,
o esprit de finesse — o primeiro dom da espiritualidade —

manifesta-se em trés momentos fundamentais: (1) o acesso
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intuitivo aos primeiros principios; (2) o reconhecimento
da finitude ou da miséria do ser humano; e (3) a aceitagdo
serena do mistério e da contradi¢io.

O esprit de finesse, ou espirito de sutileza, é uma
forma de inteligéncia ndo demonstrativa, que pressente o
real sem pretender esgota-lo, que reconhece os limites da
razdo e se deixa guiar por uma certeza anterior a linguagem.
Pascal opde o espirito de sutileza ao esprit de géométrie, o
espirito geométrico — frio, dedutivo, seguro de seus princi-
pios, mas incapaz de perceber o indizivel, o contraditério e
o misterioso: “Ha, pois, duas espécies de espiritos: uma, que
penetra viva e profundamente as consequéncias dos princi-
pios, e é no que consiste o espirito de retiddo. E, outra, que
compreende grande numero de principios sem os confundir,
e é no que consiste o espirito de geometria” (Pascal, 1999,
p. 31). O autor retrata o ser humano como uma criatu-
ra dramaticamente suspensa num meio-termo diante da
natureza: “nada em rela¢do ao infinito; tudo em relaciao
ao nada; um ponto intermedidrio entre o tudo e o nada”
(Pascal, 1999, p. 44). Essa condicdo é, por si s6, um abismo
que torna o ser humano incapaz de alcangar pela razdo os
primeiros principios, de abarcar o infinito que o envolve
ou de tocar os extremos do ser. O ser humano, portanto,
debate-se agonicamente entre o dogmatismo e o ceticismo.
Como um pirrdnico, percebe dolorosamente que nio pode
conhecer tudo com certeza; mas, como um dogmatico, intui

que ndo esta condenado a completa ignorancia. Vive, assim,
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habitando a fragil fronteira entre o saber e o ndo saber, sem
jamais encontrar repouso. A espiritualidade comeca, por-
tanto, ndo na posse do sagrado, mas no reconhecimento da
fragilidade e na consciéncia da distancia: entre o humano e
o divino, entre a razao e o mistério, entre o eu e o absoluto.
Esse complexo reconhecimento é o que torna possivel uma
espiritualidade sem arrogancia, vivida para além dos limites
do dogmatismo e do ceticismo. Pois o espirito de sutileza
realiza, podemos dizer, a magica da boa ambiguidade: acolhe
o invisivel sem medo, habita o paradoxo sem dissolvé-lo,
intui o infinito sem reduzi-lo.

Para Pascal, os primeiros principios do conhecimen-
to ndo podem ser alcangados pela razdo. Pois, como esta
na obra de Marion, sio fendmenos saturados. Eles siao
percebidos diretamente, sem media¢do ldgica, por uma fa-
culdade que Pascal (1999, p. 104) chama de coracio: “E o
coragdo que sente Deus, ndo a razdo. A fé é o Deus sensivel
ao coragdo, ndo a razdo”. Esse coragdo ¢ uma inteligéncia
intuitiva, uma forma profunda de percep¢do espiritual.
O “coragdo” aqui ndo representa um sentimento eivado de
emogdes irasciveis e romanticas, mas o lugar carnal da a
intuicdo existencial, aquela forma de conhecimento silencio-
so, imediato, que nos permite reconhecer o bem, o belo, o
verdadeiro — ndo por inferéncia, mas por vivéncia interior,
por intuicdo. Ele capta o que a razao légica — ou o espirito
geométrico — apenas tenta organizar: “Os principios se sen-

tem, as proposi¢des se concluem” (Pascal, 1999, p. 104).
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E justamente por isso que a verdade espiritual é pré-légica,
pressentida, indemonstravel. Neste ponto, Pascal antecipa, a
sua maneira, a critica posterior de Marion ao racionalismo
moderno: hd uma regido do sentido que ndo é construida,
mas recebida; ndo é deduzida, mas doada.

Como dissemos, o ser humano, para Pascal, é um
meio-termo fragil, lan¢ado entre dois infinitos que o excedem
por todos os lados: o do imensamente grande e o do infinita-
mente pequeno. Vivendo nessa estreita faixa entre abismos,
experimenta uma condi¢do essencialmente miseravel — nao
apenas no sentido de carente ou vulneravel —, na medida em
que é confrontado a todo instante com a despropor¢do entre
sua finitude e o mistério insondavel do ser. A miserabilidade
é, portanto, uma ferida ontolégica que revela nossa precarie-
dade fundamental. Mas € justamente ai que Pascal localiza a
dignidade do ser humano: toda a sua grandeza nasce quando
ele se torna consciente da propria miséria, reconhecendo-se
como parte de um enigma que o ultrapassa infinitamente.
E essa consciéncia ndo é apenas um exercicio racional ou psi-
colégico; ela é, em si mesma, uma forma de espiritualidade.
Pois é no reconhecimento licido da propria pequenez, dessa
miserabilidade que o atravessa, que o ser humano abre espaco
para algo maior do que ele — para o mistério, para o dom,
para o transcendente e, paradoxalmente, para o autorreco-
nhecimento da sua grandeza e dignidade.

Assim, o espirito de sutileza em Pascal ndo é um saber

orgulhoso, mas uma inteligéncia humilde e espiritualmente
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desperta, capaz de habitar o nio saber sem negar o sentido.
Ao afirmar que “o homem nio passa de um canigo, o mais
fraco da natureza; mas é um cani¢o que pensa”, Pascal
(1999, p. 122) condensa toda a tensdo desse paradoxo: o
ser humano é miseravelmente fragil, ao ponto de um sopro
destrui-lo, mas é também o dnico capaz de se saber fragil.
E é justamente esse saber — essa consciéncia da miserabilida-
de — que constitui a sua grandeza e o nucleo espiritual da sua
existéncia, pois nele cintila a liberdade, a responsabilidade,
a abertura ao infinito e sua prépria dignidade.

O espirito de sutileza ndo teme o paradoxo, nem da
propria existéncia e nem mesmo do conhecimento. Ao con-
trario, € por ele que a verdade se revela. O coragio espiritual
€ capaz de sustentar o peso de afirmacdes contraditorias sem
se perder. Pascal escreve: “O coracdo tem suas razoes, que
a propria razdo desconhece” (Pascal, 1999, p. 104). Nesta
passagem, Pascal ndo faz uma apologia da emogio contra
a logica, como as vezes se interpreta de maneira superficial.
Ele aponta para uma inteligéncia mais profunda, enraizada
no ser, que escapa as categorias dedutivas da razao discur-
siva. O esprit de finesse tem a poténcia de discernir sem
precisar provar, de alcangar o sentido sem a necessidade
demonstra-lo a maneira dos gedmetras, porque tem o dom
de abrir-se e receber a verdade intuida, doada. No horizonte
da espiritualidade, essa afirmacio indica que ha um saber do
espirito que ndo se curva as exigéncias da razao instrumen-

tal. Um saber que precede e sustenta o pensamento racional,
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porque estd ligado a abertura ao mistério, ao consentimento
do indizivel. O cora¢do, nesse sentido, é o lugar onde o ser
humano se da conta de que existe algo maior do que ele — e
que, no entanto, precede, o atravessa e o excede, como ja
falamos anteriormente. E por isso que a espiritualidade, para
Pascal, ndo se funda em provas matematicas da existéncia
de Deus, mas na experiéncia da finitude, da inquietagio, da
aposta — e na escuta das razdes do cora¢do que nos movem
a crer, a amar, a esperar.

Desse modo, a pergunta espiritual que emerge é:
estamos ouvindo as razdes do coracdo, acessamos a sua
linguagem ou deixamos que a razdo e as novas formas de
Inteligéncia, como a artificial, silencie a fonte mais profun-
da do sentido? A linguagem do esprit de finesse nao é a da
geometria, mas a das figuras: imagens, parabolas, metaforas
que ndo dizem diretamente, mas apontam para o indizivel.
As figuras, para Pascal, sd3o a tnica forma possivel de nome-
ar aquilo que nao se deixa dizer — uma linguagem saturada
de sentido, na qual auséncia e presenca convivem. Assim,
Pascal ndo renega a razdo, mas lhe traga um limite: a verdade
mais profunda nao se impde, mas se deixa entrever pela in-
tui¢do. S6 o esprit de finesse pode reconhecé-la — e acolhé-la
sem a pretensao de possui-la. O esprit de finesse, enquanto
primeiro dom da espiritualidade, é justamente essa capaci-
dade de receber — com reveréncia, sem dominio — 0 excesso
de sentido que constitui a existéncia. Esse auténtico dom

da espiritualidade inaugura a unica atitude possivel diante
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do mistério: a disposi¢do afetiva de acolher o que escapa a
clareza e intuir o essencial sem exigir transparéncia. Como o
fendémeno saturado de Marion, a espiritualidade pascaliana
nao se representa, mas se vivencia; nao se deduz, mas se
sente; ndo se justifica, mas se acolhe. A verdade espiritual é,
portanto, dom — e o0 coragdo, sua morada silenciosa. Assim,
o primeiro dom da espiritualidade é este: o dom da sutileza
do coragdo ou o esprit de finesse, que nos permite viver sem
garantias, amar sem possuir, crer sem demonstragao — e,
ainda assim, saber e aceitar que somos tocados por uma luz
que, embora nio se revele em toda a sua magnitude, nos

envolve e nos guia.

O segundo dom: a espiritualidade
Ccomo compaixao

A compaixdo, derivada da piedade natural, pode ser
reconhecida como o segundo dom da espiritualidade. Para
Rousseau, leitor atento de Pascal, a espiritualidade nao é
uma fuga do mundo, mas uma forma de presenca sensivel
e ética, um dom que se apresenta como compaixao. No
século XVIII, Rousseau antecipa uma critica rigorosa aos
processos de alienacdo que mais tarde seria retomada por
inameros pensadores. Desde o Discurso sobre as ciéncias e
as artes, identifica o grande mal do homem moderno: a sua
felicidade depende da aprovagido alheia. O homem moder-
no vive sob o império da opinido, em busca incessante de

reconhecimento publico e gloria. Essa dependéncia tem sua
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raiz na deformacido de uma paixio originaria: a passagem
do amor de si para o amor-préprio.

A compaixdo é, em Rousseau, a resposta imediata ao
problema do amor-préprio e da corrup¢do que dele decorre,
como podemos ler nos textos do Discurso sobre a desigual-
dade e no Emilio. No entanto, essa compaixdo nao é um
ponto final: ela se prolonga e se aprofunda na experiéncia
da autodescri¢do, tal como é tracada ao longo das Confis-
soes, dos Didlogos e dos Devaneios, as trés autobiografias
de Rousseau. Cada uma dessas obras representa um passo
na trajetoria de uma espiritualidade que se faz, sucessiva-
mente, como descentramento, reconhecimento do outro e
reapropriagao de si.

Nas Confissdes, a compaixdo aparece lado a lado com
a transparéncia, pois Rousseau tem a coragem de mostrar-se
integralmente ao outro, revelando nio apenas suas virtudes,
mas também suas faltas, numa tentativa extrema de se dar a
conhecer tal como é. Nos Didlogos, a compaixdo adquire um
cardter mais profundo: ndo basta expor-se, é preciso escutar
o outro, acolher até mesmo suas criticas, confrontar-se com
o julgamento alheio. Nessa obra, Rousseau, corajosamente,
da voz aos seus detratores. Finalmente, nos Devaneios, a
espiritualidade alcanga seu grau mais sutil e profundo. Rou-
sseau permanece tocado pelo outro — continua ouvindo e
ponderando suas criticas — mas encontra, no recolhimento,
na memoéria e no mergulho na natureza, o caminho para

reencontrar a verdade de sua propria vida.
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No livro IV do Emilio, Rousseau esclarece a distingao
crucial entre dois modos opostos de individualismo. O amor
de si é uma paixdo primitiva, natural, que nunca abandona o
homem, orientada antes de tudo para a propria conservagao.
Mas nio é egoismo: ela se inclina ao outro, pois é fonte da
boa inten¢ido, do querer bem. Como diz Rousseau (1992, p.
236): “O primeiro sentimento de uma crianga é o de amar a
si mesma; o segundo, que deriva do primeiro, é o de amar aos
que dela se aproximam”. Esse amor de si une o bem préprio
ao bem alheio, repousa num equilibrio espontaneo. Contudo, é
ambivalente: aquieta-se quando as necessidades estdo saciadas
e repugna o que lhe parece estranho ou ameagador. Rousseau
(1992, p. 236) resume: “[...] 0 que nos serve, n4s 0 procuramos;
mas o que nos quer servir, nés o amamos. O que nos prejudica
nds o evitamos; mas o que nos quer prejudicar nés o odiamos”.

Ja o amor-préprio, por sua vez, nascido dos vicios e da
vida social corrompida, é fonte de conflitos, é integralmente
egoista e estd na origem das paixoes “odientas e irasciveis”,
como a inveja e a sede insacidvel de honra. Ele ndo opera
por reconhecimento genuino, mas por compara¢io, exigindo
sempre preferéncia e distingdo. E o sentimento da aparéncia,
do prestigio, do jogo das mascaras sociais.

A piedade natural, em contrapartida, enquanto deri-
vado do amor de si, é sobretudo um reconhecimento: uma
recusa da indiferenca e uma forma de transparéncia do co-
racdo. No homem natural, é ela quem garante o equilibrio

entre o amor de si e a consideragdo pelo outro. No Discurso

59



sobre desigualdade, Rousseau (1978, p. 254) formula a ma-
xima que resume esse principio: “Procure o teu bem causan-
do o menor mal possivel a outrem”. Essa piedade é um dom,
anterior a toda reflexao, capaz de provocar no homem uma
repulsa imediata a dor e a morte de outro ser sensivel. No
Emilio, a piedade natural retomada como sentimento moral
que deve ser cultivado pela educac¢do para contrabalangar

o individualismo fomentado pelas institui¢des:

Em uma palavra, ensinai a vosso aluno a amar to-
dos os homens, inclusive os que o desdenham; fazei
com que ele ndo se coloque em nenhuma classe,
mas que se encontre em todas; falai diante dele, e
com ternura, do género humano, com piedade até,
mas nunca com desprezo. Homem, ndo desonres o
homem (Rousseau, 1992, p. 253).

A piedade, assim, ndo é apenas reacao instintiva; na
sociedade, depende de uma educacdo do sentimento. Primei-
ro, na crianga, é necessario conservar sua disposi¢ao natural:
“o primeiro sentimento de uma crianca é amar a si mesma;
o segundo é amar aos que dela se aproximam” (Rousseau,
1992, p. 236). Depois, no adolescente, é preciso ampliar
a sua percep¢do do sofrimento: “[...] aos dezesseis anos o
adolescente sabe o que é sofrer [...] mal sabe porém que os
outros seres também sofrem...” (Rousseau, 1992, p. 248).
Desse modo, a piedade se fortalece a partir de um sentimento
de igualdade capaz de mobilizar um deslocamento de si em

dire¢do ao outro: “Como nos comoveremos até a piedade,
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sendo nos transportando para fora de nés mesmos e nos
identificando com o animal sofredor [...] NGs s6 sofremos
na medida em que julgamos que ele sofre; ndo em nos, €
nele que sofremos” (Rousseau, 1992, p. 249).

Portanto, esse movimento de sair de si € ja espiritual.
Pois é o reconhecimento do outro, a negacao da indiferenca,
que dd substancia a nossa espiritualidade. Nessa trajetoria,
Rousseau nos revela que a consciéncia da miserabilidade
humana - da nossa e da do outro — ndo é apenas condicao
para a dignidade, mas o préprio indicio de uma espiritua-
lidade originaria. A compaixao, enquanto segundo dom da
espiritualidade, configura-se como uma abertura radical
que se desdobra em pelo menos trés movimentos essenciais.

Primeiro, movidos pela piedade natural, somos ca-
pazes de nos descentrar, de sair de nés mesmos e cami-
nhar em direcao ao outro, acolhendo-o em sua dor e em
sua singularidade, livres de julgamentos preconceituosos
e discriminatérios, porque respondemos ao sofrimento
alheio com reconhecimento, hospitalidade e agdo concreta.
Na verdadeira compaixido, como na piedade natural, nos
comovemos com o humano, independentemente da sua
origem, do seu sexo, da sua religido, lingua, raca ou pele.

Em segundo lugar, uma espiritualidade auténtica da
compaixao exige a coragem da transparéncia e da escuta: o
verdadeiro descentramento ndo consiste apenas em voltar-se
para o outro, mas em ousar mostrar-se por inteiro e abrir-se

ao que o outro tem a dizer. SO assim podemos nos conec-
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tar além das mdscaras e aparéncias, num encontro real de
interioridades. A autodescri¢io que Rousseau realiza em
suas obras autobiograficas é a expressio mais alta desse
movimento. Nas Confissoes, ele busca tornar a alma trans-
parente aos olhos do leitor, revelando ndo sé seus feitos,
mas seus sentimentos mais intimos, seus erros, seus medos
e vicios, numa entrega sem reservas ao olhar do outro. Nos
Didlogos, radicaliza o descentramento ao escutar as vozes
que o0 acusam e ao estruturar o texto como um embate entre
o eu e o julgamento social, mostrando que s6 ao outro cabe
o ultimo veredicto. Rousseau nos ensina que a compaixao
¢ também ter a coragem de mostrar-se e de escutar o outro.

Por fim, alcangamos o grau mais alto dessa espiritua-
lidade quando nos tornamos capazes de exercer compaixao
pelo outro a despeito dele mesmo — apesar de seus crimes, de
seus vicios, de suas sombras. Nos Devaneios, enfim, a espiri-
tualidade atinge um grau supremo: Rousseau permanece capaz
de transparéncia, de compaixao, de escuta, de ponderar as
criticas, mas reencontra o sentido profundo da prépria vida no
recolhimento consigo, num didlogo silencioso com a natureza e
com a memoria, longe do tribunal da opinido. Trata-se de uma
compaixdo que nio se satisfaz com equivaléncias abstratas ou
com medidas estritas de justica, pois ela se enraiza no perdao:
no perdao de si e do outro, reconhecendo a fragilidade comum
que nos constitui. E esse perdio, verdadeiro sustentdculo da
espiritualidade, que faz da compaixdo uma experiéncia que

transcende o mérito e se converte em pura dadiva, expressao

62



maior de uma espiritualidade que sabe acolher o humano a
partir da sua mais auténtica singularidade e, ainda assim, nele
reencontrar a dignidade do ser. A compaixdo, como segundo
dom da espiritualidade, ndo é s6 uma disposi¢io afetiva, mas
o proprio modo como o espirito se experimenta na relagdo
viva com o semelhante — e, nesse reconhecimento, reencontra

o sentido mais profundo de si mesmo.

O terceiro dom: a liberdade

Em nossa época, marcada pelo falatério — que Hei-
degger (2002) descreveu como “o modo de ser do discurso
do cotidiano” (Falabretti, 2017, p. 217), destituido de
enraizamento e profundidade — a banaliza¢do do engaja-
mento tornou-se regra. O falatério nas redes sociais mul-
tiplica discursos sem examinar seu fundamento, repetindo
slogans que muitas vezes anulam o outro. Nessa economia
superficial, proliferam violéncias simbdlicas, humilhagoes
e exclusdes, travestidas do direito a liberdade de expressao
e opinido. Essa pretensa forma de liberdade — sem critica,
sem responsabilidade e desmedida — é uma pratica esva-
ziada de vida, de projeto, de compromisso com a verdade
e de transcendéncia. E, como estabeleceu Sartre (2015), a
atitude de ma-fé, aquela perniciosa e degradante crenca que
podemos nos mover no mundo sem responsabilidade e sem
compromisso, que, ao final das contas, corrdi a amizade
e destréi todos os lagos humanos que sustentam as nossas

relagdes privadas e politicas.

63



Contra a esterilidade do falso engajamento e do
rancor travestido de liberdade, a espiritualidade revela, em
seu terceiro dom, a possibilidade de uma vida livre com
propdésito. Aqui a liberdade ndo é um poder abstrato, mas
a realizagdo concreta de um projeto existencial que aceita a
facticidade — o estar lancado no mundo com um corpo, numa
historia, vivendo situacdes que nao escolhemos. Trata-se de
engajar-se na existéncia nio como quem busca escapar de
sua condi¢do, mas como quem a habita em profundidade.

Assim, para Merleau-Ponty, essa liberdade nio é a
liberdade soberana de um sujeito desencarnado, desconec-
tado dos lagos naturais e culturais que ligam todos os seres
humanos. Ao contrario, a verdadeira liberdade se da sempre
em situag¢do, na espessura do mundo, do corpo e do tempo.
“Nio existe liberdade sem campo” (Merleau-Ponty, 1999,
p. 588). Nao hd uma liberdade pura, sem situacdo — assim
como nao ha um projeto que nio esteja ancorado no tem-
po, no lugar, na historia. Mesmo nossos complexos, medos
ou sentimentos de inferioridade ndao sio apenas estados
interiores, mas atmosferas que habitam nosso presente,
modulando a maneira como vemos o mundo e agimos nele.
Por isso mesmo, aceitar a facticidade ndo é resignar-se,
mas reconhecer o terreno fértil onde a liberdade se exerce.
E compreender que a liberdade nio é negada pelos limites
— antes, € nos limites que ela se realiza como criacio, como
projeto, como engajamento. E nesse campo que a liberdade

se exerce, inventando passagens, instituindo e reconhecendo
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os seus proprios obstaculos, pois “é a liberdade que nos
faz aparecer os obstaculos a liberdade, de forma que nio
podemos opd-los a ela como limites” (Merleau-Ponty,
1999, p. 588). A grandeza da minha liberdade, assim como
a forca do meu espirito, também se mede pelo tamanho dos
obstaculos que decidimos enfrentar. Assim, um verdadeiro
espirito livre ndo nasce da revolta cega contra a situagdo,
mas do reconhecimento do dom da liberdade que abre a
possibilidade de superar e transformar a propria situagio.

Nesse sentido, a liberdade, para Merleau-Ponty, é
inseparavel do engajamento, do enfrentamento: somos livres
para nos comprometer, para escolher o que fazer de nos
mesmos e do outro a partir de uma situagdo concreta que
nos envolve e nos convoca. Assim, nunca escolhemos a partir
do nada, de um vazio, pois tem sempre a historia, a cultura,
as condi¢oes materiais, o imponderavel que nos recobre de
determinagdes e obstaculos, impondo a nossa vida coragem
e liberdade. Ha um “sentido autoctone do mundo, que se
constitui no comércio da existéncia encarnada com ele, e
que forma o solo de toda sinngebung decisoria” (Merleau-
-Ponty, 1999, p. 591, grifo nosso). Assim, nossas decisoes
livres brotam de uma vida j4 sedimentada — de habitos, de
um corpo marcado por experiéncias, de um mundo que nos
afeta antes mesmo de deliberarmos. Mas, também, brota
da nossa capacidade de percepcio, da intuicdo do esprit de
finesse, da compaixao que nos move triplamente em dire¢ao

a0 outro: como transparéncia, escuta e cuidado.
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A perspectiva fenomenolégica da liberdade em situagio
¢ um convite para pensar a espiritualidade nio como fuga da
carne ou da histéria, mas como uma maneira radical de habi-
ta-las. A liberdade, enquanto um dom espiritual, ndo é fechada
em si, mas se prolonga na responsabilidade. Pois ao escolher-me,
escolho também pelos outros; ao engajar-me, projeto ndo ape-
nas o meu destino, mas participo da coconstru¢ao do destino
comum. Merleau-Ponty (1999, p. 250) sublinha que nao somos
consciéncias isoladas: “Eu sou um campo, uma experiéncia”.

A espiritualidade, manifestada como dom, consiste en-
tao em uma vida livre e com propdsito, a partir do que somos:
situados, historicos, corporais, langados num mundo que nos
antecede e que transformamos ao mesmo tempo. Ser livre é
fazer da propria vida uma resposta ao chamado do mundo,
dos outros e de si mesmo, como, de certa forma, estabeleceram
Pascal e Rousseau. E recusar o falatério estéril para assumir,
com coragem e compaixao, o trabalho paciente de criar sentido,
estabelecer vinculos e tecer um destino compartilhado. Esse é o
dom de uma liberdade espiritual que nao se contenta em con-
templar possibilidades, mas as encarna — que nio foge da fac-

ticidade, mas a abraga como condi¢cdo mesma de todo projeto.

Consideracoes finais: espiritualizar
se como resposta a vida

A inteligéncia espiritual, em sua esséncia, ¢ uma respos-
ta ao dom que nos habita e transcende. Ela se estrutura a par-

tir dos dons complementares que destacamos anteriormente:
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a sutileza do coracdo de Pascal, que percebe o invisivel; a
compaixao de Rousseau que acolhe e se abre ao outro; e o
engajamento e a liberdade de Merleau-Ponty, que encarna a
espiritualidade na agdo, na realizacio de um propdsito.
Espiritualizar-se é um exercicio irrefletido de reflexao,
um movimento de descentramento em relacdo ao outro
e um voltar-se para si mesmo para olhar a propria alma
sem disfarces. E aspirar a uma verdade que ndo é “clara
e distinta” como exigia Descartes (1973), ou generalizada
como a dos cientistas, mas é sentida, pois habita a alma e
nos coloca diante de uma significa¢do indizivel das coisas,
da natureza e do outro. A espiritualizacio também implica
a coragem da liberdade, de se ver livre de conceitos, dog-
mas e convengdes sociais, redescobrindo que a imagem e
a situagdo vivida sdo apenas “momentos abertos”, e que
somos plenamente inacabados e indefiniveis. E reconhecer
que somos um cruzamento de historias, culturas e uma na-
tureza que nos liga a todos os seres vivos, descobrindo-nos
“tecido no e do mundo”. Conectar corpo e alma, razao e fé,
e religar-se com as pessoas, a natureza e o divino, vivencian-
do uma profunda experiéncia mistica que é “crer naquilo
em que se deve crer” e ter a coragem de renascer diaria-
mente, escolhendo um propdsito que acolhe e transcende.
A espiritualiza¢ao culmina no reconhecimento, gratiddo e
compromisso, saindo de si mesmo para se solidarizar com
o préximo e agir significativamente no mundo, fazendo da

propria vida uma profissio de fé. Espiritualizar-se é alcangar
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uma verdade que ndo cabe em palavras, é, como em Pascal
(1999, p. 173), admitir que o “coragdo tem razdes que a
prépria razio desconhece”. E ver-se livre dos conceitos,
dos dogmas, dos diagndsticos, dos padroes, da ditadura
das convengdes sociais, dos likes e das falsas crencas de que
podemos tudo ou, ao contrario, de que ndo somos nada.
Porque quando entendemos que o julgamento e a estima
do outro sdo importantes na medida em que refletem, pelo
menos em parte, a nossa esséncia, podemos, mergulhados
em nds mesmos, afirmar o que queremos e desejamos ser.
Afinal, entrar em si mesmo, espiritualizar-se.
Espiritualizar-se é assumir a propria liberdade para
acolher os dons que nos atravessam, permitindo-nos mover
pelo espirito de finesse e, assim, reencontrar a beleza e o
mistério do mundo para além da estreiteza da modelagem
algoritmica. E colocar em pratica uma acgdo politica tdo
profunda e sensivel que se deixe conduzir e guiar pela
compaixao, insurgindo-se contra a dor que o preconceito
e a violéncia, em todas as suas formas, inflige ao outro: o
estrangeiro, a mulher, a crianga, o gay, o transgénero, o
homem e a mulher negra, o pobre e o imigrante; é erguer-se
contra o massacre e o genocidio de povos e minorias, como
os indigenas e os palestinos, reconhecendo neles a mesma
dignidade e 0o mesmo direito de viver em conformidade com

os dons que nos precedem, nos excedem e nos transcendem.
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Simone Weil: a filosofia como
exercicio para a elevacao espiritual

Bortolo Valle
Pontificia Universidade Catdlica do Parana

A humanidade nao existe na carne andénima
inerte as margens da estrada.
(Simone Weil).

Introducao

Com a chegada ao século XXI, a civilizagao ocidental
sente, intensificadas, as marcas consequentes de uma
l6gica de exclusdo — logica desenvolvida ao longo da propria
edifica¢ao da cultura. Nesta légica, um dualismo insiste
em se fazer presente: hd vencedores na medida em que ha
vencidos; ha dominadores na intensidade dos dominados;
ha poderosos na dinamica de fabrica¢iao de escravos.

A tarefa da vida, por outro lado, é aquela da humani-
zagdo entendida no mais profundo das relagdes do homem
consigo, com 0s outros, com a natureza e em sua abertura
ao transcendente. A cada dia e a cada experiéncia ele vai
esculpindo sua identidade, seu ser. Este exercicio, embora

seja uma acao que depende de cada um, é determinado,
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também, por imperativos exteriores, oferecidos na e pela
historia, pelos elementos fundantes da racionalidade.

Na cultura ocidental os mitos que, no inicio, alimentaram
a identidade primitiva foram redefinidos pelo logos civilizador
grego. A teologia especulativa nao se absteve e, multifacetada,
determinou os contornos de uma transcendéncia desde a ex-
periéncia medieval. Na modernidade, o imperativo da razdo
desdobrado primeiro em ciéncia, posteriormente na linguagem
e, atualmente na tecnologia, exaltou uma pretendida autossu-
ficiéncia. Assim, o mito, o logos, a especulagio teoldgica e a
razdo tecnocientifica modelaram uma particular forma de vida:
aquela que nos trouxe até aqui, em todas uma insistente e per-
sistente regra de dominio afirmadora de experiéncia que produz
conhecimento sem, no entanto, produzir compaixio e empatia.

Desde essa marcha civilizatéria, os diagnésticos fi-
losoficos, teoldgicos, politicos, sociais, econdmicos etc.
indicam a “dificuldade” de nosso tempo, qual seja, aquela
da autossuficiéncia conquistada que nio aplaca a sede de
expectativas constantemente renovadas. Um paradoxo se
apresenta: o crescimento exponencial da identidade tecno-
cientifica se firma sobre o enfraquecimento, sobre a anu-
lacdo ou a cooptagdo do “sentido do ser”. Significa dizer
que, na medida em que explode a exterioridade tecnolégica,
definha a interioridade compassiva: nas sobras da técnica, a
caréncia do afeto e da expressividade na e para a existéncia.

Na filosofia, uma inquietante experiéncia de sua

tarefa original se faz sentir: de um lado, a expressividade
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racional da conquista pela razdo de uma verdade evidente;
e, de outro, a abertura a uma iluminagdo s6 obtida por
meio da reflexdao critica e da compreensio intuitiva das
coisas como elas sdo em sua constitui¢do propria. Embora
a combinacao l6gico-racional tenha se efetivado e triunfado
no fazer filosofico, certos filosofos e, como consequéncia
certas filosofias, voltaram-se para praticas que tomam a vida
em sua intensidade e vivenciam, sem abdicar dos cuidados
criticos, os desafios da vida; ou seja, pensaram com o cora-
¢do certos marcos humanos, particularmente: compaixao,
generosidade, amizade, amor, sofrimento, exilio, sabedoria,
alma, alteridade empatica, entre outros. Tais temas, neles,
nao foram reduzidos a preocupacdes predominantemente in-
telectuais, uma vez que a aten¢ao a eles dispensada tornou-se
absolutamente fundamental para a compreensao da vida.
Na medida em que o exercicio filoséfico esclarece as
alternancias na vida, faz sentido pensa-lo enquanto busca
espiritual composta por notas intelectuais, intuitivas e,
acima de tudo, emocionais e afetivas. Mais do que uma
atitude racional cognitiva, a filosofia — ja desde suas raizes
gregas — estaria, também, comprometida com uma espiri-
tualidade. A espiritualidade filoséfical, assim, produziu,
no tempo, uma terapéutica espiritual, capaz de auxiliar o
entendimento e a aceitacao das intensidades proprias das

aventuras e desventuras da vida.

! Um estudo esclarecedor pode ser encontrado na obra Filésofos espirituais: a vida

iluminada pelo pensamento (White, 2023).
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E notério, nas elabora¢des da filosofia, a expressio
da espiritualidade que, em nenhum momento foi ou é enten-
dida como panaceia de natureza extramundana, mas como
uma conquista da vida, aqui e agora. Entre os gregos, ela se
comportou, como no entendimento de Hadot (2016, p. 256),
enquanto sabedoria terapéutica destinada a curar a angustia
da humanidade e, nestes nossos tempos, como sentido de
esperanga para as insuficiéncias sufocantes produzidas pelo
desencantamento e esvaziamento da vida. Pensadores espiri-
tuais se evidenciam, por exemplo, na expressio de um Arthur
Schopenhauer (2007), no tratamento por ele dispensado ao
tema da compaixdo; naquela de um Walter Benjamin (1975),
ao denunciar a perda da singularidade da obra de arte pe-
los imperativos da sociedade de massa; naquela de Michel
Foucault (2014), ao oportunizar uma resposta espiritual aos
grilhGes da sociedade moderna dominadora da vida individu-
al; naquela de Edith Stein (2005), ao proclamar a necessaria
empatia e a abertura ao transcendente para o efetivo sentido
da pessoa humana; naquela de Maria Zambrano (2015), ao
denunciar a aridez de um pensamento puramente racional
e reivindicar o horizonte de uma razao poética; naquela de
Hannah Arendt (1991), ao ousar a expressividade do amor no
sentido da vida. Neles, pela razao, uma abertura ao espiritual
que nio pode recusar o racional-l6gico, mas que o completa
pela afirmacdo do afetivo e poético.

No espaco a seguir, apresentaremos certas particularida-

des da sabedoria espiritual contida na vida e obra de Simone
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Weil. Filosofa nem um pouco previsivel que reflete, desde a
proximidade de seu coragao, com os deserdados da terra e da
vida. Sabedoria espiritual, nela brotada, no limite da lucidez
e da escuriddo da experiéncia vivida ja que recusou, em sua
opg¢ao de vida, o conforto nascido da indiferenca, da mentira
e da incoeréncia. Sua sede de verdade fez com que mergu-
lhasse em reconditos incertos e perigosos frequentados pelos
excluidos; sede que fez com que colocasse todas as suas forgas
fisicas, intelectuais e espirituais a servico da transformagao
do mundo dominado pela forca e insensivel para com a dor e
com a beleza. Certamente se pode incluir Simone Weil entre

aqueles que cultivaram uma dimensao espiritual da filosofia.

Simone Weil: a composicao
de uma vida espiritual

Simone Weil é protagonista de uma vida e autora de
uma obra marcadas pela pureza e autenticidade. Ela con-
verte seu pensamento em uma ac¢ao e, mais especificamente,

em uma poiesis® no sentido grego. Nela, reside um desejo

“[...] A polesis ndo é a mera fabricagido, no sentido de produg¢io técnica de um
artefato segundo uma regra antes conhecida e por qualquer um aplicavel, como
se ela fosse a simples atualizacao de uma poténcia mecanicamente desencadeada.
A poiesis é uma fabricacdo que, imediatamente no ato de criar, instaura o sentido
para o fabricado, pois o faz livremente, ou seja, alheia a qualquer determinismo
que restrinja de antemao o ser da cria¢do. Poiesis, na verdade, designa o ato ou o
processo de criagdo, como se diz que a criagio, o ser criado por meio desse pro-
cesso ou ato, o seu resultado, é o poiema. Poiesis é, enfim, a nogao que designa,
genericamente, a aptiddo para a criagdo, para a inauguracio de sentidos que sao
e estdo no criado como contetdo (sentido) e expressdo (realizacdo), ao mesmo
tempo” (Souza, 2007, p. 87).
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de verdade e de compreensio afetiva de tudo aquilo que se
mostra nas sutilezas do que é “pequeno”. Ela pensa com o
coragao e, por isso, suas reflexdes sdo sentidas e expressas
no ambito da compaixdo. E uma autora plural: suas con-
tribui¢des circunscrevem um horizonte perpassado pela
filosofia, teologia, politica, literatura e por toda uma gama
de temas culturais. E filésofa num ambiente essencialmente
masculino e, mais que tudo, afetada por “tempos obscuros”:
aquele da Primeira e depois da Segunda Guerra Mundial,

com a eclosio do nazismo.

Sua obra nio apresenta um aspecto de conjunto uni-
tario. Ela constitui uma espécie de processo, uma obra em
curso, o que acaba produzindo uma constante e necessdria
revisdo. Além disso, suas reflexdes sio apresentadas num
tecido fragmentado em forma de pensamentos e anotagdes
para seu uso pessoal, e a sua breve vida produz uma inter-
rup¢do demasiadamente prematura. Weil desenvolve seu
trabalho a partir de um fascinio por aquilo que, em filosofia,
haviam feito os gregos, principalmente nas tradi¢des pita-
goricas, platonicas e estoica. E nessas contribui¢des que a
autora recolhe seus temas de interesse: a verdade, a beleza,
a justica, o Bem, a necessidade de harmonia, a indiferenga
e a atengdo entre outros.

Se este quadro é decisivo para entender o caminho
ascensional do exercicio filosofico por ela elaborado, seu
complemento s6 é alcang¢ado, de maneira madura, em seu

processo de aproximacgio e identificacio com o Cristo e,
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como consequéncia, pela maneira como ela interpretara,
de maneira sempre livre, certos dogmas centrais da tradi-
¢ao catolica crista — entre eles, a criacdo, a encarnag¢io, a
redengdo e a concepgao trinitaria de Deus.

Numa brevissima sintese de sua vida® (1909-1943),
pode-se recolher uma experiéncia de intensidades. A ne-
cessidade de abordar aspectos de sua biografia é decisivo.
Poucos autores e Simone Weil, a mais destacada entre eles,
traduzem sua vida numa perspectiva filosoéfica. Ela elabora
a vida em perspectiva de um exercicio espiritual a maneira
grega. Se a visdo de conjunto de sua obra é prejudicada,
isso resulta do fato de o proprio exercicio filoséfico dever
ser identificado com a vida: Weil ndo pretende construir
sistemas especulativos, ansiosos por explica¢des racionais.
Sua vida € sua filosofia e sua filosofia é sua vida, como pode
ser identificado em alguns dos filosofos gregos antigos.

Nascida no seio de uma tipica familia judia inteira-
mente assimilada e liberal, ela é a irma do respeitado ma-
tematico André Weil. Cursou o bacharelado no Liceu Dury
de Paris e, posteriormente, frequentou as aulas de Alain
(Emile-Auguste Chartier), no Liceu Henri-IV. Obteve seu
diploma de agregacdo e habilitagdo para o ensino de filo-
sofia na Ecole Normale Supérieure de Paris. Foi professora
de filosofia, entre 1931 e 1938, nos liceus femininos de Le

Puy, Auxerre, Roanne, Bourges e Saint-Quentin.

3 A mais completa biografia de Simone Weil foi produzida por Simone Pétrement.

Indicamos a obra: Vida de Simone Weil (Pétrement, 1977).

77



Empenhada na luta em favor dos trabalhadores, dos
camponeses e dos oprimidos, quis experimentar suas agruras
e participar da dindmica sindical, convertendo seu existir,
suas potencialidades, numa constante ascese. Trabalhou como
operdria entre 1934 e 1936 nas fiabricas Alstom Electrical
Works em Paris; em J.J. Carnaud e Forges de Basse-Indre,
em Billancourt; na Renault, de Boulogne-Billancourt; e em
granjas agricolas e vinhedos préximos a Marselha.

O ambiente de trabalho foi decisivo. Dele, recolheu
a experiéncia suficiente para o conhecimento e expressio
filosofica alimentadores de seu empenho para a abolicio da
degradante situacdo de oposi¢do entre o trabalho intelectu-
al e aquele bracal, e para proporcionar, aos trabalhadores,
condi¢des para que pudessem fazer a leitura dos processos
da explora¢do que os mantinha na condi¢do de deserdados.
Em Berlim, no ano de 1932, entrou em contato com a reali-
dade da “for¢a” em que se apoiava o fascismo, fazendo com
que antecipasse suas intenc¢des e produzisse a dentincia dos
aspectos cruciais de sua presenca nos regimes totalitarios.
Pode discutir com o préoprio Trotsky aspectos de sua utopia
revolucionaria, denunciando o individualismo pequeno bur-
gués do lider russo. Teve um encontro breve tanto com Maria
Zambrano quanto com Simone de Beauvoir. Apesar de seu
declarado pacifismo, Weil lutou na coluna anarquista de Dur-
ruti na frente de Aragdo. Toda sua vida foi marcada por uma
luta mistica a favor da justica social, e seu pensamento revela

a prodiga capacidade para o cultivo de sinceras amizades.
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Simone Weil age desde a filosofia*. Deposita nela a
confian¢a de formar certos modos de vida, de proporcionar
uma transformacdo integral do individuo em sua completu-
de, ou seja, enquanto corpo e alma. Para ela, a vida filoso-
fica ndo é abstra¢do académica encapsulada em conceitos
ou interpretacdes limitadoras. Uma militancia filosofica é,
para ela, necessariamente, uma militancia politica no sen-
tido em que produz e efetiva uma indignacio frente a tudo
aquilo que limita o humano. Com sua coragem intelectual
entende que o pensamento deve ir de encontro ao mundo
e, nesse encontro, a vida passa a confirmar o pensamento e
o pensamento a intensificar a vida.

Simone Weil manteve uma vida filos6fica em didlogo
com a amizade. Lutou sempre pela causa da liberdade e pela
possibilidade de ser livre numa sociedade plural, na qual fosse
possivel alcancar a harmonia das diferencgas e, acima de tudo,
uma vida que se efetivou como denuncia para todo tipo de
totalitarismo. Sua filosofia é traduzida na sensibilidade para
com aqueles que sofrem, para com os pequenos, os humildes
e os desprezados. Seu pensamento é compaixao, e sua ale-
gria é vida doada enquanto imitagao da vida do Cristo. Sua
aproximagao com o cristianismo ndo a tornou uma cat6lica
no sentido de uma oficialidade. Ao permanecer fiel ao Cristo,
assumiu-se, como escrava, desde as dores e as especificidades

de todos os que — de coragdo aberto — buscam a transcendén-

4 Sobre esta relagio, indicamos o artigo “Modus vivendi como pathos filos6fico: a

metafilosofia em Simone Weil” (Valle, 2022).
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cia que da sentido a vida. A marca de sua filosofia espiritual
pode ser reconhecida na especificidade de seu tratamento as
questdes comunitarias e culturais.

Nessa perspectiva, é possivel, desde sua vida trans-
formada em escritos, identificar um processo de ascese
espiritual. A elevagdo se efetiva, primeiro, na exigéncia de
um desapego. E por ele, no desapego, que se localiza o es-
forco humano para o necessario abandono das segurancas
do mundo e o direcionamento da vida numa abertura para
a transcendéncia. A expressividade do desapego é exigén-
cia sempre presente entre 0s estoicos e os neoplatonicos na
efetivag¢ao da apathéia — também indispensavel na tradicao
cristd, especialmente, no horizonte do monaquismo. E pelo
desapego que a pessoa quebra as correntes que atam os ho-
mens aos desejos e aos medos terrenos. Com ele, rompem-
-se, igualmente, os imperativos do tempo linear para sentir
as expectativas do tempo eterno e, mais do que isso, é por
ele e nele que se efetivam as habilidades de observacgio e
de disposi¢do para a transformacido das grades inerentes a
muitos mecanismos pessoais e sociais.

O passo seguinte no caminho da perfeiciao espiritual é
destacado pela especificidade da atencdo. O desapego abre
caminho para ela. O maior escindalo da condi¢do humana
se efetiva na incapacidade de perceber o mundo, e a aten¢do
¢ a unica instancia capaz de destruir essa amarra. Dirigir a
atengdo, em estado de siléncio, aos objetos e fatos que real-

mente importam é condi¢do para o desnudamento do ego e,
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assim, cultivo do desejo de verdade e de amor. A atencdo é
condi¢do para que se possa suspender o pensamento a fim
de deixd-lo desapegado e, portanto, livre para que possa
ser plenificado pelo objeto da atencao. Num caminho me-
ticuloso, a pessoa atenta se liberta do tempo que insisten-
temente a detém no passado ou a projeta a um futuro sem
configurar-se desde o presente. O instante €, certamente, 0
chdo de pertencimento a realidade, ainda que nos seja ofe-
recido o seu Todo. A atengdo ao presente coloca a pessoa
numa situacdo de gravida expectativa. Assim, pela atencao,
a realidade terrena se conecta com aquela transcendente.

Do desapego e da atencao, brota o estado de harmo-
nia que constitui o terceiro passo no processo de abertura
espiritual. Ha, certamente, no homem, o desejo de comple-
mentaridade harmoénica com o cosmo. Weil era conhecedora
do estoicismo de Marco Aurélio que, em suas meditagdes,
havia postulado a convic¢do de que, sem a devida conexao
harmoniosa com o universo, o homem nao poderia ter o
devido conhecimento de sua finalidade. A conexao entre o
micro e o macrocosmo se faz necessaria para a superagao
dos limites detentores da convic¢do espacial puramente
terrena. A ordem do cosmo como um todo estd, em tudo,
perfeitamente estabelecida no microcosmo.

Weil insiste sempre na presenca de uma impenetra-
vel profundidade entre macro e microcosmo. No entanto,
longe de se deter perante as dificuldades de sua superacio,

exploram, como necessidade, sua interrelagdo. Deus em sua
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Unidade, enquanto macrocosmo, estd presente no microcos-
mo. Para que o homem participe da natureza de Deus, deve
reproduzir, em si mesmo, a ordem do universo.

A harmonia é a unidade que costura a diversidade;
ela é o terreno onde o pensamento individual se integra as
demandas do pensamento comunitdrio e universal. Weil
recorda a constitui¢ao trinitaria de Deus enquanto comuni-
dade harmonica de pessoas e destaca que a sua apresentacdo
mais clara é encontrada na experiéncia da amizade. Essa
harmonia se efetiva na disposicao da beleza como a mais
candente manifestagio da harmonia césmica. Contemplar a
beleza é contemplar o que existe de harmdnico na unidade
do diverso e, em instidncia mais proxima, a harmonia que é
beleza é atributo de um Deus revelado na prépria natureza.

Efetivados enquanto passos da elevagdo espiritual, o
desapego, a atengdo e a harmonia preparam para o estagio de-
cisivo constituido pela descriacdo. O tema é decisivo. Desde a
contemplagio da beleza harmonica, o homem é mergulhado na
presenga de Deus, enquanto especifica harmonia cosmica, e, pelo
exercicio da obediéncia, atinge a necessidade de transformar-se
ele mesmo em harmonia. O tema da descriagdo é bastante di-
ficil. Weil faz sua abordagem em diferentes dire¢oes. Numa,
¢ olhado enquanto processo de desaparecimento dialético
do self; noutra, enquanto caminho de diviniza¢io; e, noutra
ainda, como estado final da alma. No processo de desapareci-
mento do self, as estruturas do ego individual sio destruidas

de modo progressivo. Naquele de divinizagio, troca-se de
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identidades, uma vez que, se Deus na encarnagio renunciou a
ser tudo, tornando-se humano, pela descriacio o homem deve
renunciar a sua propria condi¢io humana para divinizar-se.
Naquele do estado final da alma, localiza-se o ponto final
de busca que permite compreensio profunda da realidade e,
assim, a perfeicdao espiritual. Esta acesse ndo é um processo
solipsista. Desenvolve-se na expressividade da cultura e na
afirmac¢do do sentimento de todas as insuficiéncias a que os
deserdados dela sio submetidos, principalmente, pela acao

do trabalho degradante.

A expressividade social numa perspectiva
espiritual: a questao do intelectual na cultura

Simone Weil é uma pensadora que reflete a realidade
por meio de sua experiéncia direta e cotidiana no contexto de
uma comunidade. No que diz respeito ao social e ao mundo,
ela reconhece uma espécie de relagio de enraizamento, pela
qual o mundo vivido deve estar apoiado em algo fora dele. Ela
esclarece: “somente o que vem do céu é capaz de imprimir uma
marca sobre a terra” (Weil, 2014, p. 30). Para ela e, igualmente
como o fora para Platdo, o Bem que estd no mundo possui
uma origem divina, ou seja, deriva do alto e ndo da natureza.

Weil esta convicta de que o homem, que é um ser
social, possui as condi¢bes de valorizar os limites da ins-
tancia social, elevando-se para o alto na perspectiva de
sua aspiracdo ao Bem. Em suas consideragdes sobre a vida

em sociedade, é possivel localizar, sempre, uma oscilacao
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entre a separag¢ao, ou seja, entre uma necessaria saida do
mundo e a agdo que se efetiva sobre o mundo. Toda acdo
carece de uma elevacio. Ela indica que a separagdo — ou
seja, a saida —, ndo constitui uma fuga, esta é, antes, um
olhar desde fora; e a agdo, por sua vez, ndo se reduz a
um ativismo, mas constitui uma obriga¢io. Somente na
perspectiva desse distanciamento necessario é possivel a
efetivacao do Bem.

Simone Weil reivindica a especificidade de um ponto
de apoio, enquanto alavanca para a necessdria elevagdo
do ser humano e do mundo. Quando se considera a forca
como inevitavel e necessaria, assume-se de fato o ponto de
vista meramente mundano. Isso acontece pela constante
recusa em admitir o principio do ponto de apoio, segundo
o qual, para elevar o mundo, faz-se necessario um ponto de
observacio que esteja fora do mundo. E neste sentido que
o pensamento da filésofa constitui uma resposta ao modo
como Marx havia estruturado sua interpretagao materialista
das dindmicas histéricas, uma vez que, para ele, a solucdo
dos problemas permanece apenas no ambito do social. Ela
recolhe-se: “o esfor¢o para a elevacdo do mundo, por meio
de um ponto de apoio, sé é alcancavel em Deus” (Weil,
1951, p. 153, tradugdo nossa).

Na dinamica da elevacido espiritual no dmbito da

vida em sociedade, Weil indica, qual Gramsci®, o papel do

5 Nio se pode afirmar que Simone Weil tenha a mesma concepcdo. No entanto, a

filésofa cobra dos intelectuais uma insergao para a superagao dos limites que marcam
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intelectual. Weil e Gramsci, cada um a seu modo, recordam
o dever dos intelectuais para com os trabalhadores. Eles
reconhecem que a formacao deve ser plena, isto é, nao se
limita a uma intervenc¢ao sobre os corpos, mas, igualmente,
sobre a mente numa abertura ao transcendente. No contato
com seu mestre Alain®, aprende, incorpora e defende uma
perspectiva ndo consumista para a cultura. Suas acoes bus-
cam um distanciamento do substrato burgués e instrumental
que havia tomado conta dos modos culturais desenvolvidos

desde a modernidade.

Causa desassossego a autora o fato de que a cultu-
ra seja cooptada por reduzidas elites. H4, certamente, no
decurso de suas reflexdes, uma convic¢do de que a pessoa
de cultura é, antes de tudo, um buscador da verdade e,
frequentando a obra de outros homens de todos os tempos
e de diversidade cultural, torna-se um privilegiado. Tomar
consciéncia disso implica assumir um duplo compromisso

ético: aquele da redistribui¢ao dos bens recebidos e, igual-

a vida dos explorados. No caso de Gramsci, é possivel afirmar que os intelectuais or-
ganicos, “[...] surgem como produto do desenvolvimento capitalista, sendo, portanto,
uma criagao da burguesia, mas que nao se limita a ela, estende-se a outras classes
fundamentais da sociedade, com exce¢do do campesinato que, segundo ele, apesar
de desenvolver uma fungio essencial no mundo da produgdo, como o proletariado,
ndo cria seus proprios intelectuais ‘organicos’ nem incorpora nenhuma camada de
intelectuais ‘tradicionais’, como o faz a classe hegemonica” (Silva, 2011, p. 84).

¢ Trata-se do filésofo francés Emile-Auguste Chartier. Alain (nascido em 3 de marco
de 1868, Mortagne, Franca — falecido em 2 de junho de 1951, Le Vésinet, perto
de Paris) foi um filésofo francés cujo trabalho influenciou profundamente varias
geragoes de leitores. Alain se tornou o mentor da maioria dos professores de filo-
sofia da proxima geracdo na Franga. Simone Weil é sua mais proxima discipula e
interlocutora.
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mente, aquele da responsabilidade sobre a verdade e a opi-
nido publica. O intelectual tem, portanto, uma obrigacio
de natureza ética.

Esse compromisso ético que deve alimentar um ho-
mem de cultura se efetiva quando ele assume a tarefa de res-
tituir a cultura aos deserdados. Se a cultura ndo é patriménio
da elite, entdo, devolvé-la aos trabalhadores deve ser um
exercicio afastado da demagogia e da instrumentalizag¢do. O
papel do intelectual é, entdo, aquele de colaborar para que
os proprios trabalhadores tomem e retomem os instrumentos
conceituais, para reapropriar-se da parte de si mesmo da
qual foram privados e que constituia matéria decisiva de sua
dignidade humana. Pode parecer dificil a compreensio da
passagem onde se l1é que os trabalhadores tém mais necessi-
dade de poesia do que de pao (Weil, 1994, p. 807, tradugao
nossa), no entanto, o que a pensadora quer enfatizar é, jus-
tamente, a essencial recomposi¢dao de unidade da pessoa no
complemento do fisico, do cultural e do espiritual. Weil esta
convicta de que do assombroso escandalo da separagio entre
o trabalho intelectual e aquele manual se segue, como por
consequéncia, uma separa¢do entre a dimensao intelectual
e aquela espiritual. A elevacdo do homem implica, assim, a
necessaria recomposi¢do e reapresentagao de todos os bens
que fazem parte da cultura. Esta é a tarefa do filosofo. Esta
¢ a tarefa da filosofia que ndo pode se restringir a um arido
exercicio de natureza logica sem a devida conexdo com a

vida que reclama, sempre, a elevagio.
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O problema da alienacdo a que eram submetidos os
trabalhadores pela for¢a impositiva do trabalho manual, por
sua privagao dos bens culturais, é sintoma da aliena¢do do
proprio intelectual, cuja liberdade e privilégios terminam
por deté-lo num mundo irreal, mas, acima de tudo, num
mundo imoral. Esta é a razao da luta para que os processos
de alienagdo sejam reduzidos tanto na vida dos trabalhado-
res manuais quanto naquela dos trabalhadores intelectuais.
A difusio da cultura ndo pode ser feita em detrimento de sua
qualidade. N3o se trata de dar, ao trabalhador das fabricas,
migalhas ou pedacos da cultura das elites como paliativos
para uma consciéncia imoral. Weil se afasta dos imperati-
vos de uma cultura de massa superficial e decadente como
se pode ler nos apontamentos de Ortega y Gasset (2003).

A autora, em sua sede de verdade partilhada, vai na
contramao de uma afirmag¢ao cultural dualista, aquela que
opode o intelectual ao trabalhador: era preciso que o traba-
lhador fosse a cultura, antes que esta se tornasse instrumento
de dominacdo nas mios dos que detinham o poder da cul-
tura. A elevagdo do trabalhador teria seu principio com a
aquisi¢ao do gosto, do desejo de ir a fundo na busca da ver-
dade e, portanto, no necessario uso de sua inteligéncia com
a mais completa probidade, despido do encanto dos dogmas
e das ideologias. Este é o exercicio por exceléncia para que
se efetive a liberacao da for¢a que acorrenta o trabalhador
no ambiente de producao das fabricas. O intelectual, assim

comprometido, espalha as sementes da auténtica revolucio,
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pois se compromete eticamente com a transformagdo de
estruturas mentais e da vida afetiva; uma experiéncia de
catarse em direcdo a liberdade frente a si mesmo, ao préprio
trabalhador, a for¢a do estado, aquela da opinido publica a
fim de manter viva a chama de sua vocagio a ser completada

na afirmacdo de sua unidade como pessoa.

Diante da cultura, deve existir uma sensibilidade ética
para que seja rompida, definitivamente, a corrente aprisio-
nadora dos imperativos consumistas. E essencial recompor
a capacidade da inteligéncia de ser nutrida pela diversidade
e, mais especificamente, diante dos que foram privados do
pao cultural. Ao intelectual se divisam dois caminhos: ou
ele se vale da cultura para a opressio do povo ou serve o
povo pela distribui¢do da cultura.

Weil tem consciéncia do poder da palavra. Ela reconhece
que o poder esta intrinsecamente ligado a capacidade de uso
da palavra que, com frequéncia, sela o prestigio dos poucos
que dominam. Ela esta convicta de que a historia é feita desde
a a¢do daqueles que sabem manejar o discurso sobre aquele
limitado ao manuseio das coisas. Eis a responsabilidade do
homem de cultura: assumir a responsabilidade pessoal a res-
peito da verdade — distribuir o alimento cultural a todos os
que nao possuem as condi¢des minimas tais como o tempo, a
alfabetizacdo, a lingua e o minimo de centralidade econdémica
e geografica. Ndo se pode oferecer, como alimento, algo falso,
uma vez que a “a necessidade de verdade é a mais sagrada de
todas, embora pouco se fale dela” (Weil, 2022, p. 48).
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A expressividade social numa perspectiva
espiritual: a vida colonizada e as necessidades
da alma

A colonizagdo é, para Simone Weil, um fenémeno que
nao se limita aos aspectos politicos. Ela reduz as possibili-
dades espirituais de cada ser humano a ela submetido. Suas
engrenagens, além de atingir as instancias geopoliticas e,
como extensdo, as particularidades econdmicas, esta mais
significativamente assentada sob as condigoes de deprecia-
¢ao da prépria vida, mais especificamente num dominio
que se efetiva sobre a identidade espiritual, intelectual e
moral de uma pessoa, de uma comunidade ou de um povo.
Assim, a colonizagao se fixa sobre a espolia¢dao das forcas
de pertencimento que constituem o sonho do ser e existir
propriamente como uma individualidade. Toda colonizagio
comporta um desenraizamento (Borromeu, 2024).

A coloniza¢do constitui uma reducdo espiritual no
sentido em que desenraiza. Weil adentra na questao do per-
tencimento como a necessidade mais bdsica do ser humano.
Quando se rompe a expressividade de tal pertencimento,
efetiva-se o desenraizamento tipico dos processos de coloni-
zacdo direcionados aos espacos geograficos, mas igualmente
intensos, sobre a identidade espiritual, cultural e moral de uma
pessoa, de uma comunidade ou de um povo (Borromeu, 2024).

A colonizagio é, para ela, um fen6meno tanto interno
quanto externo. Interno ao incidir sobre os iguais e exter-

no sobre os diferentes. Ambos criam espiritos alienados,
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isolados de um horizonte que os conecta com a totalidade
das referéncias, sequestrando espiritos, restringindo ou eli-
minando liberdades e impondo violéncias. A concepgao de
mundo niao pode ser esmagada pela imposi¢dao autoritaria
de qualquer pertencimento, ou seja, o homem que pertence
a um espago é também cidadio do mundo.

Na pratica de superagdo dos mecanismos de colo-
niza¢do que abortam a elevagio do homem, Weil indica
a necessidade de superagao de trés tentacdes. A primeira
¢ aquela forjada por um certo tipo de patriotismo que faz
preferir o pais antes que a justiga. A pratica de colonizacio,
nela assentada, compromete a justica mais elevada, uma vez
que propaga uma espécie de cegueira diante do diferente.
O sentimento patriético, assim sentido, sobrepde o estado a
justiga, ela indica: “se ha na patria algo de sagrado, devemos
reconhecer que existem povos que foram, por nds, privados
de sua patria” (Weil, 2019, p. 84).

A segunda emerge da for¢a da jurisdi¢ao. Nas relacoes
de colonizagido, prevalece a estrutura legal dos coloniza-
dores, e todo requisito para dar significado ao corpo de
agoes, vincula-se ao direito em vigor na fonte colonizadora.
Assim, toda circunstancia juridica especifica do colonizado
¢ desprezada: se algo esta errado, os culpados sdo sempre
os colonos. Weil (2019, p. 84) indica: “quando os nativos
se arriscam a dar queixa contra um ato de opressdo, muitas
vezes essa queixa, de escritorio em escritorio, volta a pessoa

contra quem ela foi dada e ela se vinga”.
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A terceira, entdo, desprende-se da realidade crista.
A autora enfatiza que a coloniza¢ao, na maioria das vezes, car-
rega consigo um ideal religioso e que, por essa razao, desperta,
sempre, uma aceita¢ao. Muito da colonizag¢io foi e é feita em
nome de Deus, assim ela esclarece: “Cristo nunca disse que
os navios de guerra devem acompanhar, mesmo que de longe,
aqueles que anunciam a Boa Nova” (Weil, 2019, p. 86).

Toda colonizacdo representa um desenraizamento, e
este empobrece e restringe a elevacio do homem. Uma co-
munidade desenraizada é dominada por uma forga exterior
detentora do poder para a opressdo; forga esta com capa-
cidade para destruir significados de vida e eliminar expres-
sdes da cultura. E uma forca que incide ndo somente sobre
a dimensao corporal, mas, antes, sobre aquela espiritual,
sendo produtora de um certo sofrimento capaz de destruir
as virtudes da alma. Forca produtora de vidas anonimas,
vidas vitimas de um sistema que as impede de construir
novos significados e sentidos.

De acordo com Weil, uma pessoa e uma comunidade
com raizes sao aquelas que desenham um horizonte de esperan-
¢ca fortalecido pela valorizacdo da vida em sua integralidade.
Sao aquelas que reunem as condi¢des dentro de sua memoria
histérica, para o enfrentamento das contradi¢des, e desen-
volvem o esfor¢o de valoriza¢ao da vida em sua integridade.
A vida enraizada produz alimento tanto para o corpo quanto
para a alma. O enraizamento é a necessidade mais premente

de todo ser humano e, no entanto, a mais negligenciada.
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O enraizamento se expressa nas necessidades da alma.
Tais necessidades, longe de serem praticas de ordenamento me-
ramente humano, sio pegas centrais para o exercicio de elevacao
espiritual. O desapego, a aten¢do, a harmonia e a descriagao
sdo efetivados a medida que essas necessidades sdo vividas.

A partir dessas necessidades, efetiva-se o processo
de elevagido espiritual — proveniente de uma reflexdo criti-
ca que, regida pelo racional, abre-se numa expectativa de
compaixao. Weil indica as necessidades da alma para que
o enraizamento seja capaz de ndo somente situar o homem
numa dimensao temporal, mas, igualmente, conecta-lo com
a transcendéncia. Reside na assimilacao dessas necessidades
o pathos filoséfico enquanto um exercicio de vida enraizada.
Ela enfatiza que, se tais necessidades nao forem atendidas,
“levardao o homem, pouco a pouco, a um estado mais ou
menos andlogo a morte, mais ou menos proximo a uma vida
puramente vegetativa” (Weil, 2022, p. 15).

A ordem é a primeira das necessidades da alma.
E aquela que “estd mais proxima de seu destino eterno...
¢ um tal tecido de relacdes sociais que ninguém se forca a
violar obrigac¢des rigorosas para exercer outras obrigacdes”
(Weil, 2022, p. 19). A ordem é a necessidade essencial para
o estabelecimento de um equilibrio em vista da coordenacio,
no seio das relagdes sociais, de todas as demais necessidades
humanas. Sua auséncia instaura o caos e, nele, as demais
obriga¢des se tornam incompativeis e estranhas entre si. Sem

a ordem que conduz a vida, ndo como regra determinada, mas
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instancia de harmonia, as obrigacdes entrariam em conflito e
o projeto humano teria seu éxito inviabilizado. A ordem para
Weil é aquela de natureza estética e ndo aquela de natureza
positiva. E ela quem instaura a beleza no mundo.

A ordem carrega consigo duas bases fundamentais.
A primeira estd em seu valor moral, posto que o ser huma-
no deve aos outros aquilo que é. Do nascimento a morte, a
vida é percorrida por outras existéncias e, na sua tessitura,
a harmonia nascida do ordenamento produz o respeito.
A segunda se refere ao imperativo de que a ordem nao se
limita ao contexto das relagdes sociais.

No decurso das elaborag¢odes filosoficas e da vida
de Simone Weil, é constatada a presenca de tecido sim-
bolico apontando para a importincia da ordem enquanto
um reflexo da organizacio existente no proprio universo.
A simbologia do valor da ordem oferece um exemplo a alma,
ou seja, a disposi¢do para que se considere o tratamento dis-
pensado as coisas terrenas enquanto inseridas numa légica
superior, num todo maior e transcendente. No contexto da
ordem estética, o homem consegue perceber que as relacoes
vividas constituem pontes para o eterno. A necessidade de
ordem é proporcional a necessidade de raizes.

A alma tem, igualmente, necessidade da liberdade.
Para Weil, esta se traduz na disposi¢do de escolha no ambito
de possibilidades reais. Nao é concebivel uma vida comum
desprovida de suas regras constituintes e, certamente, tais

regras nio sio somente limitadoras da liberdade, mas sdo
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as que permitem sua existéncia. Nao é possivel mensurar a
liberdade no cendrio de amplitude ou estreiteza dos limites
determinado pelas regras. A liberdade tem sua plenitude
em condicdes que nao podem ser facilmente submetidas a
uma mensuragao.

As regras que sustentam o exercicio da liberdade care-
cem de constante razoabilidade a fim de que possam primeiro
ser compreendidas e, posteriormente, serem vidveis para as
necessidades que impoem. Sua origem estd na autoridade nao
estranha ou estrangeira, ou seja, numa autoridade amada
enquanto parte daqueles que dirige; elas devem ser estaveis
e limitadas em sua quantidade para que o pensamento possa
alcanga-las e assimila-las. Dessa forma e, somente assim, “a
liberdade dos homens de boa vontade, embora limitada na
pratica, é total na consciéncia” (Weil, 2022, p. 23).

A eficacia da regra pode ser sentida quando seu ensino
desperta a disposicdo para nio desejar a sua desobediéncia.
Dado que as possibilidades de escolha sao plurais e sem limites,
elas podem causar prejuizo ao andamento da vida e, também,
condicionar a propria liberdade. Dessa forma, é evocada outra
necessidade da alma, qual seja, aquela da obediéncia.

Em sua constitui¢do, a obediéncia, necessidade vital
da alma humana, efetiva-se em dupla direcio. Numa, estd
efetivada enquanto obediéncia ao conjunto das regras; e
noutra, na obediéncia aos seres humanos investidos de au-
toridade. O consentimento que ela exige ndo pode ser cego,

ndo pode ser transformado em medo de castigo e, tampouco,
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em engodo para a recompensa. A submissido sadia, nascida
da obediéncia, nao pode ser suspeita de servilismo. Os que
mandam também, de alguma forma, precisam obedecer.
Dessa maneira, o conjunto de atribuigdes, o tecido hierar-
quico sobre o qual se efetivam as relacoes, deve indicar
um proposito cujo valor deve estar ao alcance de todos
indistintamente.

Isentar da obediéncia é sinal de doenga. Todo conjun-
to regido por uma autoridade, seja das regras seja de uma
personalidade, que nido presta contas, sofre de uma enfer-
midade. No caso de uma autoridade, aquela que assume a
lideranca de uma atividade, ela ndo deve se apresentar como
mera autoridade, mas, antes, como um simbolo que indica
o compromisso com as mudangas necessarias. Todos aque-
les que submetem os outros pela coer¢do e pela crueldade,
desconsiderando o alimento sadio da obediéncia, negam-lhes
tanto a propria obediéncia quanto a liberdade. Weil (2022,
p. 26) enfatiza: “aqueles que oportunizam um estado de
coisas em que o chamariz do lucro seja o principal estimulo
negam aos homens a obediéncia, pois o consentimento que
estd na sua origem ndo é vendavel”.

Ordem, liberdade e obediéncia reclamam responsa-
bilidade. Tanto a inciativa quanto a responsabilidade sio
exigéncias vitais para a elevacio do homem a partir de seu
espaco comunitdrio. A posi¢io ocupada por cada pessoa
no ambito de suas relacdes estabelece a sempre necessaria

tomada de decisdes. Toda decisio afeta interesses alheios
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com os quais sempre e, com alguma intensidade, se esta
comprometido. A responsabilidade exige que se tenha diante
do processo de decisdo o horizonte dos interesses comunita-
rios, sempre mais amplo que a propria vontade. Para que se
efetive a responsabilidade, a a¢do de escolha e decisio carece
“que se dé a conhecer, que lhe peca para nela ter interesse,
que se reconhecam o seu valor, a sua utilidade, a sua gran-
deza, se houver, e que se faca compreensivel exatamente o
espago que ela ocupa” (Weil, 2022, p. 27).

Ainda, no rol das necessidades da alma humana,
carente de elevagdo, sio destacadas a igualdade e a hie-
rarquia. A igualdade se mostra no necessdrio exercicio de
reconhecimento de que o respeito e a consideragao devem
ser dispensados igualmente a todo ser humano, sem gra-
dag¢des. A marca inconfundivel do ser humano é, certa-
mente, suas inevitaveis diferengas. Elas, no entanto, nao
podem significar diferencas em grau de respeito. Weil (2022,
p. 31) indica que a igualdade carece de uma certa combina-
¢do entre igualdade e desigualdade constituida na igualdade
de possibilidades, assim: “a igualdade é maior conforme as
diferentes condi¢des humanas sdo consideradas nio mais
ou menos uma do que a outra, mas simplesmente outras”.

Como necessidade da alma, a hierarquia, por sua vez,
toma identidade enquanto guiada por uma consideragao
que envolve uma certa veneragdo e um certo zelo para com
0s superiores, vistos ndo em suas pessoas ou no poder que

exercem, mas como simbolos. A superioridade hierarquica,
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enquanto simbolo, pressupde que “os superiores tenham
consciéncia dessa fun¢do simbdlica e saibam que é o tnico
objeto legitimo do zelo de seus subordinados” (Weil, 2022,
p. 33). E pela hierarquia que o superior se instala moral-
mente no cargo e no lugar que ocupa.

Honra e castigo estio, também, inscritas como neces-
sidades da alma. O respeito que se devota a cada vivente
nao € suficiente para que a honra seja, de fato, tomada
enquanto instrumento de elevagio do homem. O respeito
¢ uma instancia de inclina¢do universal, ou seja, a todos se
deve, de forma igualitdria, a atitude de respeito. Assim a
honra esta para além. O que a caracteriza é, antes de tudo,
o devotamento prestado a alguém que se apresenta toma-
do pelo envolvimento em uma tradi¢do firmada, desde o
vinculo com o passado e, igualmente, com um significativo
reconhecimento publico e exterior. Na opressdo, encontra-se
a parcela de vida capaz de eliminar a expressao da honra.
A filésofa esclarece: “toda opressdo cria uma escassez no
que diz respeito a exigéncia de honra, pois as tradigdes de
grandeza dispostas aos oprimidos ndo sdo reconhecidas por
falta de prestigio social” (Weil, 2022, p. 35).

Dificil entender de que maneira o castigo, por sua vez,
seja uma necessidade vital da alma humana. Os argumentos
desenvolvidos por Weil indicam que, na vida e na sociedade,
os processos de reparagdo a qualquer transgressio cometi-
da s6 podem ser atingidos pela expressividade do castigo.

De um lado estaria o castigo disciplinar; e de outro, aquele
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penal. O de natureza disciplinar é disposto na tarefa de
possibilitar seguranca no que se refere as falhas — se nao
houvesse o castigo, todo o esforco de recuperacio seria in-
frutifero, pois careceria de um apoio exterior. No entanto, o
mais indispensavel dos castigos é aquele de natureza penal.
No cometimento de um crime, o homem se situa fora da
rede de obrigacdes que une os seres humanos. A reintegragao
sO pode ser efetiva mediante o castigo penal. No entanto,
a efetividade da recuperacio carece do consentimento por
parte do castigado. A fil6sofa afirma: “assim como a tnica
maneira de mostrar respeito aquele que passa fome é dar-lhe
0 que comer, 0 Unico meio de mostrar respeito aquele que se
poe fora da lei é integra-lo na lei submetendo-o ao castigo
que ela prescreve” (Weil, 2022, p. 37).

A liberdade de opinido segue no elenco das necessida-
des proprias da alma. Para Weil, essa liberdade é comumente
referida juntamente com a liberdade de associa¢do. Essa
pratica constitui um erro, uma vez que a associagdo, com
excecao dos agrupamentos naturais, ndo é uma exigéncia,
mas uma demanda da vida pratica. Contudo, a liberdade de
expressdao, ampla e sem reservas, é uma exigéncia absoluta
da inteligéncia. Weil (2022, p. 39) reconhece que a liberdade
de expressio “é uma exigéncia da alma, pois, quando a
inteligéncia se constrange, a alma inteira adoece”. Além da
liberdade de expressio, a seguranca é, igualmente, identifi-
cada com uma necessidade. A seguranca se efetiva para que

o medo ou o terror ndo predominem. Para que a alma ndo
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seja paralisada pelo medo, faz-se necessaria a condigao de
seguranca, posto que o terror e 0 medo constituem venenos
quase mortais. A filésofa exemplifica: “os senhores romanos
exibiam um chicote no vestibulo a vista dos escravizados,
sabendo que esse espetaculo colocava as almas no estado de
semimorte indispensavel a escravidiao” (Weil, 2022, p. 51).

Naio se pode desconsiderar que a autora pensa, tam-
bém, no risco como uma necessidade da alma. Quando o
risco nao esta presente, instala-se uma espécie de tédio que
nao paralisa na mesma intensidade que o medo, mas que
lhe é similar, pois “a auséncia do risco extenua a coragem
a ponto de ocasionalmente deixar a alma sem a menor pro-
tecdo interior contra o medo” (Weil, 2022, p. 53).

A lista das necessidades é ampliada, ainda, pela ques-
tdo da propriedade — tanto a privada quanto a coletiva.
A propriedade é necessidade, na medida em que sua au-
séncia faz a alma se sentir perdida e isolada. Weil (2022,
p. 55) indica que “todo homem é invencivelmente levado a se
apropriar pelo pensamento de tudo o que hd muito tempo e
continuamente usa para o trabalho”. E uma dor imensuravel
trabalhar em um lugar e se sentir estrangeiro ou imigrante.
O ser humano, portanto, precisa da propriedade como
forma de se sentir pertencente e enraizado no ambiente
onde vive. Particularmente, no que é referido sobre os bens
coletivos, o homem estaria, nas considera¢des de Simone
Weil, mais diante de um sentimento do que de uma satisfa-

¢do material. Ela reconhece sobre a propriedade que “toda
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espécie de posse que nao satisfaca a ninguém e as exigéncias
de propriedade privada ou coletiva pode ser justificadamente
considerada nula” (Weil, 2022, p. 58).

Tudo é completado pela presenca da verdade enquanto
a mais sagrada de todas as necessidades da alma. A obstrucio
da verdade é reconhecida no exercicio de sua busca. Onde se
firmar sobre ela? Ha dificuldades quando se entra em contato
com o conjunto, quase imensuravel, das falsidades materiais
que sdo expostas sem constrangimento. Weil (2022, p. 62)
indica que: “Nao haverd nenhuma possibilidade de satisfazer
a exigéncia de verdade de um povo se for impossivel encontrar
para esse fim homens que amem a verdade”.

O rompimento com a colonizagio da alma se efetiva
no pleno aceite de suas necessidades. Satisfazé-las é im-
prescindivel quando o exercicio da razao se projeta para
além de si mesmo. No quadro das necessidades apontadas,
o trabalho filoséfico ndo se resume na pura introspeccdo
subjetiva, ele é, antes, um exercicio de vida. Tais necessida-
des ndo se reduzem a temas suscetiveis de serem esmiugados
em ambientes académicos; elas se efetivam num exercicio
de natureza inicialmente pratica e, por sua esséncia, trans-
cendentes no sentido de que proporcionam a abertura do
ser humano para a efetiva¢do de sua identidade prépria.

Assim, o trabalho para a satisfacdo dessas necessi-
dades reveste-se de um cardater politico e, por isso mesmo,
ético, mas, acima de tudo, de envergadura espiritual, visto

que tal exercicio é indispensdvel nio a posse, mas a cons-

100



tante vigilancia em dire¢do a verdade, vislumbrada desde o

desapego, a aten¢do, a harmonia e a descriagao.

Consideracoes finais

Reconhecer Simone Weil entre os fildsofos espirituais
significa, antes de tudo, ter consciéncia de que sua vida e
obra filos6fica ndo permitem neutralidade frente a humana
condi¢do do sofrimento. Sua formacdo, fiel aos requisitos
de uma responsabilidade critica e académica volta o olhar,
por isso mesmo, para a vital expressio da dor humana.
A existéncia do mal no mundo - e, acima de tudo, suas
nefastas consequéncias — constituiram, para ela, objeto de
constante aten¢do a fim de efetivar a sua convic¢ao de que
toda violéncia é incompativel com aquilo que faz do ser
humano um homem.

Sua filosofia se inscreve no contexto do cuidado que
efetiva a alteridade; constitui-se desde o reconhecimento de
que a plenificacdo do amor s6 pode ser efetivada na partilha,
até as ultimas consequéncias, das mazelas e dores, da mar-
ginalidade e exclusio que tomam conta da vida do amado.

Simone Weil recusou o posto de expectadora passiva
dos acontecimentos. Ela pensou a realidade desde sua situa-
¢ao historica e, por isso mesmo, numa experiéncia diacronica
a marcar seus afazeres como professora, operaria e voluntaria
em conflito armado; igualmente, como pensadora da politica

e da religiao; e no conjunto de sua vivéncia mistica.

101



Seu itinerario é aquele da elevacio. E aquele da cons-
titui¢do da identidade sempre configurada pela alteridade
que reclama o desapego, a aten¢ao e a harmonia finalizados
no horizonte da descriagdo. Seu compromisso com a cul-
tura a impede de ver a pura e pobre experiéncia restrita de
pertencimento ao mundo marcado pela utilidade. Compete
ao intelectual um olhar desde fora, nio enquanto fuga,
mas enquanto ponto de saida para melhor compreender a
situacdo de sofrimento e, assim, ter expressividade no pro-
cesso de levantamento dos caidos, de promo¢iao dos mar-
ginalizados. Simone Weil tem consciéncia das necessidades
da alma humana e, ao expressa-las, retoma refor¢ando a
descoloniza¢do. Deste modo, seu trabalho filosofico nao
se resume na pura introspec¢ao subjetiva, ele é, antes, um

exercicio de vida: uma abertura ao espiritual.
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O sujeito da espiritualidade
filosofica: sobre a relacao entre
subjetividade e verdade em
Michel Foucault!

Cesar Candiotto
Pontificia Universidade Catélica do Parana

Introducao

m seus cursos no Collége de France, no inicio dos

anos 1980, Michel Foucault volta suas pesquisas para
a constitui¢do de uma genealogia do sujeito ocidental, no
intuito de se desprender de um modelo de sujeito cartesiano
imperante na filosofia moderna e seus desdobramentos na
filosofia contemporanea, especialmente na fenomenologia.
O caminho escolhido para fazer esta genealogia consiste na
articulagdo entre subjetividade e verdade, tomando como
canteiro histérico o pensamento greco-romano tardio, es-

pecialmente o estoicismo, o epicurismo e o cinismo.

! Este capitulo é fundamentado e expande trabalhos anteriores de minha autoria,

publicados sob os titulos: Subjetividade e verdade no wltimo Foucault (Candiotto,
2008a); Governo e direcio de consciéncia em Foucault (Candiotto, 2008b) e Etica
e politica em Michel Foucault (Candiotto, 2010).
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Depois de ter analisado o governo dos homens pela ma-
nifestacdo da verdade no cristianismo dos primeiros séculos,
no curso de 1980 (Du gouvernement des vivants), nos dois
anos seguintes ele avanca na problematizacao da constitui¢ao
do sujeito pelas praticas de si. No curso de 1981 (Subjectivité
et vérité), encontram-se as questdes principais que irdo guiar a
investigagao dessa articulagio homonima, porém na perspectiva
da constitui¢do do sujeito/homem romano no ambito de suas
relagdes conjugais com a esposa. Somente no curso do ano
seguinte (L’herméneutique du sujet), é que a articulagao entre
verdade e subjetividade mergulha nas diferentes praticas de si do
mundo antigo, a partir das quais identifica-se 0 nascimento no
Ocidente de uma outra modalidade de constituicao do sujeito.

Diversas adjetivacdes podem ser-lhe atribuidas: sujei-
to ético, sujeito do cuidado de si, sujeito ascético. Este es-
tudo pretende mostrar que essas adjetivacoes sao diferentes
maneiras de nomear o que pode ser caracterizado como o
sujeito da espiritualidade. Um termo que muito provavel-
mente Michel Foucault recolhe dos estudos de Pierre Hadot
sobre a filosofia antiga, mas que adquire contornos proprios
em seu curso de 1982 no College de France.

Depois de contextualizar a problematica da articu-
lagdo entre subjetividade e verdade no proximo item, irei
deter-me em trés elementos que caracterizam este sujeito
da espiritualidade: a inquietagdo consigo mesmo (uma das
possiveis traducoes de epimeleia heautou), convertio ad se

(a conversao a si) e a askesis (ascese). A identificacdo da
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emergéncia desse sujeito, por meio da genealogia de sua
constitui¢ao historica no pensamento greco-romano ociden-
tal, aponta seu inacabamento e sua incessante necessidade de
transformacdo, para a apropriacdo de discursos verdadeiros
que sejam, a0 mesmo tempo, matrizes praticas de acio para
enfrentar os acontecimentos da existéncia. Neste aspecto,
ele difere de uma percepg¢ao de sujeito cuja transparéncia a
si mesmo € suficiente para que ele seja considerado capaz de

verdade e, portanto, seja fonte de significacao para o mundo.

As possibilidades de articulacao
entre subjetividade e verdade

Na aula de 7 de janeiro de 1981, no contexto do curso
Subjectivité et vérité, ele ressalta que, tradicionalmente, de
Platio a Kant, passando por Descartes, a articula¢do entre
subjetividade e verdade parte das seguintes questoes: “Como e
em que condi¢des podemos conhecer o que é verdadeiro? Ou
ainda, como é possivel o conhecimento a partir da experiéncia
do sujeito cognoscente? De que modo quem realiza tal expe-
riéncia reconhece que se trata de conhecimento verdadeiro?”
(Foucault, 2014, p. 12, tradugdo nossa). A articulagdo entre
subjetividade e verdade tem como pressuposto fundamental
um sujeito de conhecimento transparente a si mesmo, a par-
tir do qual ela é considerada verdadeira. E esse pressuposto
estd em constante tensio com outra pergunta: “se o sujeito
é sujeito, como ele pode ter efetivamente acesso a verdade?”

(Foucault, 2014, p. 12, tradugdo nossa).
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A partir de outra perspectiva que Foucault chama de
“positivista”, a questdao pode ser colocada de modo inverso:
sobre o sujeito, é possivel ter um conhecimento verdadeiro
e em quais condigbes podemos ter este conhecimento ver-
dadeiro do sujeito? E tecnicamente possivel e teoricamente
legitimo empregar, a proposito da forma e contetido das
experiéncias subjetivas, os procedimentos e os critérios pro-
prios do conhecimento de um objeto qualquer? Em suma,
como pode haver verdade do sujeito na medida em que s6
pode haver uma verdade para um sujeito?

Foucault, por sua vez, pretende problematizar uma
terceira possibilidade da rela¢do entre subjetividade e ver-
dade. Essa relacdo esta na origem da tematizacdo da espi-
ritualidade filos6fica no curso do ano seguinte. Na aula de
7 de janeiro de 1981, ele introduz a articulacio entre jogos
de verdade e subjetividade. Aponta que em qualquer cultura
ha certos discursos sobre os sujeitos que, independente-
mente de seu valor de verdade, funcionam, sio admitidos e
circulam com o poder de verdade. Considerando o que sao
esses discursos em seu conteido e em sua forma; levando
em conta os lagos entre as obrigacdes de verdade e os in-
dividuos, Foucault esta interessado em qual experiéncia os
individuos podem fazer de si proprios? Em que sentido essa
experiéncia se forma e se transforma a partir do fato de que
existe em nossa sociedade discursos que sio considerados
como verdadeiros, que circulam como verdadeiros, que se

impdem como verdadeiros a partir dos préoprios individuos
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na sua condi¢ao de sujeitos? Que marca, ferida ou abertura,
que obrigacao ou libertacdo produz no sujeito o reconhe-
cimento de que ha sobre ele uma verdade dita ou imposta,
a dizer e a procurar? Ja que em uma cultura ha discursos
qualificados como verdadeiros, que experiéncia o sujeito faz
de si préprio e qual relagdo consigo ele estabelece em funcio
da existéncia efetiva desses discursos verdadeiros sobre ele?

Naio se trata entdo da proposi¢ao da verdade para um
sujeito em geral, como na tradi¢do filosofica; tampouco se
trata da possibilidade de um discurso de verdade sobre con-
teados subjetivos, como no positivismo. Antes, procura-se
saber quais sdo os efeitos de subjetiva¢do em razao da pro-
pria existéncia de um discurso que pretende dizer a verdade
sobre o sujeito e para ele.

Esta perspectiva da relacdo entre subjetividade e ver-
dade, anunciada por Foucault em 1981, a propésito do es-
tudo da conduta sexual no estoicismo e epicurismo romano
tardio — e que ndo € objeto de nosso estudo —, adquire novos
contornos no curso no Collége de France do ano seguinte,

L’herméneutique du sujet.

Espiritualidade e momento cartesiano

No curso de 1982, surge pela primeira vez a nogao de
espiritualidade para delimitar a relagdo entre subjetividade e
verdade — agora, com énfase no amplo dominio das praticas

de si do mundo antigo. Ausente em todos os indices remis-
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sivos dos cursos no College de France e nos Dits et écrits,
com excecao justamente de L’herméneutique du sujet, esta
noc¢ao pode ser entendida inicialmente pelo que ela nao é.
Ela nio investiga, por exemplo, os limites e possibilidades
do acesso do sujeito a verdade; tampouco se apresenta como
uma “forma de pensamento” (Foucault, 2001, p. 16, tradu-
¢do nossa) focada na interrogacido do melhor método que
permite ao sujeito o acesso a verdade. Contudo, essa tem
sido a tendéncia predominante, ainda que nio exclusiva, da
filosofia moderna, centrada nas regras de formacdao do méto-
do e na estrutura do objeto a ser conhecido, como condicoes
intrinsecas; ou na exigéncia da exclusdo da “loucura”, como
condi¢ao extrinseca (Foucault, 2001). De toda maneira,
uma filosofia sem espiritualidade parte do sujeito porque
se pressupoOe que ele seja capaz de verdade; ou porque esta
verdade é uma evidéncia inquestionavel relacionada a um
conteuido da alma ou a uma teoria do mundo, ou ainda a
uma transparéncia do sujeito consigo mesmo.

Quanto a espiritualidade, ela estd relacionada a
uma experiéncia pela qual o sujeito opera sobre si mesmo
as transformagdes necessarias para ter acesso a verdade
(Foucault, 2001). As palavras-chave aqui sdo “experiéncia”
e “transformag¢do”. Quanto a primeira, nao se trata de uma
experiéncia fundamental ou de uma teoria filos6fica sobre a
alma ou sobre o corpo; a experiéncia é entendida no sentido
de experimentacdo historica; e o individuo que realiza esta

experiéncia faz dela um acontecimento, uma singularidade
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irrepetivel. Quanto a transformacio, trata-se de uma mu-
dang¢a na maneira de ser e agir do sujeito para enfrentar as
agruras da existéncia, porque em sua atual condicao ele se
percebe incapaz de verdade, ou seja, ndo estd munido de
discursos e exercicios suficientes para enfrentar as eventu-
alidades exteriores e interiores que poderdo enfraquecé-lo
ou paralisd-lo. O acesso a essas verdades tem um Onus ou
preco: a exigéncia de colocar o proprio modo de ser e viver
do sujeito como um problema ou inquietaciao. Tal exigéncia
envolve um exercicio laborioso sobre si mesmo (askésis), a
partir do qual ele obtém, como retorno, certa tranquilidade
da alma ou alguma iluminacdo para permanecer a altura
dos acontecimentos do mundo que lhe causam feridas ou
das paixodes da alma que o afligem. Trata-se, portanto, de
verdades que podem transformar o sujeito em alguém sufi-
cientemente forte, resistente, sereno, mesmo diante da pior
adversidade. Por isso, a espiritualidade envolve um exerci-
cio continuo, ndo de cultivo despretensioso de si, mas de
fortaleza diante dos perigos e adversidades da existéncia.
O curso L’herméneutique du sujet é dedicado a re-
qualificagao da espiritualidade no interior da filosofia, esta
ultima entendida como pratica historica da subjetividade.
Estamos diante de um estilo de andlise que se afasta da
tendéncia predominante na histéria da filosofia (moderna)
assentada em uma concepgao de sujeito como alguém capaz
de verdade. Foucault (2001) nomeia essa tendéncia predo-

minante de “momento cartesiano”.
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O termo “momento”, neste caso, caracteriza uma
énfase cujo dpice é o racionalismo cartesiano do século
XVII, marcado por antecedentes que remontam a teologia
Escolastica e por repercussdes que chegam ao século XX.
Fundamentalmente, o “momento cartesiano” é um movi-
mento de “desqualificacio” da espiritualidade por parte
da filosofia que comeca pela assimilagdo da espiritualidade
antiga por parte da teologia medieval, a qual, a partir da Es-
coldstica, constitui-se como uma reflexao racional fundante
de um sujeito de conhecimento em geral. Entre o século Ve
o século XVII, o conflito é situado na relagdo entre espiri-
tualidade e teologia, uma vez que inexiste ainda a oposi¢ao
estrutural entre ciéncia e espiritualidade (Foucault, 2001).
E depois de Descartes, ndo houve uma ruptura total com a
espiritualidade. Algumas das estruturas de espiritualidade
podem ser encontradas na reforma do entendimento, no
pensamento de Espinoza, no qual se identifica uma filosofia
do entendimento vinculada a uma espiritualidade da trans-
formacio do ser do proprio sujeito.

A exigéncia de espiritualidade pode ser percebida
mais tarde, no século XIX, em formas de saberes exteriores
ao paradigma cientifico, como encontramos no marxismo,
pois neste saber ha tragos de espiritualidade como con-
dicdo do acesso do sujeito a verdade. Contudo, Foucault
(2001, p. 30) ndo concebe este saber como uma “forma de
espiritualidade”, tal como encontramos no estoicismo e no

epicurismo do Império Romano tardio. Marx, por exemplo,
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concebe que ao transformar a natureza pelo seu trabalho,
o proprio homem é transformado. Essa transformagido de-
pende, portanto, do trabalho concebido como esséncia do
homem. Mas a exploracdo do trabalho pela mais-valia aliena
o homem de suas condi¢des materiais, nio somente porque
ndo pode possuir aquilo que produz, mas também porque
nele ele ndo se reconhece. A reversio do processo de aliena-
¢ao, portanto, envolve um trabalho de conscientizacio da
propria situacdo de exploragdo no ambito coletivo da classe
a que o trabalhador pertence, demandando um laborioso
processo ascético. Provavelmente seja nesta transformagao
do sujeito — de alienado a consciente de sua pertenga a uma
classe explorada —, que Foucault identifica tragos de espi-
ritualidade. Mas o problema de Marx, segundo Foucault, é
acreditar na possibilidade de um sujeito, supostamente puro
ou consciente de si, liberto da alienacdo. Nao é o caso de
adentrar neste tema, mas somente usd-lo como exemplo para
indicar até que ponto o marxismo carrega certas questoes
de transformagido do sujeito que envolvem uma “estrutura
de espiritualidade” (Foucault, 2001, p. 30).

A inquietacao de si como principio

Importa enfatizar que a requalificagao da espiritu-
alidade no interior da filosofia, concebida como pratica
histérica da subjetividade, envolve a aposta na possibilidade
dessa requalificagdo no presente em que nos encontramos.

Mas como a genealogia se preocupa com a identifica¢ao do
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nascimento dos objetos conceituais em seu acontecimento e
singularidade, Foucault entende que a espiritualidade nasce
na filosofia quando a inquieta¢do ou cuidado consigo mes-
mo se torna a referéncia para o conhecimento de si.> Con-
sidera que essa dimensio pratica da filosofia, como inquie-
tacdo em relacdo ao modo de ser e viver, foi recoberta pela
tradi¢ao da metafisica da alma, que precede Descartes, ou
pela tradi¢do analitica da verdade, que a sucede. Reencon-
trar um ponto de equilibrio demanda visibilizar esta outra
tradicdo desacreditada ou recoberta pela teologia medieval
escoldstica e tradigao epistemoldgica da filosofia moderna.
Ao aprofundar a importancia do preceito geral da
epimeleia heautou na tradi¢do socrdtica recuperada pelos
cinicos e posta em pratica especialmente no Alto-Império
Romano, Foucault acredita que ele incorpora essa trans-
formagao inerente a espiritualidade na relacido entre subje-
tividade e verdade. Esse preceito envolve uma mudanca de
atitude consigo, com os outros e com o mundo; exige uma
conversao do olhar do exterior para si mesmo como maneira
de velar a respeito daquilo que ocorre no pensamento; indi-
ca acdes exercidas do eu sobre si-mesmo mediante as quais
alguém procurar se transformar. Em suma, o cuidado de si
designa uma maneira de ser, uma atitude, formas de reflexdo
e de praticas que fazem dele o nucleo de uma “histéria das
praticas de subjetividade” (Foucault, 2001, p. 13).

2 Sobre este assunto, indico especialmente a coletinea de textos publicada por Salma

Tannus Muchail (2011), Foucault, o mestre do cuidado.
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Embora o nascimento do cuidado de si remonte a pro-
pria tradi¢do socratica, especialmente quando Foucault ana-
lisa o Primeiro Alcibiades. Nessa andlise, sua compreensao
se encontra limitada a um déficit na pedagogia ateniense em
um momento determinado da vida® e a um privilégio estatu-
tario daquele que se prepara para o exercicio do governo.*
Ao contrario do mundo grego, ele salienta que na cultura
romana dos trés primeiros séculos d.C., o cuidado de si é
universalizado como principio e posto em pratica de modo
particularizado. Significa que todos sdo virtualmente capa-
zes de exercé-lo, mas poucos sdo aqueles que efetivamente
alcancam transforma-lo em atitude permanente. O critério

de diferenciacdo esta situado entre aqueles que escolhem o

3 Socrates se interessa por Alcibiades somente quando ele perde sua beleza e ambiciona

o exercicio do governo, o que indica que ndo se trata de um interesse relacionado
ao eros, e sim de um problema do déficit da pedagogia ateniense. Os pretendentes
de Alcibiades na sua juventude interessavam-se apenas pela beleza de seu cor-
po; mas com o decorrer do tempo o abandonam, sem o cuidado de governa-lo
adequadamente. Pelo contrario, Socrates estd interessado em governar a alma de
Alcibiades para que ele aprenda a cuidar de si proprio e possa exercitar como con-
vém o governo dos outros. Segue-se que é preciso ocupar-se consigo ndo somente
quando se busca governar os outros, mas também quando o governo de si mesmo
foi deixado de lado pela educacio.

4O Primeiro Alcibiades, um dos didlogos de juventude de Platio, tem como pano
de fundo a rela¢do entre o governo politico e o governo de si mesmo. Nio é o caso
de entrar no mérito desse personagem, Alcibiades, jd abordado diligentemente em
outros estudos. A titulo de contextualizagio, somente cabe lembrar que Alcibiades
pretende desfrutar do privilégio politico do governo dos outros, especificamente, o
governo administrativo de Atenas. Ele avalia que seu status privilegiado, derivado
da ascendéncia aristocrdtica, é suficiente para o bom éxito de um futuro governo.
No entanto, ele ndo se encontra preparado para o exercicio da arte de governar na
seara politica. Ignora a tékhne necessaria ao que deveria saber; pretende governar
a cidade, mas ndo sabe como fazé-lo e qual é o fim da atividade politica. Somente
nesse momento é que Socrates decide aborda-lo; e o escopo dessa abordagem é
ressaltar que o bom exercicio do governo tem como condi¢io o cuidado de si.
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cuidado de si como modo de vida, e os demais, que nao lhe
dedicam tempo e atencdo suficientes. Foucault identifica um
jogo estabelecido na cultura de si romana entre um principio
universal que pode ser entendido e aplicado a vida pela esco-
lha de alguns, de um lado; e o raro cuidado do qual ninguém
a priori se encontra excluido, de outro.’ Neste sentido é que
o cuidado de si emerge como um objetivo privilegiado da
pratica de si. Embora ele seja um objetivo para todos, fara
parte somente da existéncia de alguns. Ele é indissociavel de
uma estilistica da existéncia que, se bem esteja ligada a uma
concepg¢ao de bem, no sentido de propiciar uma vida boa e
bela que seja lembrada e sirva de exemplo e inspiracdo, ao
mesmo tempo se afasta de uma concepgao de dever, no sentido
de que obriga o sujeito ao modo de um fundamento do agir,
no sentido de um imperativo categérico. Depreende-se que
o cuidado de si é um principio, nio um fundamento. Deste
principio é que deriva uma espiritualidade que demanda do

sujeito um processo de conversio.

A Conversao a Ssi

Foucault entende que a conversdo é um componente
central da espiritualidade filosofica no processo de transforma-
¢ao do sujeito para ter acesso a verdade (Foucault, 2001). Nao
se trata, neste caso, do movimento ascendente da epistrophé

platdnica, segundo o qual a alma dirige-se do mundo imanente

5 Cf. FOUCAULT, 2001, p. 115.
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das aparéncias em dire¢io ao elemento divino ou mundo trans-
cendente das esséncias no qual ela se reconhece. Tampouco
esse termo se restringe ao neoplatonismo, corrente na qual
a epistrophé adquire uma importancia central e ontoldgica,
no sentido de que “um ser somente adquire sua consisténcia
propria no movimento que o leva a ‘se voltar’ em direcao de
seu principio” (Gros, 2001)¢. No neoplatonismo a epistrophé
estd ligada a uma libertagao do corpo e a valoriza¢do da remi-
niscéncia, do conhecimento, como elemento central.
Diferentemente desta posi¢ao, na filosofia estoica do
Alto-Império, a epistrophé se realiza na imanéncia do mundo e
esta baseada na oposi¢ao essencial, como em Epiteto, entre aqui-
lo que depende de n6s e aquilo que nio depende de nds.” Além
disso, ela ndo caracteriza um movimento em dire¢iao da alma,
sendo antes uma relacdo acabada do sujeito consigo mesmo.
Com o intuito de caracterizar a especificidade da
epistrophé como elemento central da espiritualidade filoso-
fica, Foucault a distingue da concepgao crista de metanoia.
No cristianismo, ha a perspectiva de que a metanoia seja
um ato repentino (isso ndo quer dizer que ela prescinda
de uma preparagdo), uma passagem da morte a vida ou da
mortalidade a imortalidade. A metanoia proporciona uma

ruptura no interior do sujeito, de maneira que renunciar a

¢ Essa observacio, realizada por Frédéric Gros no texto “Situation du Cours”, esta
pautada na leitura de Aubin (1963).

7 O termo epistrophé é utilizado por Epiteto nas Entrevistas, especialmente no livro
I (16, 155 22, 39); por Marco Aurélio em Pensamentos, livro IX; e por Plotino
em sua Enéadas, livro IV.
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si mesmo envolve morrer a si, renascer em outro si-mesmo,
abandonar seu modo de ser anterior.?

Pensadores como Séneca, utilizam expressdes como
“fugir de si”, “escapar de si”, e se houver alguma ruptura
ela ndo ocorre entre o eu e o si-mesmo. Aquilo com o qual
se rompe € seu entorno, ou seja, tudo aquilo que impede a
concentra¢ao em si mesmo, a a¢ao de residir em si mesmo.
A epistrophé que Foucault identifica no pensamento romano
tardio realiza-se na distancia de uma transformacio. Porém,
a distancia entre o eu que alguém pretende transformar e o
si-mesmo que resulta de tal transformagdo ndo é a estabele-
cida entre uma exterioridade aparente e uma interioridade
essencial; ela tampouco se efetua por meio da ruptura entre
0 antigo e o0 novo eu, mas no intersticio de um arduo tra-
balho e de uma obra de artesdo pela qual alguém procura
encontrar o centro de si-mesmo, no qual tenta se fixar e
nele permanecer. Em suma, a elaboracio de si mesmo é um
trabalho de conversio ad se (conversio a si).

Ao contrario de uma nocao firmemente construida ou
um conceito sé6lido, a conversdo a si é um esquema pratico
(Foucault, 2001): ela implica atos de protecdo, defesa e de

equipar e armar o eu; atitudes de respeito pelo eu envolvem

8 No De Paenitentia, de Tertuliano (155-225), a paenitentia, tradugio latina de
metanoia, opera uma dissocia¢do entre 0 acesso a uma Verdade instituida (a fé)
e a investigagio de uma verdade obscura da alma, a ser liberada (confissio).
Por sua vez, a conversdo platénica permite em um tnico movimento conhecer
a Verdade e a verdade da alma enquanto originariamente ligada a primeira Cf.
GROS, 2001, p. 216, nota 11.
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estados como tornar-se mestre de si, dono de si. Mas, para se
converter € preciso prestar atengdo e discernir continuamente
entre aquilo que depende de nds e aquilo que nao depende
de nés. A atencdo, a vigilancia e o olhar permanente sobre
o si devem ser aplicados nas situagdes particulares da vida,
especialmente por meio da concentracio no instante presente.
Essa concentracdo desvia o individuo das paixdes provocadas
pela nostalgia do passado ou pela ansiedade em relagao ao fu-
turo, e que nao dependem de nds. Somente o presente depende
da acdo livre. Em suma, a conversido a si nio é uma trans-
-subjetiva¢ao pela qual ha uma ruptura e mutagio no interior
do eu ao introduzir no sujeito uma cesura essencial; antes, ela
¢ um processo longo e continuo pelo qual alguém fixa a si
mesmo como objetivo, uma espécie de auto-subjetivacdo pela
qual se almeja uma relagao plena do eu consigo mesmo.’!?
A conversdo envolve ainda o exercicio de redire-
cionamento do olhar dos outros para si mesmo. Segundo
Pierre Hadot (2002), volver o olhar para si exige desvia-lo
da curiosidade pelos outros, interessar-se pelo si antes de
prestar aten¢do na vida alheia. Trata-se de um exercicio de
concentra¢do do sujeito pelo qual ele precisa remanejar toda
sua atividade e sua atengdo a essa tensdo que o conduz a
seu objetivo, que € residir no seu eu. A inversio do olhar

para o si ndo significa fazer do sujeito um objeto de anadlise,

° Cf. FOUCAULT, 2001, p. 206.

10 Sobre o questionamento dessa “relagdo plena a si” e de que no estoicismo ndo hi
ruptura. Cf. JAFFRO, 2003, p. 51-79, especialmente, 65-69.
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decifragao e reflexdo, mas manter-se em seu proprio objetivo.
E sobre a trajetoria entre o eu e seu objetivo que o individuo
precisa concentrar-se, e nao sobre as agitagdes do mundo

exterior ou sobre a necessidade de uma decifra¢do interior.

Ascese e verdade

Michel Foucault aponta a presenga da ascese como
um importante critério de identificacdo da pratica filosofica
assentada na espiritualidade e sua diferenciacio de uma
filosofia que concebe o sujeito como capaz de verdade.

Na espiritualidade antiga, a ascese designa o penoso
exercicio do sujeito quando procura preencher a distancia en-
tre o que deixou de ser e a busca de seu objetivo. A exigéncia
da ascese é comum tanto no monaquismo dos séculos Il e IV
d.C. quanto na filosofia romana dos dois primeiros séculos.

Como ocorre no ascetismo cristao monastico, a as-
cese filosofica caracteriza-se pela austeridade; porém, suas
taticas, meios e instrumentos objetivam a aquisi¢ao de algo
que o sujeito ainda ndo possui. Mas ha diferengas signi-
ficativas entre o monaquismo cristao e a escola estoica.
O cristdo precisa de instrumentos de defesa para lutar contra
as diversas tentacdes do maligno e os mobiliza para renun-
ciar plenamente a sua vontade e ao mal que nela habita. O
filosofo estoico precisa destes instrumentos de defesa para
enfrentar os acontecimentos do mundo exterior que o afligem

e o inquietam. O cristdo é o asceta de si mesmo porque luta
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contra a inclina¢do ao mal ou o desejo de pecar que esta nele;
o0 estoico é o asceta do acontecimento, mas nao de qualquer
acontecimento, pois ele somente procura superar aquele que
pode feri-lo e visibilizar sua fraqueza (Foucault, 2001). O as-
ceta estoico somente aciona suas armaduras de defesa quando
0s acontecimentos o exigem; ja o cristao precisa coloca-las em
pratica diariamente diante da pressuposi¢ao de que o maligno
espreita continuamente seus desejos, pensamentos e agoes. Ao
enfatizar a diferenga entre o cristianismo mondstico e o estoi-
cismo a partir da austeridade e da ascese, Foucault indica que
“a oposi¢do [entre o mundo antigo e o universo cristao] ndo
estd entre a tolerancia e a austeridade, mas entre uma forma
de austeridade vinculada a uma estética da existéncia e outras
formas de austeridade conectadas a necessidade de renunciar
a si pela decifragio da prépria verdade” (Foucault, 2001,
p. 406, traducdo nossa). Vale notar que a estética da exis-
téncia € indissociavel da ascese, do exercicio drduo para
chegar a um objetivo, que pode ser a tranquilidade da alma
ou a serenidade, apesar da adversidade. E diante das piores
adversidades que o atleta estoico, mas também o epicurista,
prova que consegue ser sereno.

As taticas, meios e instrumentos dos quais se vale o
asceta estoico para enfrentar os acontecimentos da vida sdo
conjuntamente designados pela paraskeué. Literalmente,
esse termo pode ser traduzido por “equipamento”. Nos tex-
tos estoicos, a paraskeué é metaforicamente exemplificada
pelos exercicios dos quais um atleta ou um lutador deve

se munir para vencer as adversidades que podem afeta-lo.
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A esse respeito, Foucault cita o cinico Demétrio,
reportado por Séneca no livro VII do Des Bienfaits.
Demetrio escreve que o atleta da ascese filoso6fica se exercita
a semelhang¢a de um lutador para ser suficientemente forte
na propor¢ao dos golpes que podera receber. Como lutador
do acontecimento, o asceta se exercita ndo para vencer os
outros ou vencer a si mesmo, mas para ser “mais forte,
ou ndo ser mais fraco do que aquilo que pode acontecer”
(Foucault, 2001, p. 306, tradugdo nossa). Depreende-se que
a paraskeué pode ser designada como “o conjunto dos mo-
vimentos necessarios e suficientes, o conjunto das praticas
necessarias e suficientes para nos permitir ser mais fortes
que tudo o que pode acontecer no curso de nossa existéncia”
(Foucault, 2001, p. 307, tradugdo nossa).

Para entender quais sdo esses movimentos necessarios e
suficientes, convém antes saber quais técnicas ajudam na sua
aquisi¢do, de quais elementos essa armadura é constituida e
como ela atua no individuo. Comegando pela sua aquisi¢ao,
a armadura protetora (paraskeué) é assimilada pelo individuo
na escola filos6fica quando subjetiva os discursos enunciados
pelo mestre (I6goi). No curso de 1982, Foucault estuda textos
e didlogos de diferentes escolas do Império Romano tardio,
especialmente o estoicismo, o epicurismo e o cinismo. Nessas
escolas, ocorre a relagdo entre o governo de si e dos outros
centrada na interacdo entre mestre e discipulo. A técnica pri-
vilegiada nessa interagio é a da dire¢ao de consciéncia, ampla-

mente estudada no curso de 1980 no Collége de France, Du
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Gouvernement des vivants, no ambito do estudo sobre as con-
vergéncias e diferencas entre a direcdo cristd e a dire¢do estoica.
No cristianismo, Foucault identifica a centralidade de dizer
tudo sobre pensamentos, desejos e acdes por parte do dirigi-
do. A esse respeito, de alguma maneira, Foucault admite que
o discipulo estoico sempre confidencia alguma inquietacgio
ou dificuldade ao seu mestre. No entanto, essa verbalizacao
¢ instrumental, jamais operatéria. Discorrer sobre alguma
falta denota apenas o progresso que significa para o discipu-
lo a coragem de tal gesto. O que se exige do discipulo é que
ele se torne um sujeito de verdade, no sentido de que precisa
ocupar-se com os discursos verdadeiros.

Na dire¢ao, o que mais importa sao os discursos ver-
dadeiros que perpassam a fala do mestre. Para subjetivar os
logoi na dire¢ao de consciéncia é preciso que o discipulo de-
senvolva o primeiro elemento da paraskeué, que é a escuta.

Para tal, ele precisa aprender a valorizar o siléncio; em
seguida, impregnar em sua vida regras de posturas corporais
adequadas durante a escuta; além disso, introjetar regras
sobre a aten¢do propriamente dita. Plutarco, no Traité sur le
bavardage declara que apos o periodo de estudos, o sujeito
precisa aprender a escutar o [6gos durante o restante de sua
vida adulta, porquanto a arte da escuta ajuda na distingao
entre verdade e dissimulacdo!'. Quando alguém escuta, nio

convém que ele se atenha a beleza da forma, a gramatica,

11 Cf. FOUCAULT, 2001, p. 325.
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ao vocabulario e a refuta¢ao dos arguidores filoséficos ou
sofistas. Ele precisa prestar atencdo somente ao que € dito,
ao objeto da escuta filosofica que é o pragma, o referente da
palavra. Ora, o referente (pragma) da escuta filosofica é a
“proposi¢ao verdadeira quando ela pode se transformar em
preceito de acdo” (Foucault, 2001, p. 332). Foucault toma
um exemplo da Carta 108 a Lucilio, de Séneca (1945), o
qual cita uma asser¢io do Georgias, de Virgilio: “O tempo
foge, o irreparavel tempo”. Diante dessa asser¢ao, temos um
comentario filologico e gramatical que podera levar em conta
outros textos de Virgilio sobre o tema, como a associagdo a
velhice, e buscara analogias com essa asser¢do. J4 na escuta
filosofica ou parenética, trata-se de, na asser¢cio “o tempo
foge”, “chegar pouco a pouco, meditando sobre ela, trans-
formando-a de elemento em elemento, a um preceito de acao,
a uma regra ndo somente para se conduzir, mas para viver de
uma maneira geral e fazer desta afirmacio algo que estd em
nossa alma como pode estar um oraculo” (Foucault, 2001,
p. 333, tradugdo nossa). Na escuta ativa ou parenética, ao
prestar atenciao ao que escuta, o sujeito nao se desvia do refe-
rente. A enunciagao verdadeira que ele memoriza converte-se
em seu discurso. Eis como a escuta constitui uma das técni-
cas fundamentais da subjetivagao da enunciagdo verdadeira,
sendo o escopo sempre renovado da ascese filosofica.

Se a escuta é o primeiro elemento da aquisicio da
paraskeué, o logos que se manifesta na lexis do mestre é o

segundo elemento que a compde. Com efeito, os logoi ou

124



discursos verdadeiros caracterizam o novo pensamento acer-
ca da verdade no curso de 1982. Nio se trata de axiomas
e principios de verdade em si mesmos, mas de enunciagdes
materialmente pronunciadas e tteis ao sujeito.

Para que as enunciagdes (I6goi) se transformem em
armaduras do sujeito (paraskeué) é necessdrio que sejam
principios aceitaveis de comportamento: s6 entdo sao quali-
ficadas de verdadeiras. Os [6goi precisam ser discursos per-
suasivos, porquanto ndo apenas formam convicgdes como
também impregnam ag¢des. Configuram esquemas indutores
de a¢do: uma vez que habitem no pensamento, no coracdo e
no corpo do sujeito, os logoi agirio espontaneamente como
se falassem em nome dele dizendo o que convém fazer; e
fazendo, efetivamente, o que é preciso fazer.

Finalmente, convém saber como essa armadura atua
no sujeito. Ela opera como uma matriz para o agir e é
para adquiri-la que ele opta livremente pela ascese. Além
da aquisi¢do das matrizes de acdo, o sujeito precisa saber
como preserva-las de modo a poder utiliza-las no momento
oportuno. Elas constituem, assim, uma espécie de socorro

indispensavel diante dos acontecimentos:

Uma vez que o ldgos fale, no momento em que o
acontecimento se produz, uma vez que o [6gos — que
constitui a paraskeué — se formule para anunciar seu
SOCOrro, 0 socorro ja esta presente, dizendo-nos o
que é preciso fazer, ou melhor, fazendo-nos fazer
efetivamente o que devemos fazer (Foucault, 2001,
p. 214, tradugdo nossa).
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Para que as matrizes razoaveis de acao sejam utilizaveis,
elas precisam estar sempre “a mao” (prokheiron, em grego;
ad manum, conforme a tradugio latina) (Foucault, 2001, p.
311, traducdo nossa). Plutarco observa sua presenca no su-
jeito, quando invoca algumas metaforas. A primeira delas é a
de que os l6goi assemelham-se ao phdrmakon: comparam-se
a medicagdo com a qual o sujeito precisa contar a fim de evitar
maleficios ao longo da existéncia. Outra é a de que os ldgoi
se equivalem ao conceito de amigos: os verdadeiros [6goi sdo
aqueles que exercem presenca util na adversidade, analogamen-
te ao socorro que os verdadeiros amigos prestam ao sujeito
quando deles mais precisamos. Eles podem ser comparados,
ainda, a voz interior que se faz ouvir quando as paixdes ini-
ciam suas agitagoes. Assim que as vicissitudes da existéncia
chegarem, as adversidades ameagarem e as paixdes obstacu-
lizarem o equilibrio préprio, os l6goi entram em agdo para
que o sujeito aja como convém. O efeito da atuacdo de tais
matrizes de verdade ndo é a producdo de uma interioridade,
mas, antes, a constituicao de um sujeito de a¢des.

Outra definicao de paraskeué, que pode ser lida no
Dossié “Cultura de si”, é mais ampla e reporta melhor o que
foi explicitado até aqui. Foucault (2001, p. 509, traducao

nossa) a caracteriza como

[...] o conjunto em que se enunciam, ao mesmo
tempo e em sua relacdo indissocidvel, a verdade
dos conhecimentos e a racionalidade das condutas,

mais precisamente, aquilo que, na verdade dos
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conhecimentos, funda a racionalidade das condutas,
e aquilo que, desta racionalidade, se justifica em
termos de proposi¢oes verdadeiras.

Como a esse respeito enfatiza Frédéric Gros (2001, p.
509, traducio nossa), “O logos deve atualizar a retidao da
acao, mais do que a perfei¢io do conhecimento”, o que denota
que “estamos diante da constitui¢do de um sujeito de agao reta

e mais distantes de um sujeito de conhecimentos verdadeiros”.

Consideracoes finais

Para concluir, pode-se dizer que a relagdao entre sub-
jetividade e verdade entendida a partir da espiritualidade
ocupa o centro da problematizacido filosofica no Curso
de 1982. Como enfatiza Foucault na entrevista L’éthique
du souci de soi comme pratique de la liberté, de janeiro
de 1984: “creio que, na espiritualidade antiga, havia uma
identidade ou quase identidade entre esta espiritualidade e
a filosofia” — ao entender por espiritualidade “o acesso do
sujeito a um certo modo de ser e as transformagdes que o
sujeito deve fazer de si mesmo para alcancar este modo de
ser” (Foucault, 1994, p. 722, tradugdo nossa).

Em um artigo publicado na revista Le Débat, em
1983, incorporado com modificagdes na “Introducio” ao
Uso dos prazeres, de 1984, Foucault (1984, p. 15) ressalta
que o “ensaio”, enquanto experiéncia modificadora de si no
jogo da verdade, € o corpo vivo da filosofia, a0 menos “se ela

for ainda hoje o que era outrora, ou seja, uma ‘ascese’, um
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exercicio de si no pensamento”. Dois anos depois do curso
de 1982, e alguns meses antes de corrigir seus dois ultimos li-
vros, Foucault ainda entende a filosofia como espiritualidade,
no sentido de uma ascética do pensamento sobre si mesmo.
“Mas o que é filosofia hoje em dia — quero dizer, a atividade
filosofica — sendo o trabalho critico do pensamento sobre o
proprio pensamento?” (Foucault, 1984, p. 15, tradugao nos-
sa). Enquanto tal, ela permite separar-se de si mesmo, “pensar
diferentemente do que se pensa e perceber diferentemente
do que se vé”. Além de um trabalho critico, ela desdobra-se
em um exercicio historico, ndo porque Foucault exerca a
atividade de historiador, mas porque “o fato de pensar sua
proépria historia pode libertar o pensamento daquilo que ele
pensa silenciosamente e lhe permite pensar diferentemente”
(Foucault, 1984, p. 15, tradugdo nossa). Esse trabalho — ao
mesmo tempo, critico e histérico — de criar uma distancia em
relacdo ao proprio pensamento, evoca a no¢ao da experiéncia
da espiritualidade, ou seja, “a correlacio, em uma cultura,
entre dominios de saber, tipos de normatividade e formas de

subjetividade” (Foucault, 1984, p. 10, traducio nossa).
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As religioes nas trilhas dos filosofos

Andrei Venturini Martins
Instituto Federal de Sao Paulo

Introducao

Os termos “religido” e “filosofia” ndo poderiam figu-
rar no titulo deste capitulo sem que o leitor recebesse algum
esclarecimento. Ambos sdo de dificil definicdo e podem ser
usados de forma equivoca. Por esse motivo, é preciso elu-
cidar o seu significado, a fim de diminuir a ambiguidade.

As defini¢oes de religido sio muitas. De forma geral,
podemos classifica-las da seguinte maneira: intelectualistas
(o contetudo da religido sao proposi¢des); afetivistas (o ponto
de partida da religido sdo os afetos); voluntaristas (énfase na
dimensio pratica da religido); etimologicas (defini¢dao a par-
tir da raiz da palavra); por operacionaliza¢bes substanciais
(suposicdo de uma estrutura mental que conceda sentido
aos fendmenos); por caracterizacdes funcionais (defini¢coes
sociais e psicoldgicas tendo em vista as caréncias humanas);
fatoriais (listagem de propriedades que um dado objeto
precisa ter para ser caracterizado como religido); ou siste-
ma cultural (concebe a religido como mais uma producio

humana no tempo). No entanto, nenhuma delas atende as
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condigOes necessarias e suficientes, e seguimos distantes de co-
locar um ponto final sobre o problema da defini¢do de religiao.
Ainda assim, perpassar por cada uma das defini¢des correntes
pode ajudar o pesquisador a entender a dificuldade do proble-
ma, os seus aspectos favoraveis e respectivas limitagoes.

A filosofia, por sua vez, padece do mesmo problema
relativo a proliferacdo de defini¢des: enquanto alguns au-
tores restringem demais, outros as tém ampliado de forma
imprépria, como fez Miguel de Unamuno (1984, p. 7,
traducao nossa), ao dizer que “a filosofia se encosta mais
ao lado da poesia do que da ciéncia”. Isso nao é verdade,
uma vez que a filosofia guarda consigo aquele impeto de
desvelar a realidade, de esclarecer os conceitos, diminuir as
ambiguidades das proposicoes e justificar seus raciocinios
— algo que nio faz parte das preocupacdes poéticas, muito
mais estéticas do que propriamente cognitivas.

Apesar do intenso debate que persiste sobre ambos
os termos, podemos dizer, de forma muito sumaria, que
religido é um conjunto de varidveis culturais que buscam
estruturar as proposi¢des oriundas de experiéncias de algo
considerado sagrado em um dado contexto, ao passo que a
filosofia é uma atividade intelectual destinada a conhecer
o que é verdadeiro, levantando questdes e propondo teses

por meio de argumentos.! Sendo duas atividades inseridas

1 Nio podemos esquecer que, além de argumentar, os filosofos realizam outras

atividades, como descrever, classificar, clarificar, interpretar, glosar, parafrasear,
formalizar, ilustrar, resumir etc. Cf. GLOCK, 2011, p. 18.
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no dominio daquilo que é humano, ndo causa nenhum es-
panto que venham a se encontrar — em alguns momentos
convivendo harmonicamente, e em outros se chocando de
forma mais belicosa. Para identificar esses encontros com
mais precisdo, devemos nos concentrar em alguns autores
da historia da filosofia, analisando como os filésofos tém
abordado as religides, como o vocabuldrio religioso tem
sido usado pelos filésofos ou ainda como a atividade criti-
ca da filosofia colaborou para o esclarecimento de termos
religiosos. Assim, nosso intuito serd o de entender como as
religides entraram nos caminhos que os filésofos percorre-
ram em seus respectivos contextos — mais precisamente do
mundo grego ao advento da modernidade — e assim compre-
ender como esses movimentos de proximidade e afastamento

foram capazes de deixar em ambas as marcas dessa relacio.

O despertar do logos: a filosofia nascente

Desde a aurora da filosofia, termos religiosos apare-
cem na reflexdo dos filésofos. Aristoteles diz que Tales de
Mileto — este considerado pelo estagirita como o primeiro
filésofo — afirmava que “todas as coisas estdo cheias de
deuses (0e®v)” (Aristoteles, 1973, p. 14)%, ou seja, convém
dizer que o principio imanente que movimenta toda a rea-

lidade é divino.?

2 ARIST. De anima A 5. 411 a7 (DK 11 A 22).

3 Sobre a relagio entre a no¢do de alma imortal, que Tales teria trazido do Egito,

a alma como principio de movimento imanente a toda realidade e a suposi¢do de
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Ainda nos seus primérdios, podemos encontrar um
fragmento com grande pendor religioso, desta vez atribuido
por Origenes a Heraclito de Efeso em sua obra Contra Celso:
“O homem como uma crianga ouve o daipovog (daipovog), tal
como a crianca o homem?” (Her4clito de Efeso, 1973, fr. 79
apud Souza, 1996).* Percebe-se que a terminologia religiosa
esta contida na filosofia nascente, apesar de os filésofos a
ressignificarem quando incorporada a reflexdo filosofica.
Nos dois casos anteriores, o termo “divino” é imanente, é
um principio que pode ser apreendido pela razio enquanto
unidade que sustenta e explica a multiplicidade do mundo,
este manifesto com ordem, medida e propor¢dao. Dessa
maneira, o divino dos filosofos nio tem o mesmo sentido
assumido pelos poetas, adivinhos e liderangas religiosas.
E essa divergéncia ndo passaria inc6lume, dado que a ativi-
dade filosofica passa a ser vista pelos religiosos como uma
ameaca ao seu poder. Em 432 a.C., um decreto prevé a rea-
lizacdo de persegui¢des contra todos aqueles que ndo criam
nos deuses do Estado. E um momento de caca as bruxas.
Resultante da pressdo exercida por um notoério adivinho
da época, o decreto levaria seu nome, e ficou conhecido
como “decreto de Diopites”. Para Diopites, as especulagoes
filosoficas (intelectuais, naturais) ameacavam as praticas

divinatdrias: o que os adivinhos atribuiam aos deuses, os

Aristoteles de que todas as coisas estdo cheias de deuses. Cf. SPINELLI, 1998,
p. 46-54.

ORIG. c. Cels. v1 12 (DK 92). O divino, imanente ao todo, se manifesta ao humano,
e cabe ao humano saber escutar a sua voz. Cf. AXELOS, 1962, p. 128-133.
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filosofos atribuiam a principios naturais. A primeira vitima
do decreto de Diopites foi o filésofo Anaxagoras: condenado
por impiedade, foge para Limpsaco (hoje, oeste da Turquia).
Anos depois, em 399 a.C., ja no periodo democratico, sua
vitima mais conhecida fora Socrates, que seria condenado

pelo tribunal ateniense por impiedade.’

Com a democracia grega, houve uma mudanga do
eixo investigativo da filosofia, que em vez de enfatizar os
temas cosmoldgicos passou a se concentrar nos assuntos
humanos, como politica, educagdo, ética e religido. Socra-
tes, por exemplo, em uma peregrinacio a cidade de Delfos,
deparou-se com a frase “Conhecga-te a ti mesmo”, no portal
do templo de Apolo. A inscri¢ido instigou o filésofo a exa-
minar tal sentenga como se se tratasse de uma demanda da
divindade. O resultado de sua investigagao sera a afirmagido
de que 0o homem é sua alma - sendo essa alma racional que
diferencia o homem de todos os outros seres —, e que a re-
flexao nos auxilia a conhecer os valores e ter o necessario
dominio de si éykpdreio (dominio de si) (Xenofonte, 1972,
I, 2, 1-3) para agir corretamente. Para Socrates, a filosofia
¢ fundamental, porque o conhecimento dos valores implica
boas ac¢des, e essa alianca entre conhecimento e agdo vir-
tuosa ficaria conhecida como “intelectualismo socratico”
(Reale, 2013, p. 108). Além da peregrinagao rumo ao tem-

plo de Apolo, ainda podemos encontrar, no inicio da obra

5 Cf. MINOIS, 2014, p. 40.
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O Banquete, um Socrates meditativo: um menino que procu-
rava Socrates a pedido de Agatido o encontra “no pértico da
casa vizinha, onde se quedara imovel e de pé” (Platao, 2011,
175 A), em uma atividade meditativa tipica de um asceta.
Em suas obras, Platdo e Aristoteles também apresentam
certa proximidade com assuntos religiosos: o primeiro, na
obra Eutidemo, aborda o tema da piedade; o outro, em sua
Metafisica, apresenta dois motivos que conferem a filosofia o
titulo de ciéncia mais divina e mais digna de honra: “(a) ou
porque ela é a ciéncia que Deus possui em grau supremo, (b)
ou porque ela tem por objeto as coisas divinas” (Aristételes,
2005, 9837%, 5-10). Esse apreco pelas coisas divinas nao deixara
a paisagem filoséfica com o surgimento das filosofias helenisti-
cas. Com o fim das cidades-Estado gregas, apds o plano de uma
monarquia universal colocada em pratica por Alexandre, sur-
gem filosofias voltadas a ética, mais precisamente aos valores
que devem reger as a¢0es. Tais filosofias, com forte influéncia
do espirito socratico, partiam de uma reflexdo tedrica, mas
tinham desdobramentos praticos, capazes de estabelecer um
modo de vida a partir da reflexdo filosofica, a fim de alcancar
seu bem maior, a eudaimonia (gvdawpovia), a felicidade, quer
dizer, a melbor vida para o homem. Em um mundo em que
ja que nao havia mais um vinculo entre a cidade e o cidadao,
restaria ao individuo recorrer as novas filosofias surgindo no
horizonte helenistico: o cinismo, representado por Antistenes
e Diogenes (o cdo), concentra sua reflexdo na mensagem de

liberdade socrdtica; Epicuro enfatiza o espirito austero do
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mestre de Platdo; os estoicos, Epicteto em especial, destacam a
fortaleza socratica, vendo-a como um modelo, um paradigma
do fil6sofo, pois “se ainda nio sois Socrates, ao menos deves
viver como se quisesse sé-10” (Epictéte, 1997, LI, 3, tradugao
nossa); por fim, os céticos, que sublinhavam o espirito contes-
tador do eminente personagem dos didlogos platonicos.
Pelas razoes ja expostas, é razoavel afirmar que o des-
pertar do pensamento filoséfico nédo significa uma ruptura total
com a linguagem religiosa do mundo grego. Assim, é possivel
identificar uma mudanca significativa quando a religido se
coloca na trilha dos filésofos: estes passam a olhar a religido a
luz da filosofia, incorporando sua linguagem, esclarecendo-a e,
em alguns casos, criticando-a. Mas serd a partir da mensagem
cristd que a relagdo entre filosofia e religido vai se tornar um

objeto para o qual boa parte dos filésofos se voltam.

A tradicao crista: fé e razao

Ja nos primeiros séculos da era crista, o encontro da
filosofia grega e a mensagem crista trouxe profundas transfor-
magoes, tanto para uma quanto para outra. Tempos depois,
¢ possivel encontrar aspectos da filosofia grega presentes na
mensagem cristd e da filosofia crista na filosofia grega.

Logo no inicio do Evangelho de Sdao Jodo hda um ter-
mo muito usado pelos filosofos e que caracteriza o Cristo:

“No principio era o Verbo (Adyoc), e o Verbo (Loyog) estava
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voltado para Deus, e o Verbo (Adyoc) era Deus”® (Jo 1,1).
Logos era um dos nomes pelos quais os filosofos estoicos
chamavam a Natureza, deus, Zeus. Os estoicos dividiam
a sua teoria em trés partes — a logica, a fisica e a ética — e
o Moyog (logos) é o principio unificador, que liga essas trés
partes. Na logica, é o principio que rege o pensamento; na
fisica, é o principio césmico imanente que subjaz a tudo; e
na ética, € o principio normativo que orienta a agio humana
e indica como devemos viver. Apesar das diferengas entre o
logos estoico (impessoal; providéncia que zela pela espécie,
principio imanente) e o logos cristdo (pessoal, Providéncia
que zela por cada individuo — principio transcendente, mas
também imanente se consideramos a crenga na encarnacao de
Cristo) —, os cristaos da antiguidade conceberam sua prépria
fé como uma continuidade da reflexio filos6fica, e nio como
ruptura. No entanto, houve quem duvidasse dessa harmonia.

E o caso de Tertuliano, um padre da Igreja do século II,
para quem os filosofos sdo grandes heresiarcas. Defendia que
nao havia lugar para a filosofia no cristianismo, pois qualquer
um poderia conhecer as verdades de fé, até o mais iletrado dos
operarios. Por esse motivo, a filosofia seria ndo apenas supér-
flua, mas também perigosa, capaz de afastar o fiel da verdade.
Ademais, sustentava que a fé e a razdo quase se contradizem.
Talvez por isso seja muito comum atribuirem a Tertuliano a
formula credo quia absurdum, mas esta jamais foi empregada

pelo autor, que tinha uma escrita abreviada, aforistica.

6

EN APXH 7jv 6 Ady0g, koi 6 A6yog 1V mpdg 1oV 0gdv, Kai 0edg v 6 Adyoc.
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Para Philotheus Boehner e Etienne Gilson (2012, p. 134),
tal formula parece ser uma interpretagio concisa de uma de suas
afirmacdes: “O Filho de Deus foi crucificado, do que ndo me
envergonho, precisamente porque é vergonhoso. E que o Filho
de Deus tenha morrido é de todo crivel, porque é desprovido
de sentido. Ele foi enterrado e ressuscitou: é certo porque é im-
possivel”’. Para os intérpretes, essa passagem significa que, se a
fé nao nos propusesse nada de incompreensivel, ela deixaria de
ser fé e passaria a ser ciéncia ou conhecimento. Mas uma leitura

atenta do texto poderia nos levar a trés contradigoes:

(i) Primeira contradi¢ao
P1 — A crucificagao de Cristo é vergonhosa.

» Logo, ndo me envergonho.

(i1) Segunda contradicao
P1 — A morte de Cristo é sem sentido.

» Logo, a morte de Cristo tem sentido.

(iii) Terceira contradigao
P1 - E impossivel que Cristo tenha sido enterrado e ressuscitado.

» Logo, é certo que Cristo tenha sido enterrado e ressuscitado.

Philotheus Boehner e Etienne Gilson (2012) defendem

que ndo devemos for¢ar muito as expressdes de um retor do

7 “Crucifixus est Dei Filius, non pudet, quia pudendum est. Et mortuus est Dei

Filius, prorsus credibile, quia ineptum est. Et sepultus resurrexit; certum est, quia
impossibile est” (Tertuliano, De carne Crristi 5).
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calibre de Tertuliano. Para eles, “é possivel que Tertuliano
queira dizer apenas que a razdo, quando abandonada a si
mesma, incide forcosamente em erro” (Boehner; Gilson,
2012, p. 134), a menos que tenha o auxilio de Deus. Mas
essa interpreta¢dao nos convida a levantar uma objecdo. Su-
ponhamos que a afirmacio “a razdo, quando abandonada
a si mesma, incide forcosamente em erro” seja verdadeira.
Nesse caso, teriamos que concluir que a afirmagdo seja
falsa, pois ela é feita nos limites da razdo, ou seja, por
uma razdo abandonada a si mesma, que por isso incide em
erro. Portanto, se essa sentenga é verdadeira, entdo é falsa,
conduzindo-nos a contradigao.

Além disso, Boehner e Gilson (2012) entendem que,
para Tertuliano, ndo haveria contradi¢ao entre fé e razao, mas
somente uma cisdo, uma diferenca acentuada. Aquilo que a
razdo concebe como absurdo, pode ser modificado pela fé,
que viria em auxilio do homem, ajudando-o a anuir, se for
o caso, a crenca verdadeira. Diante disso, a formula “credo
quia absurdum” significaria que as verdades de fé sao absur-
das porque ultrapassam os limites da razdo e, desta forma,
restaria a0 homem crer nas verdades de fé. Assim, a féormula
concisa atribuida a Tertuliano, ao apontar os limites da razio,
levaria o homem a anuir a verdade de fé, mas pela fé.

Essa interpreta¢do nos incita a uma segunda objecao:
se as verdades de fé sdo absurdas para a razdo, e se isso
mostra seus limites, entdo como as verdades de fé podem ser

anuidas pelo ser humano (ja que é preciso algum conteudo
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proposicional, algum conteido mental, para que a fé possa
anuir)? Ora, se alguém tem fé, entdo é necessario algum
contetido mental expresso por uma proposicao categorica,
possivelmente verdadeira ou falsa, a qual a fé deve anuir ou
nao. Ndo hd sentido em dizer que a verdade de fé basta, pois
a fé demanda um contetado proposicional ao qual ela anui.
Se Tertuliano ndo responde a uma questao como essa, nao
haveria que se falar em verdades de fé. Apesar disso, Boehner
e Etienne (2012, p. 134) elogiam a posi¢ao obscura de Tertu-
liano, aliando a obscuridade a certeza: “De sorte que a sua
obscuridade vem a ser uma garantia de sua certeza”. Ora,
em filosofia, ao contrario do que pensam tais intérpretes,
buscamos colocar nossos enunciados no espaco critico da
razdo, a fim de que possamos gerar esclarecimento, evitar
inexatidao e confusao de nossas ideias; buscamos ser, tanto
quanto possivel, mais precisos e rigorosos, e, quando nos
deparamos com obscuridades, ndo temos a certeza de que
nossas ideias sejam verdadeiras. Mas apesar de Tertuliano ser
um ponto fora da curva quando se trata do equilibrio entre
fé e razdo, houve quem buscasse estabelecer uma aproxima-
cdo favoravel entre filosofia e religido. Os dois casos mais
paradigmaticos foram Aurélio Agostinho e Tomas de Aquino.

Agostinho, pensador da antiguidade tardia e bispo da
cidade de Hipona (norte da Africa), em seu livro VII da obra
Confissoes, destaca a importancia dos “livros platonicos”
(Agostinho, 2017, VII, IX, 13), que tiveram um papel impor-

tante para sua conversdo. Nesse caso, podemos afirmar que a
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filosofia colaboraria para uma compreensao mais profunda da
religido. Por meio do platonismo, Agostinho vence a ignorantia
(ignorancia), um obstaculo para o conhecimento de Deus.®
Como consequéncia do encontro com o neoplatonismo, perce-
bemos uma mudanga significativa em seu pensamento: quando
era maniqueu,’ acreditava que o mal era uma substancia e
somos determinados por ela, mas ap0s a leitura dos neoplat6-
nicos, reavalia tal concepg¢ao, reconhece a transcendéncia do
Deus cristao, que é uno, bom, imutavel e incorruptivel. Essa
¢ uma alteracdo significativa provocada pela filosofia. Além
disso, apos forte influéncia do Bispo Ambrosio de Milo, apri-
mora a tese de que a decisdo do livre-arbitrio da vontade é a
causa de cometermos o mal. Reconhece que o mal se enraiza
no homem quando ele quer ser como Deus (se auto-orientar)
e quando se volta para o mundo material (para aquilo que é
infimo). “E investiguei o que era a iniquidade, e ndo encontrei
uma substancia, mas a perversido da vontade que se desvia da

suprema substancia — de ti, Deus — rumo ao infimo, jogando

8 Na obra Sobre o livre-arbitrio, Agostinho destaca que a ignorancia e a dificuldade
sdo predicados da alma pecadora: “A ignorancia (ignorantiam) e a dificuldade
(difficultatem) em que cai a alma pecadora com razio se chama pena, porque antes
deste estado a alma foi indubitavelmente melhor” (Agostinho, 2019, III, XX, 56).
Ignorancia e dificuldade sdo os dois obstaculos a serem superarados para se con-
verter a fé cristd. O intérprete Johannes Brachtendorf destaca ainda a importancia
desses dois termos para entender a conversdo de Agostinho: “Ignorantia significa
a ignorancia sobre a existéncia de Deus, sua esséncia e seu cardter como sumo bem
do homem; difficultas significa a incapacidade do homem de orientar sua vontade
por esse sumo bem, mesmo que o reconheca” (Brachtendorf, 2008, p. 174).

Sobre 0 maniqueismo, ver: COSTA, 2003. Sobre a relagdo conflituosa entre o
maniqueismo e Agostinho, assim como os tragos maniqueistas que permaneceram
na obra do Bispo de Hipona, ver: COSTA, 2002.

142



para longe sua interioridade, e, no exterior, inchando-se”
(Agostinho, 2017, VII, XVI, 22). O esfor¢o de ser como Deus
afasta o homem do conhecimento de Deus, mas também do
conhecimento de si: jogar “para longe sua interioridade” é
distanciar-se de si mesmo. Assim, o caminho de conversiao
sera uma espécie de retorno do exterior para o interior, e do
interior para o superior. Foi esse o percurso que culminou na
conversao de Agostinho, mas é de extrema relevancia notar
que a filosofia foi o ponto de partida, mais precisamente os
textos neoplatonicos, que o retira da ignorancia (ignorantia)
do conhecimento de Deus. Nio obstante, a pericia intelectual
ndo o isenta do perecimento moral: restava-lhe ainda vencer
um ultimo obstaculo, a dificuldade (difficultas) moral, a fra-
queza da vontade (pecado, vicios). Para supera-la, a filosofia
ndo basta, é necessdria a interven¢io do proprio Deus, algo
apresentado no livro VIII das Confissées.'

Se na antiguidade tardia Agostinho seria responsavel por
introduzir no seio do cristianismo uma linguagem notadamente
platonica, no século XIII, periodo da escolastica, Tomds de
Aquino retomou o pensamento aristotélico como amparo da
reflexdo cristd. Sua obra mais conhecida é a chamada Suma
Teolbgica, um texto bem construido, sendo quase impossivel
apresentar — mesmo de modo sumario — tudo que o autor pen-
sou. No entanto, em outra obra, a Suma contra os Gentios,

0 autor escreve para os especialistas, os fildsofos e tedlogos.

10" Para saber sobre a conversdo da vontade em Agostinho, ver: AGOSTINHO, 2017,
livro VIII; e MARTINS, 2022, p. 30-34.
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Em ambas as obras podemos dizer que hd uma tentativa de
fazer da teologia uma ciéncia, aproximando-a do pensamento
aristotélico, que naquele contexto se tornara preponderante.

Aristételes sustentava que uma area do saber somente
pode ser considerada uma ciéncia se o seu objeto de in-
vestigacdo existir. Por exemplo, a fisica é uma ciéncia que
tem como objeto de investigagio o movimento. Assim, se a
teologia quiser obter o status de ciéncia, entdo sera preciso
demonstrar que o seu objeto de investigagao existe. “Entre as
coisas que € preciso estudar de Deus em si mesmo, a primeira,
que é o fundamento necessario de toda essa obra, é o estudo
que demonstra que Deus é. Sem isto, todo estudo das coisas
divinas é necessariamente caduco” (Aquin, 1999, 1, 9, §5).
Para Tomads, estava clara a necessidade de demonstrar que o
objeto da teologia existe. Mas qual é o objeto da teologia?
Deus. Portanto, é necessario provar a existéncia de Deus. E
a questao da existéncia do objeto [an sit?] precede a questio
da esséncia do objeto [qui sit?] (Aquin, 2011, 1, q. 2, a. 1), ou
seja, precisamos saber, em primeiro lugar, se Deus é, para em
seguida sabermos o que Ele é. Dessa forma, Tomas de Aquino
critica certa tradicdo teoldgica que afirma que Deus, o objeto
da teologia, ndo pode ser demonstravel. Ele apresenta cinco
vias pelas quais busca provar o objeto da teologia: (i) do
movimento, (ii) da causa eficiente, (iii) da contingéncia, (iv)
dos graus de perfeicdo e (v) da finalidade. Todos os conceitos
aristotélicos demonstrados siao, ao final de cada raciocinio

valido, associados ao nome de Deus: “Hoc dicimus Deum”
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(“é isso que chamamos Deus”) (Aquino, 2011, 1, q. 2, a.
3). Por exemplo, se ha um motor imoével, entdo é razoavel
chami-lo de Deus. Com isso, Tomds de Aquino coloca a fi-
losofia como amparo da fé, buscando harmonizar a precisio
conceitual aristotélica e a fé crista, de tal forma que a razdo,
quando levada ao seu limite, estaria em sintonia com a fé.
Mas apos alguns séculos de intenso debate sobre a relagao en-
tre fé e razao, aquele equilibrio pensado pelo doutor angélico

comega a ruir e desmorona com o advento da modernidade.

Modernidade: a era das cisoes

Uma das caracteristicas da modernidade é a cisdo. Ela
aparece das mais variadas formas, torna-se uma marca da
cultura a partir de século XVI, e, por esse motivo, impacta
a filosofia e sua relacao com as religioes.

A cisdo entre Estado e religido atinge seu ponto alto
no século XVIII. O monarca, até entdo, era fruto da pro-
vidéncia divina e abencoado pelo poder papal. Mas com a
Revolugdao Francesa, em 1789, o rei é decapitado e o clero
perseguido. Como consequéncia, os aristocratas e os papas
ndo terdo a mesma ingeréncia nas republicas, colaborando
para que o iluminismo de matriz francesa ficasse marcado

como anticlerical e arreligioso.!' Outra cisdo, talvez a mais

11 A irreligido no contexto francés pode ser encontrada em autores como Voltaire e

Diderot, ou mesmo em filésofos que ajudaram a compor a Encyclopédie, como
Holbach, Claude Helvétius e Julien La Mettrie. Sobre o iluminismo francés, ver:
HIMMELFARB, 2011, p. 189-236.
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conhecida, é aquela entre Igreja Catélica e Igrejas Protestan-
tes. No século XVI, a unidade religiosa que o cristianismo
havia até entdo legado ao continente europeu se desmancha.
Lutero, um monge agostiniano extremamente culto e de
consideravel fervor religioso, revolta-se contra a venda das
indulgéncias, e em suas Noventa e cinco teses, publicadas em
1517, busca apresentar os erros da Igreja Catélica Roma-
na.'? Além disso, traduziu a Biblia para o alemao e afirmava
que, a partir da ilumina¢ao do Espirito Santo, o individuo
teria autonomia para ler as escrituras e interpreta-las. Os
catllicos reagiram: defenderam com ainda mais for¢a o
paradigma da interpretacao das escrituras, atividade a ser
realizada considerando o trabalho conjunto de toda tradi-
¢ao hermenéutica advinda dos papas, bispos e doutores da
Igreja, todos considerados testemunhas autorizadas da fé.
Portanto, além da quebra da unidade religiosa da Europa, a
cisdo entre Igreja Catélica e Igrejas Protestantes nos permite
identificar uma cisdo “derivada”, aquela entre tradicdo e
autonomia do individuo, que influenciaria substancialmente
a formacdo da subjetividade moderna.

Em meio ao debate entre catélicos e protestantes, a ci-
sdo entre fé e razdo também se faz presente: a Igreja Catolica
defendia uma interagdo entre fé e razao, sem ruptura entre
estas duas ordens. Os protestantes, por sua vez, defendem

uma posicao disjuntiva entre a fé e a razdo: ou fé ou razdo. Tal

12 Sobre a crise intelectual causada pela reforma e o papel do ceticismo nas contro-
vérsias religiosas, ver: POPKIN, 2000.
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visdo fragmentada adotada pelos protestantes € fruto de uma
leitura pessimista da concepgao de pecado original, oriunda das
discussoes da graca no século V, entre o monge Peldgio e Agos-
tinho. O Bispo de Hipona enfatizava os efeitos do pecado apos
a queda adamica, entre os quais estava a falibilidade da razao.
Ampliando ainda mais os danos p6s-lapsarios, os protestantes
infeririam que, se a razdo € precaria e falivel, entdo bastaria a
fé para a salvagao. René Descartes, pensador do século XVII,
ressalta essa cisdo em sua obra Meditac6es Metafisicas. Logo
no inicio do texto, em um preficio enderecado aos doutores
da Faculdade de Teologia de Paris, declara que sua obra estava
voltada para duas questoes fundamentais, a saber, a existéncia
de Deus e da alma. No entanto, 0 mesmo autor enfatiza que
ambas “devem ser demonstradas pelas razoes da Filosofia que
da Teologia” (Descartes, 1996, p. 4, tradug¢do nossa). Nio
tardou para que, com o iluminismo francés, a fé se tornasse
sindnimo de irracionalidade.

Outra cisdo digna de nota é aquela entre ciéncia e moral:
as controvérsias entre Galileu e os defensores do paradigma
aristotélico-ptolomaico manifestam claramente o atrito entre
ciéncia e religido. Quando Galileu aponta sua luneta para o
céu, vé um novo cosmos: conjuntos de estrelas (nebulosas),
manchas no sol, vales e crateras na lua, satélites de Jupiter. Nao
tardou para que abracasse o sistema copernicano-heliocéntrico,
afrontando o geocentrismo de sua época. Sua alegacdo de que
a Terra gravitava ao redor do Sol contradizia algumas passa-

gens biblicas, como o Salmo 93: “A Terra esta firme e jamais
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tremera”. Em meio as suas descobertas, o astronomo italiano
afirma que os livros sagrados nao sao bons instrumentos para
conhecermos a realidade. Por isso, a Igreja deve dizer como se
vai ao céu, enquanto a ciéncia buscaria compreender como é
o céu. Tal visao de mundo mostra uma incomensurabilidade
entre a religido (e seus ditos morais que auxiliam na salva¢do)
e a ciéncia (que deveria ser conduzida de modo auténomo e
sem obstaculos religiosos). Para Galileu, a nova visio cosmo-
l6gica do mundo competiria a ciéncia, deixando de ser tarefa
da religido. Caberia a religido regrar os comportamentos e
estabelecer as fronteiras da a¢ao moral.

Por fim, a cisdo adentra o coracdo das ciéncias: no
século XIX, as ciéncias ganham autonomia e se configu-
ram como campos particulares do saber (fisica, quimica,
engenharia, arquitetura, agronomia, psicologia etc.). As
areas se especializam, criando uma nova linguagem, um
método especifico e delimitando com a maxima precisdo o
seu respectivo objeto. E dai que surge a praxe da hiperespe-
cializacao, promovendo a investigag¢do restrita e profunda
de objetos especificos, ao passo que o todo fica a margem.

Em suma, cisées entre Estado e religido, Igreja Catélica
e Igrejas Protestantes, tradicdo e autonomia do individuo, fé
e razdo, ciéncia e moral e, por im, entre as proprias ciéncias,
marcam profundamente a modernidade, sendo razoavel cha-
ma-la de “era das cisdes”. Contudo, tais cisdes nao significam
um rompimento brutal entre a religido e a filosofia: depois

de séculos de intera¢do, podemos identificar uma linguagem
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religiosa no cora¢do das obras dos fildsofos, assim como
aspectos da filosofia no discurso religioso. Autores como
Descartes, Leibniz, Berkeley, Kant e outros ainda se interes-
savam pelos desafios trazidos pela religido — e alguns deles
incorporaram termos religiosos em seus desenvolvimentos
filosoficos. Kant, de modo especial, em sua A Critica da Razdo
Pura, busca entender o que é conhecimento e quais seriam seus
limites. Em sua andlise, descarta a possibilidade de demonstrar
a imortalidade da alma, a liberdade do homem e a existén-
cia de Deus, as quais ultrapassam os limites da razado pura.
A existéncia de Deus torna-se um postulado da razdo pratica,
e as acoes morais o resultado da orientacdo da consciéncia
moral e seus principios racionais (Zilles, 1991, p. 52-56).
Até a primeira metade do século XX, a reducdo kantiana
da religido a razdo pratica, assim como o positivismo expresso
na obra Linguagem, Verdade e Logica, de A. ]. Ayer'3 — que con-
cebe os enunciados religiosos como frases sem sentido por nao
atenderem ao principio da verificabilidade (o dado perceptivel
pelos sentidos) —, foram capazes de inibir os filosofos, que por
fim se afastaram dos temas que envolvem religido. Entretanto,
isso ndo durou muito tempo. Inicialmente, surgiram estudos
empiricos sobre a religido, com destaque para pesquisas nas
areas de sociologia da religido, antropologia da religido e psi-
cologia da religiao. Em seguida, fildsofos analiticos retomaram

a discussdo sobre os argumentos favoraveis e contrarios a

15 Cf. AYER, 1991.
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existéncia de Deus, como € o caso de Alvin Plantinga, Richard
Swinburne e John Hick. Nesse contexto surgiria a filosofia da
religido, uma subdrea da filosofia que emprega instrumentos
conceituais de subdreas consagradas — como a légica, a me-
tafisica, a epistemologia e a ética — e de outras mais novas
— como a filosofia da linguagem e a filosofia da mente — para
a investigacao dos mais variados temas, como a defini¢ao de
religido, a existéncia de Deus ou dos deuses, a natureza do Deus
teista, a experiéncia religiosa, o problema do mal, a vida ap6s
a morte, o pluralismo religioso etc.!* Cientes disso, podemos
afirmar que, com a filosofia da religido, a religido, além de se
colocar na trilha dos filésofos, agora ocupa um lugar especial

como objeto da filosofia.

Consideracoes finais

Essas idas e vindas entre religido e filosofia nos per-
mitem fazer duas afirmacdes a titulo de conclusao, que
certamente fardo pesquisadores da filosofia considerarem
a pertinéncia dos estudos das religides: (i) para uma boa
compreensdo da histéria da filosofia, é preciso entender
como os termos religiosos adquiriram novos significados
ao adentrarem no territério da filosofia; (ii) para uma boa
compreensdo da religido, a filosofia oferece um repertorio

conceitual proficuo e um espago critico que traz esclareci-

4 Sobre obras que ddo destaque para os temas mais correntes em filosofia da religido,
ver: ROWE, 2011; WILKINSON; CAMPBELL, 2014; ¢ BAINE, 2025.
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mento para os proprios sistemas religiosos. Se estas duas
afirmacgdes tiverem a atengdo devida dos filésofos, tanto
a religido sera beneficiada, pelos esclarecimentos de suas
proposic¢oes, quanto a filosofia, ao identificar os limites de

seus Instrumentos conceituais.
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Blaise Pascal e as razoes do coracao:
o valor do pensar e dizer por
distintos meétodos!

Marcius Tadeu Maciel Nahur
Faculdade Cancdo Nova

Lino Rampazzo
Faculdade Cang¢ao Nova

Introducao

ma caracteristica marcante da modernidade é a busca
do método que possibilite a constitui¢do de seguro e
legitimo conhecimento. Diversas propostas sdo apresenta-
das por muitos pensadores, ganhando destaque o eixo da
antropologia racionalista, que prolonga a no¢ao do animal
l6gico, porém, dando um novo contetdo, haja vista que nela
0 esquema mecanicista — primazia do modelo maquina - se
estende a explicacdo metddica da vida e do ser humano.
A preocupagio com o método é explicada pela rup-

tura dos pensadores com toda autoridade preestabelecida

1 Este capitulo é fundamentado e expande parte de trabalho anterior do primeiro
autor, publicado sob o titulo: Blaise Pascal e as razbes do coragdo: moral e fé como
esferas inacessiveis ao espirito geométrico (Silva; Nahur; Silva, 2024).
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em matéria de conhecimento. Essa ruptura exige que eles
encontrem arrimo para suas ideias, independentemente da
tradi¢ao e das opinides correntes. O método aparece, dessa
maneira, como garantia para um pensamento verdadeiro;
logo, sua investigacdo se torna urgente e imprescindivel.
A novidade trazida ndo pretende valer somente por ser inau-
dita, mas, sobretudo, porque busca o verdadeiro. E algo s6
¢ verdadeiro se for baseado em um método que, de maneira
firme e eficaz, conduza bem a racionalidade.

Para o racionalismo moderno, o método apresenta-se,
fundamentalmente, como sindénimo de regra e de ordem.
Ele deve fornecer o conjunto de diretrizes que permitem o
pensamento ordenar todas as ideias em uma cadeia de ra-
z0es. O modelo do método é o procedimento dedutivo da
geometria, lugar privilegiado de sua aplicag¢do. O raciocinio
matematico passa a servir de arquétipo para todos os outros
ramos do conhecimento. Em outras palavras, é o encadea-
mento ordenado da geometria que serve de padrdo basico
para as demais esferas do conhecimento.

O método é, entao, entendido como instrumento da
razdo, tida como a “luz natural” que pode conhecer tudo
que estiver ao seu alcance, distinguindo-se da “luz sobre-
natural”, ou seja, da luz da fé. Racionalistas entendem que
a razdo humana pode conhecer a verdade, porém, encontra
certos limites intransponiveis; no interior de seus limites,
a razdo humana descobre sua certeza completa; para além

desses limites, o conhecimento seria revelado, tornando-se
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objeto da fé. Por sua vez, Blaise Pascal, cientista, matemati-
co, filésofo e apologista, permanece desconfiado quanto aos
poderes onipotentes e onipresentes do racionalismo humano.

O objetivo deste texto €, pois, refletir sobre essa des-
confianga pascaliana, mesmo em tempos de modernidade, com
destaque para a situacio do homem em relacio ao universo,
baseando-se a presente investigagdo em pesquisa bibliografica.
Na primeira etapa, entdo, o racionalismo moderno é colocado
em questao, em face da chamada consciéncia tragica pascaliana
e de seu impacto antropologico. Em seguida, aborda-se como
essa consciéncia tragica faz de Blaise Pascal uma espécie de
filésofo do paradoxo, que vai dos antagonismos a busca de
um ponto fixo para a compreensao das coisas. Depois disso,
discute-se o que Blaise Pascal quer propor com as chamadas
“razoes do coracao”, colocando-se na linha oposta ao cartesia-
nismo inflexivel, voltado somente para um método universal do
conhecimento. Por ultimo, apresenta-se a reflexdo pascaliana
sobre o Deus escondido e sua relacio com o ser humano, diante
da inquietante distancia entre eles. Na conclusio, sdo repassa-

das as principais ideias desenvolvidas no transcurso do texto.

Racionalismo moderno e consciéncia tragica:
a ambivaléncia pascaliana e seu impacto
antropologico

Entrecruzam-se em Blaise Pascal duas historias: a do
racionalismo e a do jansenismo, a ciéncia e a apologética.

No Prefacio de sua obra, Tratado do Vicuo, ele define a
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historia das ciéncias como progressdo e a teologia como
transmissao (Pascal, 2019). Por um lado, os conhecimentos
dependentes da razao humana aprimoram-se com o trans-
correr do tempo. Logo, os modernos se dizem capazes de
conhecer a fisica, por exemplo, mais e melhor do que os anti-
gos. Por outro, as verdades da fé, ao contrario, sio fundadas
na autoridade e na memoria. Assim, em uma questao como
a graga, por exemplo, torna-se necessiario retomar o que
propoem Sdo Paulo e Santo Agostinho. Tal posicionamento
leva Blaise Pascal a critica ao conservadorismo de seu século:
combate os fisicos que invocam a autoridade dos antigos
e os tedlogos que pretendem inventar “verdades” novas.
Entretanto, a visdo pascaliana é uma visio tragica,
que ndo se harmoniza com o racionalismo tipico de seu
tempo. Ao desmontar o cosmo e tornar geométrico o es-
pago, a fisica ergue a imagem de um universo infinito; a
filosofia, por seu turno, propoe um método cuja garantia
seria a propria corre¢do do ato de pensar. Com isso elas
desarmam duas nog¢des tradicionais: a de mundo e a de
comunidade. No lugar delas, surgem as no¢des de espago
infinito e de individuo racional. De um lado, o mundo nao
apresenta mais hierarquia, e, de outro, o conhecimento tem
de encontrar em si mesmo o seu fundamento, o que implica
autossuficiéncia individual. Nesse isolamento, Blaise Pascal
busca enfrentar os espacos infinitos, o infinito em grandeza

e o infinito em pequenez.
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O mecanismo e o racionalismo modernos dao vacui-
dade a nocao de mundo fisico e de comunidade humana,
explicando a natureza e a sociedade por meio de leis natu-
rais. Desse modo, esvaziam os problemas do bem e do mal,
como também a necessidade de o ser humano buscar algum
apoio exterior a ele mesmo. Uma vez impedido de falar ao
ser humano, por intermédio do mundo, Deus fica escondi-
do. Agora, é possivel falar do “deus dos fil6sofos”, porém,
apenas como uma hipotese, um artificio, para demonstrar a
existéncia do mundo, tal como o concebe o cartesianismo.
Assim, esse “deus dos filésofos” nao passa de uma pura
abstra¢do tedérica. Em posi¢ao contraria a essa concepgao,
bastante generalizada em seu tempo, o entdo jansenista
Blaise Pascal desenvolve uma consciéncia tragica.

Os jansenistas? sdo tragicos porque vivem uma situa-
¢ao tragica: descontentes com algo — no caso, o absolutismo
mondrquico —, ndo podem, contudo, almejar sua transfor-
magao radical. Por isso, eles afirmam, de maneira tragica, a
vaidade essencial do mundo e a salvagdo pelo retiro e pela

soliddo. O centro da trajetéria espiritual de Blaise Pascal

2 Com o intuito de reformular, globalmente, a vida cristd, o holandés Cornélio

Jansénio (1585-1638) d4 inicio a um movimento que abalou a Igreja Catdlica
durante os séculos XVII e XVIIL Descontente com o exagerado racionalismo dos
tedlogos escolasticos, ele — doutor em teologia pela Universidade de Louvain e bispo
de Ypres — se uniu a Jean Duvergier de Hauranne, futuro abade de Saint-Cyran,
que também pretendia o retorno do catolicismo a disciplina e & moral religiosa
dos primérdios do cristianismo. Os jansenistas dedicam-se, particularmente, a
discussdo do problema da graga, buscando, nas obras de Santo Agostinho (354-
430), elementos que permitam conciliar as teses dos partiddrios da Reforma com
a doutrina catdlica.
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esta em seu encontro com o jansenismo, movimento que lhe
possibilita expressar melhor seu anseio de absoluto e trans-
cendéncia. O “milagre do Santo Espinho” (Chaui, 1999)
incute-lhe ndo s6 a tendéncia mistica, mas também a certeza
de que hd alguma coisa acima daquilo que se chama natu-
reza. Ele transita da militancia religiosa para o retiro, tal
como os jansenistas. Depois da fase de As Provinciais, nas
quais aborda aspectos discutiveis dos jesuitas, valendo-se
de dialética muito habil, com ironia ora sutil, ora dura, vem
a fase dos Pensamentos®, obra esta que mostra um homem
a quem o siléncio eterno dos espacos infinitos atormenta,

como se pode notar nos seguintes dizeres:

O mundo visivel é somente uma linha imperceptivel
na ampliddao da natureza, que a nés nao é dado co-
nhecer nem mesmo de maneira vaga. Por mais que
alarguemos nossas concep¢des, € que as projetemos
para além dos espacgos imagindveis, concebemos
apenas 4tomos em comparag¢do com a realidade das
coisas. Esta é uma esfera infinita cujo centro se acha
em toda parte e cuja circunferéncia ndo se acha em
nenhuma. E o fato de nossa imaginagdao perder-se
nesse pensamento constitui, em suma, a maior ca-
racteristica da onipoténcia de Deus. Que o homem,
voltado a si, considere aquilo que é diante do que

existe; que se veja como um ser desencaminhado

3 A obra Pensamentos retrata a ideia de escrever uma Apologia da Religido Crista,

projeto que nio foi possivel ser realizado por causa da morte prematura de Blaise
Pascal (1623-1662). Os fragmentos dessa obra foram reunidos no volume intitu-
lado Pensées (Pensamentos).
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neste ponto afastado da natureza, e que, de pequena
cela onde estd preso, isto é, do universo, aprenda a
avaliar em seu valor preciso a Terra, os reinos, as
cidades, e ele mesmo. Que é um homem dentro do
infinito? (Pascal, 1999, p. 43-44).

Na fase dos Pensamentos, Blaise Pascal expressa uma
sO certeza: a de que a tUnica e verdadeira grandeza do ser
humano se encontra na consciéncia de seus limites e de suas
fraquezas. A infinitude do espaco € vista por ele de manei-
ra bastante peculiar. Por um lado, Blaise Pascal elabora a
conhecida alternativa dos dois infinitos — em grandeza e
em pequenez —, e, por outro, sente-se apavorado diante
do siléncio gélido dos espacos infinitos; logo, para ele, o
ser humano é “[...] nada em relacdo ao infinito; tudo em
relagdo a nada; um ponto intermédio entre tudo e nada”
(Pascal, 1999, p. 44).

Como se percebe, a preocupagao pascaliana nio é
somente uma especulacdo tedrica, repleta de abstragoes
sobre a infinitude espacial. Ele se volta para o campo an-
tropolégico, isto é, quer saber onde colocar o ser humano
finito no universo infinito. Assim, Blaise Pascal descobre
o tragico em relacdo ao ser humano (Goldmann, 1955).
Com isso, ele transita das ciéncias abstratas para o estudo
do homem e, mais particularmente, do homem moderno.
De um lado, ele tem diante de si a ordem eterna da natureza
e contempla os dois abismos, quais sejam, o do grande e

o do pequeno, ambos infinitamente. De outro, é chama-
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do a conhecer sua miséria manifestada na corrupcao de
sua natureza e na operacao enganosa de suas faculdades.
Essa dialética existencial que Blaise Pascal articula, com
tamanha nitidez, exprime a situacdo dramatica da visdo
cartesiana no limiar da modernidade: recolhida a interiori-
dade do cogito, a subjetividade deve enfrentar o universo
despojado de suas qualidades sensiveis e reduzido a um
modelo matematico de figuras, movimentos e forcas. A dis-
solugdo das qualidades sensiveis, de fato, dessubstancializa
o sujeito atirado nos caminhos da vida e impotente perante
a infinitude indiferente ou hostil do universo. E a questio
da dignidade humana que também esta em jogo (Vaz, 1991).

Tanto para René Descartes, como para Blaise Pascal,
essa dignidade do ser humano se encontra no pensamento.
Contudo, o cogito pascoalino, diferentemente do cogito
cartesiano®, ndo se volta para a domina¢ao do mundo, e
sim empenha-se na descoberta das regras do pensar bem,
ja que o “[...] o pensamento faz a grandeza do homem”
(Pascal, 1999, p. 121). A proposicao de Blaise Pascal,
portanto, leva em considera¢do a situa¢ao do ser humano,
e ndo apenas a verdade na ciéncia. Entre os dois infinitos

espaciais, o lugar do ser humano na natureza é infimo e

4 O fundamento da filosofia cartesiana (René Descartes — 1596/1650), o cogito, é
assim expresso por ele: “Refleti entdo que, enquanto queria pensar que tudo era
falso, era necessdrio que eu, que o pensava, fosse alguma coisa. E, notando que
esta verdade ‘eu penso, logo existo’ era tao firme e certa que nao seriam capazes
de abald-la nem as mais extravagantes suposi¢oes dos céticos, julguei que poderia
aceitd-la sem receio como principio de filosofia que eu procurava” (Descartes,
1996, p. 38).
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quase imperceptivel; porém, pelo pensamento, ele se eleva
sobre os abismos espaciais de grandeza e pequenez e pode
compreender esse mesmo universo que o engole como um
ponto (Vaz, 1991). Em outras palavras, aqui se apresenta
a consciéncia do tragico: o homem nao estd mais abrigado
sob a ordem césmico-teoldgica da visao medieval do mundo
e nem voltado, como homem cartesiano, para o senhorio da
natureza (Goldmann, 1955). Por isso, o homem “J[...] nao
¢ anjo nem animal; e, por infelicidade, quem quer ser anjo
¢ animal” (Pascal, 1999, p. 123). Essa consciéncia tragica

faz de Blaise Pascal um filésofo do paradoxo.

A filosofia paradoxal pascaliana: das
contradicoes a busca de um ponto fixo mais
elevado para a compreensao de todas as coisas

Ao desenvolver essa consciéncia tragica, Blaise Pascal
reconhece o que hd de precioso no novo conhecimento cien-
tifico e, a0 mesmo tempo, de maneira antagonica, se recusa
a considerar que ele seja a unica e exclusiva perspectiva cog-
noscente para o ser humano. Assim ele diz: “A contradi¢do
¢ um mau sinal de verdade: muitas coisas certas sdo con-
traditas; muitas coisas falsas ficam sem contradicio. Nem
a contradi¢do € sinal de mentira, nem a nao contradigao é
sinal de verdade” (Pascal, 1999, p. 128-129). Ele considera
a razao um fator importante da vida humana, algo de que
o ser humano até pode se orgulhar; ela, porém, ndo é o seu

todo, nem deve e nem pode ser suficiente para a sua vida, a
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qual é também permeada por aspectos filos6ficos e religio-
sos. Por isso, Blaise Pascal retorna ao que o racionalismo
cientificista deixa de lado: a moral e a fé.

Quanto a moral, Blaise Pascal sustenta ser necessario
conhecer-se a si mesmo, para que seja possivel ir em busca
da verdade; porém, se esse conhecer-se a si mesmo nao servir
para levar a tanto, ao menos, servird para regular a vida, e
nao hd nada mais justo. A ciéncia das coisas exteriores nao
da consolo a ignorancia da moral, sobretudo, em tempo de
aflicio; mas, a ciéncia dos costumes consola a ignorancia
das ciéncias exteriores. Entretanto, na visdo pascaliana, o
problema é que ha uma séria deficiéncia em curso, vale dizer,
“[...] ndo se ensina a ser homens de bem, e tudo mais se lhes
ensina; e de nada se gabam mais que de ser homens de bem.
Se jactam de saber o que ndao aprenderam” (Pascal, 1999,
p. 42). A propésito, ao tratar da diferenca entre “cabeca
cheia”, aquela em que o saber é acumulado, empilhado,
e “cabeca bem-feita”, aquela que coloca e trata de pro-
blemas, e, ainda, sabe ligar saberes e dar-lhes sentido, é
rememorado esse pensamento pascoalino de que se ensina
tudo aos seres humanos, menos a honestidade (Morin,
2003). Isso remete a inteligéncia das palavras bem e mal,
que conduzem a dois graus. No primeiro grau, tem-se a
censura pela pratica do mal e o louvor pela realizagao do
bem. Contudo, no segundo grau, ja ndo ha mais nem cen-
sura e nem louvor. A partir do texto biblico “sob ti estardo

teus desejos”, vem a no¢do de que as paixdes, quando
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dominadas, sdo virtudes, mas, quando se tornam senhoras,
elas sdo vicios, oferecendo alimento as almas, que com elas
se nutrem e se envenenam (Pascal, 1999). Para ele, pois,
os “[...] filésofos consagram os vicios, colocando-os no
proprio Deus; os cristios consagram as virtudes” (Pascal,
1999, p. 161). No entanto, ha ainda sua adverténcia: “[...]
Nio ha rebaixamento que nos torne incapazes do bem, nem
santidade isenta do mal” (Pascal, 1999, p. 166). Por isso,
na visdao pascaliana, ao relacionar a moral a Jesus Cristo,
o ponto mais alto, ele diz: “Sem Jesus Cristo, 0 homem
tem de permanecer no vicio e na miséria; com Jesus Cris-
to, o homem esta isento do vicio e da miséria” (Pascal,
1999, p. 168).

Todavia, Blaise Pascal ndo fica apenas na questdao
moral. Ele vai além dela, isto é, avan¢a pela doutrina do
conhecimento de todas as coisas naturais e sobrenaturais,
trazendo a questdo da fé, entendida no sentido amplo como
um conjunto de valores transcendentes ao sujeito cognos-
cente. Como ele assevera: “A fé bem diz o que nao dizem os
sentidos, mas ndo o contrario do que estes veem. Estd acima

e ndo em oposi¢ao” (Pascal, 1999, p. 102). E acrescenta:

S6 conhecemos a Deus por Jesus Cristo. Sem esse
mediador, fica extinta toda comunica¢do com Deus;
por Jesus Cristo, conhecemos Deus. [...] por Jesus
Cristo e em Jesus Cristo, prova-se Deus e ensina-se
a moral e a doutrina. Jesus Cristo é, dessa maneira,

o verdadeiro Deus dos homens. [...] Ndo apenas
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conhecemos Deus somente por Jesus Cristo, como
ainda conhecemos a n6s mesmos somente por Jesus
Cristo. S6 conhecemos a vida e a morte por Jesus
Cristo. Fora de Jesus Cristo nao sabemos o que é a
nossa vida, nem a nossa morte, nem Deus, nem nds
mesmos (Pascal, 1999, p. 169).

Essa volta nao significa, no entanto, a recoloca¢do
das nogoes coletivistas antigas: a moral e a fé pascalianas
sdo a moral e a fé do ser humano solitario, perdido, em
busca de apoio.

A subjetividade marca o pensamento de Blaise Pascal,
tal como marcou os outros racionalistas modernos. Entre-
tanto, a diferenca é que o individuo, para esses racionalis-
tas, constitui uma fortaleza racional, enquanto esse mesmo
individuo, na visdo pascaliana, estd longe de ser apenas
essa magnitude, podendo chegar, até mesmo, ao abismo da
miséria humana.

A consciéncia tragica faz de Blaise Pascal um fil6sofo
do paradoxo: afirma que a verdade estd na dialeticidade,
nos contrarios, e que o ser humano é um sujeito parado-
xal, vale dizer, a0 mesmo tempo, grande e pequeno, fraco e
forte. Grande e forte porque jamais abandona a exigéncia
de uma verdade sublime e de um bem puro, sem mistura
com o falso e com o mal. Pequeno e fraco porque ndao pode
chegar a um conhecimento e/ou a uma acao que, de maneira
plena, alcancem tais valores. O pensamento de Blaise Pascal

¢ tragico porque assume essa espécie de tudo ou nada, que
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interdita o abandono da busca de valores elevados e, sem
embargo, proibe qualquer ilusio no tocante aos resultados
alcancados apenas pelo esfor¢o humano.

Para o racionalismo moderno, tudo o que existe e
tudo o que o homem conhece tém uma causa ou uma raziao
que deve ser encontrada; a totalidade das coisas e a totali-
dade das ideias teriam, pois, um fundamento real e indubi-
tavel. Ha um ponto fixo a partir do qual as coisas passam
a existir: a natureza. E ha também um ponto fixo a partir
do qual as ideias passam a existir: o sujeito racional. Por
sua vez, Blaise Pascal reconhece ser impossivel encontrar o
ponto fixo das coisas e das ideias, embora o ser humano
nutra o desejo de encontrar “[...] uma plataforma firme e
uma base ultima e permanente para sobre ela construir uma
torre que se erga ao infinito” (Pascal, 1999, p. 47). Niao
obstante, “[...] os alicerces desmoronam e a terra se abre
até o abismo. Nio procuremos, assim, seguranga e firmeza”
(Pascal, 1999, p. 47).

Para expressar sua visio de um universo e de um ser
humano marcados pelo paradoxo dilacerante, ele se vale
da imagem dos dois infinitos e da imagem do circulo, cujo
centro estd em toda parte, enquanto a circunferéncia nao

estd em nenhuma?. Assim, por mais que a imaginagao possa

Esse trecho parafraseado de Pensamentos, de Blaise Pascal, chama a aten¢io do
escritor argentino Jorge Luiz Borges (1899-1986), que intitula um de seus intimeros
contos La Esfera de Pascal (1951), publicado na obra Otras Inquisiciones (1952),
cabendo destacar o seguinte excerto do texto: “[...] el espacio absoluto que inspiro
los hexdmetros de Lucrecio, el espacio absoluto que habia sido uma Liberaciéon
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se perder nesse tipo de pensamento, isso s serve para ca-
racterizar a onipoténcia de Deus (Pascal, 1999). Para Blaise
Pascal, fisica e filosofia devem ir em diregado a fé, posto que
o ponto fixo ndo é nem o fisico, nem o metafisico, e sim o
religioso. Dessa maneira, na concepg¢ao pascaliana, somen-
te a religido tem a resposta no que tange a vida humana.
Ela é concedida a todos os espiritos e é de tal ordem que
o seu simples estabelecimento é suficiente para provar sua
verdade (Pascal, 1999). Assim como em geometria e em
fisica, cada problema requer que se encontre uma solugao
que lhes sdo peculiares, recorrendo ndo aos principios dados
dos problemas, mas sim a certas relagbes exteriores a eles,
capazes de solucionar a questdo — também com relagdo ao
problema do ser humano, a solu¢ao nao é fornecida pelos
proprios dados da existéncia humana, e sim por algo exte-
rior a ela e que é capaz de justificar a propria humanidade:
Jesus Cristo. Nio por outro motivo, fazem ecos pascoalinos

os seguintes dizeres:

A Arquimedes teria sido vdo apresentar-se como
principe nos livros de geometria que escreveu, ndo
obstante o fosse. A Nosso Senhor Jesus Cristo teria
sido inatil, para brilhar em seu reino de santidade,
vir como rei: mas chegou realmente com o brilho

para Bruno, fue um laberinto y um abismo para Pascal. Este aborrecia el universo y
hubiera querido adorar a Dios, pero Dios, para él, era menos real que el aborrecido
universo. Deplord que no hablara el firmamento, comparo nuestra vida com la de
ndufragos em uma isla desierta. Sintié el peso incessante del mundo fisico, sintié
vértigo, miedo e soledad, y los puso em otras palabras: ‘La naturaleza es uma

2%

esfera infinita, cuyo centro estd en todas partes y la circunferencia en ninguna’”.
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de sua ordem! E demasiado ridiculo escandalizar-se
da baixeza de Jesus Cristo, como se essa baixeza
fosse da mesma ordem que a grandeza que ele vinha
provocar. Consideremos essa grandeza em sua vida,
em sua paixdo, em sua obscuridade, em sua morte,
na eleicio dos seus, no abandono, em sua secreta
ressurrei¢do, e no resto; e vé-la-emos tao grandiosa
que ndo haverd motivo para que nos escandalizemos
com uma baixeza inexistente (Pascal, 1999, p. 261).

Aqui a investiga¢do pascaliana é uma andlise da posicao
ou situacdo do ser humano no mundo. Blaise Pascal continua
a obra de Michel de Montaigne. Para ambos, o ser humano
¢ tema indeclinavel da especulagio filosofica e ela o envolve,
incessantemente, nas suas inclina¢des investigativas. Michel
de Montaigne (2010) transmite ao racionalismo emergente os
temas da observacdo de si mesmo e da natureza como guia das
acoes humanas. Por sua vez, Blaise Pascal (1999) o reprovara,
especialmente, por haver formulado muita histéria e por ter
falado demais de si. O filosofar de Blaise Pascal é uma conti-
nuacio direta do filosofar de Michel de Montaigne. Como ele
diz: “Nao é em Montaigne, mas em mim mesmo que encontro
tudo que nele vejo” (Pascal, 1999, p. 42). No entanto, trata-se
de uma continuag¢do que tem por fim ultimo a fé, enquanto
Michel de Montaigne s6 coloca no horizonte final a razdo
(Abbagnano, 1958). Dai decorre a importancia de se esforgar
para melhor se entender o que Blaise Pascal pensa sobre a
razdo e a fé. Quanto a razdo, para ele, 0 homem é um “canico

pensante”, expressdo assim explicada: “Nao é no espago
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que devo buscar minha dignidade, mas na ordenagao de meu
pensamento” (Pascal, 1999, p. 122). A propdsito, sabe-se
que a “[...] dltima tentativa da razdo é reconhecer que ha
uma infinidade de coisas que a ultrapassam. Revelar-se-a
fraca se ndo chegar a percebé-lo” (Pascal, 1999, p. 103). No
tocante a fé, sdo expressivos seus dizeres sobre sua posicao
mais elevada em relagdo a razdo, a qual ndo se opoe: “A fé
diz bem o que nao dizem os sentidos, mas ndo o contrario
do que estes veem. Esta acima e ndo em oposicdo” (Pascal,
1999, p. 102). Nesse sentido, é preciso explorar, ainda mais,
elaboracoes pascalianas sobre a razdo, inclusive, para se en-

tender as suas chamadas “razées do coraciao”.

Dois excessos: exclusao da razao
e admissao exclusiva do racionalismo

Em Pensamentos, além de muitas criticas implicitas
a René Descartes, Blaise Pascal (1999) explicita quatro re-
acoes diretas a ele: considera excessiva a importancia dada
a ciéncia por René Descartes; sua filosofia da pouco espago
a Deus; declara incerto seu modo de pensar; e, sustenta nao
ser possivel fixar-se somente na filosofia cartesiana para o
entendimento de todas as coisas.

Em posicionamento contrario ao filosofar de René
Descartes, que busca um método universal para todo conhe-
cimento, Blaise Pascal fala em métodos: para cada problema
preciso deve-se elaborar um método preciso para resolvé-lo.

Ha tantos métodos quanto os problemas a serem resolvidos.
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A particularidade da questao requer a particularidade do
método capaz de ajudar a soluciona-la. Esse renovado esforco
investigativo do cientista, matematico, filésofo e apologista
se destaca, justamente, em descobrir as nogdes e os princi-
pios uteis a solugao dos diferentes problemas. A descoberta
das relagGes entre as coisas ndo depende, exclusivamente, de
um método comunicavel a tudo e a todos, como propde o
cartesianismo, mas sim de certo talento de espirito que nem
todos possuem, vale dizer, a0 menos, aqueles que se mantém
confinados apenas na redoma do espirito geométrico.

Entretanto, o espirito de geometria nio constitui, para
Blaise Pascal, a totalidade nem mesmo do espirito cienti-
fico. Quando se faz experiéncia em fisica, verifica-se que
na determinacdo de cada fendomeno entra grande nimero
de principios. Na fisica deve imperar, pois, outro tipo de
espirito: o espirito de justeza. Todavia, hd casos em que ndo
se opera e nem se pode operar com principios. Entdo, como
no caso do estudo do vacuo, nem o espirito de geometria,
nem o espirito de justeza sio uteis: é imprescindivel se valer
do método experimental.

Cada um dos métodos mostra, segundo Blaise Pascal,
uma direcdo propria do espirito. Ele ndo os descreve, nem
lhes estabelece regras. E preciso colocar os métodos possiveis
em pratica. Sua ideia fundamental é a do ajustamento do
espirito ao dominio dos objetivos de que se ocupa. Assim,
um espirito adequado e verdadeiro em um determinado

dominio pode se tornar inadequado e falso em outro.
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O tipo peculiar de espirito do ser humano comum é um
talento que ndo guarda relag¢do inevitdvel com os raciocinios
cientificos. Esse ser humano comum opera com instintos, sen-
timentos, juizos, mais do que com raciocinios geométricos.
Nio quer dizer que ndo pensa. Ele pensa, mas seu pensar é
espontaneo, natural. O ser humano comum esta dotado de um
espirito muito diferente do geométrico: o espirito de finura,
que consiste em ver a coisa de uma sé vez e ndo por etapas
de raciocinio de um ge6metra. Trata-se do espirito intuitivo,

que apreende as coisas em um sé lance, de tal modo que:

Acostumados a julgar com um s6 golpe de vista, os
espiritos sutis [...] espantam-se tanto — quando lhes
sdo mostradas proposi¢oes das quais nada entendem
€ cuja penetragdo exige, anteriormente, defini¢coes
e principios estéreis, que ndo estio habituados a
ver assim, em tantos detalhes — que se afastam e se
desgostam (Pascal, 1999, p. 30).

Blaise Pascal percebe que René Descartes busca afirmar

a unidade do método. Tal unidade esta assim explicitada:

E tendo notado que em penso logo existo nada ha
que me garanta que digo a verdade, exceto que vejo
claramente que para pensar é preciso existir, julguei
que podia tomar por regra geral que as coisas que
concebemos muito claras e distintamente sdo todas
verdadeiras [...] (Descartes, 1996, p. 39).

E certo que a concepgdo pascaliana busca separar

a unidade metddica cartesiana, bem como empreende
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esfor¢os de comparagdo e aproximacao de métodos, na
medida em que, quando um espirito exerce sua aptidio,
para resolver problemas de seu proprio dominio, se ele se
guia somente por seu valor, tal maneira de atuar equivale
a se posicionar também apenas como um unicista. Além
disso, é necessario julgar o que aquele espirito vale para
o ser humano tal como ele se situa no mundo. E outra vez
aqui Blaise Pascal se distancia de René Descartes. Para
René Descartes, a via geométrica serve para fortalecer a
cientificidade, porque é uma inteligéncia unica a utilizar
um método; contudo, para Blaise Pascal, prevalece ora a
especificidade da intui¢do, ora do sentimento, ora do juizo,
e, para que um espirito seja de finura fecunda naquilo que
realiza, é preciso que seja bastante apto em cada um de

seus dominios. Assim ele afirma:

[...] é raro que os gebmetras sejam sutis e que 0S
sutis sejam geOmetras, pois os gedmetras pretendem
tratar geometricamente essas coisas sutis e entao
tornam-se ridiculos, ao procurar comecar pelas
defini¢oes e depois pelos principios, e esse ndo é o
modo de proceder nessa espécie de raciocinio. [...]
Acostumados a julgar com um s6 golpe de vista, os
espiritos sutis, ao contrario, espantam-se tanto —
quando lhes sdo mostradas proposicdes das quais
nada entendem e cuja penetragdo exige, anterior-
mente, defini¢des e principios estéreis, que nao estio
habituados a ver assim, em tantos detalhes — que se
afastam e se desgostam (Pascal, 2023, p. 30).
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No fundo, Blaise Pascal é refratario aos principios
considerados validos para tudo e para todos. Os principios
podem ser universais se (e somente se) o ser humano puder
alcangar os primeiros principios de todas as realidades
existentes, porém, a natureza humana nao possui tal forca,

como se nota nas seguintes palavras:

Que é o homem dentro da natureza, afinal? Nada
em relacdo ao infinito; tudo em relacdo ao nada; um
ponto intermediario entre o tudo e o nada. Infinita-
mente incapaz de compreender os extremos; tanto o
fim da coisa como seu principio mantém-se ocultos
num segredo impenetrdvel, e é-lhe igualmente im-
possivel ver o nada de onde saiu e o infinito que o
envolve (Pascal, 2023, p. 44-45).

Desse modo, o ser humano pode conhecer alguma
coisa de si e dos outros seres, porém, nio deve esperar co-
nhecer o principio e o fim deles, e nem de si proprio. Como
utilizar, entdo, certos conhecimentos como principios para
outros? Qual a faculdade que possibilita o sujeito proceder
assim? A resposta de Blaise Pascal é desconcertante para o
racionalismo moderno, notadamente, o de matriz cartesiana:
€ o “coracdo”. Eis a expressividade de seus dizeres: “O co-
ragdo tem suas razdes, que a razdo nao conhece: percebe-se
isso e mil coisas. Digo que o coragdo ama o ser universal
naturalmente e a si mesmo naturalmente, segundo aquilo a
que se aplique; e ele se endurece contra um ou outro, a sua
escolha” (Pascal, 2023, p. 104).
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Essa emblematica eloquéncia pascaliana, talvez, seja
uma das mais delicadas ideias oferecidas a uma escorreita
interpretacdo. Que tipo de inteligéncia é essa que Blaise
Pascal estd semeando na modernidade? A resposta nio
pode ser outra, sendo a de que ele esta lancando um tipo
de inteligéncia peculiar, oposta a razdo dos racionalistas.
A razdo do conhecimento demonstrativo, que funciona ex-
traindo conclusoes de certas premissas dadas. Ao contrario
desse raciocinio formular, o cora¢cdo com suas razoes, esse
modo singular de inteligéncia, é o conhecimento imediato
e intuitivo dos principios. Assim, ele tanto é coracdo que
pode alcancar axiomas matematicos, ou, ainda, que Jesus
Cristo é o mediador entre o finito e o infinito. O coragdo é
a intui¢do dos principios indemonstraveis.

Ao sentenciar que o coragao tem razdes que a razao
desconhece, Blaise Pascal ndo estd afirmando a oposi¢do en-
tre intui¢dao (sentimento) e inteligéncia, mas sim mostrando
que hd no ser humano tanto a possibilidade de exercer o
conhecimento discursivo e mediato de uma realidade, como
também o conhecimento intuitivo e imediato de uma verda-
de. Uma sintese disso pode ser assim apresentada: entender e
fazer valer as razdes do coragao € tarefa do espirito de finura
(Abbagnano, 1958). Desse modo, é possivel estabelecer uma
linha divisoria entre o espirito de geometria e o espirito
de finura: o primeiro raciocina, o segundo compreende.
Por exemplo, a fé é um conhecimento do coragdo. Por isso,

Blaise Pascal critica os filésofos que pretendem demonstrar
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ou desacreditar as verdades da fé por meio de uma razao for-
mular que ndo guarda qualquer relagao com ela, da mesma
maneira que o espirito de geometria e o espirito de finura

nao se confundem. O deus dos filésofos ndo é o Deus da fé.

O Deus escondido da fé:
a “aposta” em verdades essenciais

As Provinciais sdo escritas por Blaise Pascal na fase
em que, como militante, adere a concepg¢do jansenista da
graca, das profecias e dos milagres. Ele acredita que Deus
concede aos seres humanos os meios de conhecer as verdades
essenciais por meio da luz natural e das Sagradas Escritu-
ras. Na fase da obra Pensamentos, admite que a incerteza
recobre tudo e que a vida crista é um misto de esperanca e
tremor. Deus se esconde de maneira irremediavel e ndo ha
graca que O torne manifesto ao ser humano. Diante desse
abandono divino, o ser humano sé pode ser um miseravel
pecador. Entretanto, um problema nao o deixa: o paradoxo
de um “pecador justo”, isto é, aquele que vive na recusa e
na aceitacao do mundo e da vida. Desse modo é que se deve
compreender a tal “aposta” assinalada em Pensamentos: ja
que ndo se pode provar nem que Deus existe nem que Deus
nao existe, ja que nao se pode provar que ha ou nao salvaciao
eterna, o que resta ao ser humano é apostar. No entanto,
vale lembrar, toda aposta envolve perdas e ganhos. Por um
lado, caso se aposte que Deus nao existe, e Ele existir, o ser

humano esta perdido; por outro, caso se aposte que Deus

176



existe, e Ele ndo existir, nenhuma perdi¢cao acontece. En-
tdo, deve-se apostar na existéncia de Deus, pois, a situacao
humana € risco, perigo de derrota e esperanca de vitéria.

Como apologista, Blaise Pascal ndo lé as Sagradas
Escrituras para demonstri-las, mas apenas para mostrar
que nelas existe aquela religido que corresponde bem as
necessidades dos seres humanos. Para ele, a Gnica prova
das verdades religiosas é a revelagao. Como fonte dessa
revelacdo, Deus é a unica autoridade. Por isso, em Pen-
samentos, sao colocadas verdades reveladas referentes ao
destino sobrenatural dos seres humanos e a mediagao de
Jesus Cristo. Se as provas aqui sdo como as geométricas,
a apologética se torna inutil, na medida em que as provas
religiosas — profecias e milagres — sdo reveladoras para os
crédulos, porém, in6cuas para os incrédulos. Em profecias
e milagres, Deus se revela e se oculta ao mesmo tempo, de
maneira que s6 a fé mesmo é capaz de alcanca-las. E a fé
depende da graca, e ndo de raciocinio. Ao dirigir-se aos
incrédulos, é necessario mostrar que a religido — no caso, a
cristd — é a unica que pode levar o ser humano a compre-
ender a si mesmo. Aqui as profecias e milagres funcionam
como uma espécie de estimulo para que o incrédulo, quem
sabe, incline-se a compreender e venha a crer.

Na concepgido pascaliana, a natureza humana € a
unidade paradoxal e tragica de duas verdades contrarias:
um amontoado de grandezas e misérias. Como ele diz:

“A natureza do homem nio consiste em ir sempre em frente;
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comporta idas e vindas” (Pascal, 1999, p. 122). Assim se
pode explicar essa concepgao pascaliana: “A posi¢ao do ho-
mem é no meio entre o ser e o nada: é inevitavelmente uma
posicdo de incerteza e de instabilidade” (Abbagnano, 1958,
p. 216, traducdo nossa)®. O ser humano é uma incoeréncia
tragica, porque ela nio se apresenta a ele como um quadro
que pode apenas contemplar com indiferenga; ao contra-
rio, diz respeito ao que ele tem de mais intimo e profundo.
A incoeréncia do ser humano retira dele todo apoio e
seguranga, deixando-o descentrado e desorientado. O ser
humano € gloria e escoria do universo. Em si mesmo, o ser
humano encontra seu proprio eu miseravel e cujo sentido
somente podera ser encontrado no destino sobrenatural re-
velado pelo cristianismo. Sua grandeza vem de sua origem
divina, sua esperanga de salvacdo é sustentada pela redencao
de Jesus Cristo, sem a qual o conhecimento de Deus seria
inutil para o ser humano. O Deus das Sagradas Escrituras,
ao contrario do deus dos filésofos, nio é uma ideia da ra-
zao. O ser humano o perde e o reencontra. Pode sentir sua
existéncia ao sentir sua auséncia. Encontra-Lo ndo significa
sentir uma satisfacao intelectual, a semelhan¢a daquele que
0 matemadtico experimenta ao resolver um problema dificil:
o encontro com o Deus dos textos sagrados implica mudanca
de vida, esquecimento de tudo, menos do préprio Deus. Com
ele diz: “E o coragdo que sente Deus, ndo a razio. A fé é o
Deus sensivel ao coragdo, ndo a razao” (Pascal, 2023, p. 104).

¢ Texto original: “La posizione dell’uomo ¢ nel mezzo tra I’essere e il nulla: ¢ inevitabil-

mente uma posizione di incertezza e di instabilita”.
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A apologética pascaliana, expressa na obra incom-
pleta Pensamentos, comega pela provocacio de tomada de
consciéncia da contradicao irredutivel que define a vida
humana. Logo de saida, estabelece uma exigéncia de luci-
dez: o ser humano ndo pode nem deve fugir de si mesmo,
arrumar desculpas para suas fraquezas e glorias para suas
grandezas, e nem tampouco buscar motivag¢oes filosoficas
para justificar o que é. Em seguida, vem o esfor¢o para se
compreender os dois Testamentos, enunciando os motivos
para crer no drama da queda e da redencio, que explica a
antinomia da natureza humana. Somente o mistério da graca
pode operar essa transformag¢do e isso depende de Deus.
A tarefa do apologista, portanto, nio pode ser demonstrati-
va, mas apenas persuasiva. Nesse sentido, seus dizeres sobre

a persuasido sido bastante significativos:

A eloquéncia é a arte de falar as coisas de maneira
que: 1° aqueles a quem nos dirigimos as compre-
endem sem dificuldade e prazerosamente; 2° essas
pessoas se interessem por elas a ponto de ver-se
impelidas com mais felicidade, pelo amor-préprio,
a meditar sobre elas. Trata-se, assim, de uma corres-
pondéncia que tentamos estabelecer entre o espirito
e o coragao daqueles a quem nos dirigimos, por um
lado, e, por outro, entre 0s pensamentos € as ex-
pressdes que utilizamos; o que pressupde havermos
estudado com atencdo o mecanismo do coragio
do homem, para conhecer-lhe as molas e achar
as medidas corretas do discurso que pretendemos
ajustar-lhe. Devemos nos colocar no lugar dos que
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VA0 nos ouvir, e experimentar em nosso coragio a
forma do discurso, a fim de se saber se um se adapta
ao outro e se é possivel ter certeza de que o ouvinte
ird obrigatoriamente render-se (Pascal, 2023, p. 34).

Desse modo, Blaise Pascal ndo se vale, em sua apolo-
gética, do raciocinio demonstrativo, mas sim da argumen-
tagdo persuasiva, considerando que os seres humanos sio
também bastante inclinados para seguirem aquilo que os

agrada € 0S convence.

Consideracoes finais

Blaise Pascal apresenta uma antropologia diferencia-
da na modernidade. Considera a situagdo do ser humano
entre os dois infinitos espaciais: o seu lugar na natureza é
infimo e quase imperceptivel, porém, pelo pensamento, ele
se eleva sobre os abismos espaciais de grandeza e pequenez.
O seu desafio é se compreender como um ponto no universo.
Trata-se da consciéncia tragica pascaliana. Ela faz de Blaise
Pascal um fil6sofo do paradoxo. Ao desenvolver essa cons-
ciéncia tragica, ele reconhece o que ha de precioso no novo
conhecimento cientifico da modernidade e, simultaneamen-
te, de maneira antagdnica, recusa-se a admitir que ele seja
a unica e exclusiva perspectiva cognitiva de todas as coisas.

Para ele, a vida humana também é cercada de aspec-
tos morais e religiosos ndo alcangdveis pelo conhecimento
cientifico. Ndo ha rebaixamento que torne o ser humano

incapaz do bem, nem elevado que o coloque isento do mal.
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Do mesmo modo, a fé envolve conhecimento de todas as
coisas naturais e sobrenaturais, trazendo um conjunto de
valores transcendentes ao sujeito cognoscente. Bom e mau,
crédulo e incrédulo. Sdo as ambivaléncias humanas.

Jesus Cristo € a referéncia maxima, o ponto fixo mais
exponencial, para a compreensdo de uma vida exemplar de
moral e fé, aspectos da vida humana que requerem algo mais
para compreendé-los, o espirito de finura, capaz de ir além
dos limites cognitivos do espirito geométrico.

Blaise Pascal nao condena, por completo, o método
geométrico; ele rechaca apenas a pretensiao de aplicd-lo a
toda e qualquer esfera da vida humana, como por exem-
plo, o campo da verdade moral ou o da verdade religiosa,
universos inalcancaveis pelo espirito geométrico com suas
supostas premissas irrefutaveis de ideias claras e distintas
para a dedugdo de todas as coisas. Vale ressaltar que essa
concepg¢ido pascaliana ndo significa moralismo e nem fideis-
mo, pois ele ndo afirma que a razdo ndo tem nenhum valor.

A questdo é a aposta em uma vida voltada para bens
finitos ou a busca de um bem infinito. E, nesse jogo, a me-
lhor opgdo é por uma infinita felicidade em vez de diver-
timentos finitos, tdo propagados como indeclinaveis para
uma existéncia feliz. Por isso, o coragao esta na fonte desses
conhecimentos humanos de maior valor, conhecimentos que
s6 a razao nao pode compreender e nem justificar. Somente o
espirito de finura, com suas sutilezas, pode alcangar valores

de maior envergadura, inacessiveis ao espirito geométrico.
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Para Blaise Pascal, tal método nao possui valor ab-
soluto nem mesmo no reino da ciéncia, porquanto os seus
primeiros principios ndo sdo tdo claros e distintos assim,
como o cartesianismo apregoa. Nao é espirito geométrico
que esta errado. O erro esta em pretender atribuir-lhe uni-
versalidade, quando o sujeito cognoscente também opera
com intuicdo, sentimento e juizo sobre as coisas, sem se
orientar por um raciocinio formal-dedutivo em todas suas
operacoes cognitivas. O equivoco cartesiano estd em supe-
restimar o fator intelectivo e subestimar o fator afetivo no
sujeito cognoscente.

O coracdo € a intui¢do dos principios indemonstraveis.
Ao dizer que o coragdo tem razdes desconhecidas da razio,
Blaise Pascal ndo estabelece a oposicdo entre intelecto e
intui¢do, mas mostra que o ser humano tem a possibilidade
de exercer o conhecimento discursivo e mediato de uma re-
alidade, mas também estd apto ao conhecimento intuitivo e
imediato de uma verdade. Entender e fazer valer as razdes
do coragio é tarefa para o espirito de finura.

Destarte, espirito geométrico e espirito de finura, am-
bos presentes na natureza humana, guardam seus respectivos
campos de atuacido, nio como métodos que se excluem,
mas que se completam no esfor¢o de conhecimento entre
as muitas realidades possiveis entre o sensivel e o supras-
sensivel, entre o imanente e o transcendente, enfim, entre

o finito e o infinito.
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Do explorar ao habitar:
espiritualidade e sensibilidade
ecosofica na pos-modernidade

Fabiano Incerti
Pontificia Universidade Catdlica do Parana

Douglas Borges Candido
Pontificia Universidade Catdlica do Parana

Uma breve adverténcia

Este texto € a versao em portugués de um artigo publi-
cado em inglés para o dossié da Revista de Filosofia
Aurora sobre o Pacto Educativo Global (Candido; Incerti,
2024). Alguns motivos nos fizeram imaginar que valeria a
pena trazé-lo revisado e ampliado para esta obra que tem
por objetivo aproximar filosofia e espiritualidade. Primei-
ramente, porque seu tema é atual e urgente. Nao ha mais
tempo a perder e todos os saberes, dos humanisticos aos
tecnologicos, dos espirituais aos empiricos, tém a imensa
responsabilidade de colaborar para o cuidado da Casa Co-
mum e para a ressignificacdo da relacdo entre a humanidade
e a natureza. Além disso, considerar a natureza como um

conector entre filosofia e espiritualidade é um modo de
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trazer elementos da riqueza brasileira ao debate filoséfico
e de confrontar pensadores e temas proprios dos tropicos
com autores da tradi¢do europeia.

Em uma entrevista concedida a nés e publicada na re-
vista Humanitas, em 2021, Ailton Krenak criticava exatamen-
te o pensamento ocidental milenar extremamente racionalista,
“fruto do Ocidente obcecado pela razao e pela racionalidade
que sugere que o humano é separado das demais coisas” e
onde, “tudo o mais além do ‘humano’ foi transformado em
‘coisa’” (Revista Humanitas, 2021, p. 24). E nao por acaso,
a conversa termina com uma bonita homenagem que ele faz
ao Papa Francisco, recordando que este, desde suas raizes
latino-americanas recupera “Sio Francisco e o sentido que
este atribuia ao irmao Sol e 4 irma Lua”, fazendo-nos lembrar
“que todos ndés somos irmios, sem nenhuma exclusio ou
concessao diferenciada” (Revista Humanitas, 2021, p. 26).

Disso decorre uma segunda provocagdo deste texto,
que diz respeito ao didlogo tedrico original entre trés dife-
rentes formas de conceber o mundo: o magistério do Papa
Francisco, a literatura de W. G. Sebald e a filosofia de Michel
Maffesoli. Encontrar os pontos de conexdo entre tais pen-
samentos, apesar de suas diferencas, significa um exercicio
desafiador, mas fundamental, de resisténcia a propostas que
se mostram ou superficiais e marqueteiras ou excessivamente
racionalistas, que tém em comum a incapacidade de respon-
der a complexidade das crises atuais. De mais a mais, para

além de um puro “fazer coisas”, é preciso, em nivel nacional



e internacional, formar redes de cooperacdo intelectual, em
que pesquisadores, professores e estudantes tenham a oportu-
nidade de colaborar, desde suas areas especificas em espagos
académicos, sociais e politicos, para a constru¢do de ideias
alternativas que modifiquem os sistemas que nos tornam
dependentes de um consumo desnecessario e desigual.

Por fim, é importante considerar que as concepgoes
desenvolvidas aqui comprovam a urgéncia de que as teorias
abram sendas para debates que tocam a vida das pessoas
em seus dilemas pessoais e coletivos. Nunca foi tdo crucial
para o planeta e para todos que nele habitam, como agora,
a ideia de comunidade. Nesse sentido, este texto ndo deixa
de ser um manifesto sobre a necessidade de que tanto a fi-
losofia como a espiritualidade se configurem, antes de tudo,
como um modo de vida. Ambas, por isso, sio um convite,
primeiro, para a autotransformagao, a partir de um exerci-
cio constante de mudanca na maneira de ver o mundo e de
senti-lo, para depois tornar-se atitude politica, uma forma
de ser e de estar no mundo que com coragem desafia o que

esta estabelecido e sonha um mundo outro.

Um Papa do fim do mundo
ou do fim de um mundo?

Na alocug¢ido que o Papa Francisco realiza por ocasido
do Encontro promovido pela Congrega¢ao para a Educacio
Catolica, em outubro de 2020 (Global Compact on Edu-

cation: together to look beyond), ha um aspecto que deve
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chamar a aten¢do. Ele denuncia o empobrecimento das pra-
ticas educativas, resultado de “simplificagbes circunscritas
a utilidade, ao resultado (padronizado), a funcionalidade
e a burocracia, que confundem educa¢do com instrugio e
acabam por fragmentar as nossas culturas (Dicastério para
a Cultura e Educagio, 2023, p. 14). Tal realidade leva, con-
sequentemente, a0 empobrecimento da experiéncia humana,
que, restrita a légica do mercado, considera tudo ao seu re-
dor como mercadoria, rapidamente fadada a obsolescéncia.
O senso critico, a capacidade de leitura agucada da realidade
e a disposi¢do para a construcdo de uma cosmovisio que
integra a pessoa a natureza — caracteristicas proprias da
riqueza dos processos humanos e educativos — sdo substitu-
idos, muitas vezes, por visdes instrutivas e homogéneas de
mundo e por modelos que valorizam o aparato técnico em
detrimento as “faculdades de pensamento e de imaginagao,
de escuta, didlogo e compreensao mutua” (Dicastério para
a Cultura e Educagio, 2023, p. 13).

E interessante notar que em relacdo aos sete compro-
missos do Pacto Educativo — e tal quantidade remonta a
simbologia biblica da completude —, talvez ndao por acaso, o
primeiro diz respeito a colocar a pessoa no centro, enquanto
o sétimo, a cuidar e cultivar a Casa Comum. E preciso, en-
tao, desde o apelo do Papa, uma urgente reconfiguracio da
relagdo entre civilizagdo e natureza, que exigird no presente
e no futuro, “[...] estilos de vida mais sdbrios, apostando na

utilizacdo exclusiva de energias renovaveis e respeitadoras
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do ambiente humano e natural, segundo os principios de
subsidiariedade e solidariedade da economia circulante”
(Dicastério para a Cultura e Educagio, 2023, p. 16). Con-
tudo, para que isso seja alcangado, ndo serdo suficientes
“receitas simplistas nem vao otimismos” (Dicastério para
a Cultura e Educacio, 2023, p. 12). E necessario, segundo
ele, “um processo plural e poliédrico capaz de nos envol-
ver a todos em respostas significativas, onde as diferentes
abordagens saibam harmonizar-se na busca do bem comum”
(Dicastério para a Cultura e Educacao, 2023, p. 15).

Ha que se considerar que a visdo poliédrica proposta
pelo Papa Francisco representa, sobretudo, uma abordagem
multifacetada e inclusiva para compreender a realidade e
resolver problemas complexos. Criticando os “determinis-
mos e os fanatismos” (Dicastério para a Cultura e Educagio,
2023, p. 12), essa forma de ver o mundo reconhece que a
realidade ndo pode ser entendida plenamente a partir de um
tnico ponto de vista, mas deve ser analisada levando em
consideracao diferentes dimensdes, contextos e experiéncias.
Aplicar uma visdao poliédrica, principalmente em questdes
sociais, econdmicas e ambientais, em que os desafios estio
interconectados, significa uma articulagao com diferentes
culturas, opinides e conhecimentos, promovendo o didlogo
e a colaboracdo entre grupos e individuos, em vez de bus-
car a uniformidade ou homogeneidade. Trata-se, entdo, de
desenvolver uma episteme e uma ética outras, que tenham

por base a dimensdo do cuidado.
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A degradagdao ambiental ndo é apenas uma crise eco-
l6gica, mas também moral, em que a justica ambiental e
a justica social estdo intrinsecamente ligadas'. No mundo
contemporaneo, ndo é possivel separar mais as dimensoes
eco e social. Por isso, atravessada pela dimensdo ética, uma
das caracteristicas fundamentais dessa nova episteme € a
densidade para responder a complexidade dos problemas
sociais e ambientais da atualidade, reconhecendo a interde-
pendéncia entre os seres humanos e a natureza e propondo
uma convivéncia sustentavel que contraste com os séculos
de exploragdo desenfreada dos recursos naturais. O cuidado
com a Casa Comum requer, portanto, uma transformacgao
radical no modo de ser e de habitar o mundo, comeg¢ando,
quem sabe, por onde indica Walter Benjamin (2012): acio-
nando o freio de emergéncia. O anjo da histéria, empurrado
para o futuro pelo vento do progresso, observa, horrorizado,
as ruinas e desastres acumulados pelo caminho. A “catastro-

fe educativa” (Dicastério para a Cultura e Educag¢do, 2023,

Fazemos referéncia as pesquisas de dois intelectuais brasileiros que abordam essa
correlagdo entre justica ambiental e justica social. Um deles € o trabalho que realiza
o economista e professor titular do Instituto de Pesquisa e Planejamento Urbano e
Regional da UFR], Henri Acselrad. Seu livro introdutério a essas questdes é: O que
é justica ambiental, publicado pela editora Garamond, no ano de 2009. Também
organizou a publica¢do Neoextrativismo e autoritarismo: afinidades e convergéncias,
pela mesma Garamond, em 2022. Além dessas publicagdes, o autor colabora com
o site Conflitos Ambientais — Justica Ambiental (https://conflitosambientais.org/),
no qual aborda as complexas ramifica¢des desses temas. Nosso outro interlocutor
brasileiro é o gedgrafo Carlos Walter Porto Gongalvez. Algumas de suas obras
correlatas ao tema sdo: Os (des)caminbos do meio ambiente, pela Contexto, em
1989; O desafio ambiental, pela Record, em 2004; A globalizacdo da natureza e a
natureza da globaliza¢do, pela editora Civilizacio Brasileira, em 2006.
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p. 12), aludida pelo Papa Francisco, parece inseparavel da
eminente “catdstrofe ambiental”.

Teorias politicas e econdmicas que muitas vezes pare-
cem coerentes em suas formulagdes e estratégias, revelam-se
insuficientes ou até mesmo prejudiciais quando confrontadas
com a condi¢do de vida das pessoas. As injusti¢as sociais, a
pobreza e a degradag¢ido ambiental impdem a urgéncia que
nenhuma teoria pode ignorar. Nisso consiste a critica do
Papa aos modelos de crescimento que nao levam em conta as
limitacdes dos recursos naturais e das necessidades sociais. O
desenvolvimento sustentavel depende de politicas e estratégias
economicas que tenham por base os recursos finitos do planeta
e as necessidades das populacoes?®. Ignorar essas realidades em
favor de concepgodes de crescimento ilimitado ou de mercado
autorregulador pode levar a desastres ainda maiores do que
os presenciados atualmente. Todo projeto econémico deve
ser continuamente ajustado para refletir as condigdes reais do

mundo. Na enciclica Laudato S¢°, ele afirma:

A maior parte dos habitantes do planeta declara-se
crente, e isto deveria levar as religides a estabelecerem

didlogo entre si, visando o cuidado da natureza, a de-

2 O escritor e cientista brasileiro Marcelo Gleiser, em artigo a Revista Epoca

Negdcios, é mais enfatico em relacdo a esse tema. Segundo ele, o problema do
“crescimento verde” é o crescimento, ou seja, a ideia de crescimento sem fim é uma
ilusdo sistémica presente no nicleo do nosso analfabetismo ecoldgico. A conclu-
sd0 é absurdamente simples: é impossivel produzir mais e poluir menos. O artigo
pode ser acessado na integra pelo link: https://epocanegocios.globo.com/colunas/
gleiser-bustani/coluna/2024/02/0-problema-do-crescimento-verde-e-o-crescimento.
ghtml. Acesso em: 28 out. 2025.
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fesa dos pobres, a constru¢ao de uma trama de respei-
to e de fraternidade. De igual modo ¢ indispensével
um didlogo entre as préprias ciéncias, porque cada
uma costuma fechar-se nos limites da sua propria
linguagem, e a especializa¢do tende a converter-se
em isolamento e absolutiza¢ao do préprio saber. Isto
impede de enfrentar adequadamente os problemas do
meio ambiente. Torna-se necessario também um dié-
logo aberto e respeitador dos diferentes movimentos
ecologistas, entre os quais ndo faltam as lutas ideo-
logicas. A gravidade da crise ecoldgica obriga-nos,
a todos, a pensar no bem comum e a prosseguir pelo
caminho do didlogo que requer paciéncia, ascese e
generosidade, lembrando-nos sempre que “a reali-
dade é superior a ideia” (Francisco, 2015, p. 120).

Diante dos apelos do Papa Francisco, que reconhece a
educagio como um “ato de esperanga que convida a copar-
ticipag¢do transformando a ldégica estéril e paralisadora da
indiferenca numa logica diferente, capaz de acolher nossa
pertenga comum” (Dicastério para a Cultura e Educacio,
2023, p. 12), é que se situa este texto. Seu objetivo, desde uma
perspectiva literario-filosofica, é o de problematizar a relagiao
entre civilizacdo e natureza, por um lado, estabelecendo uma
resisténcia critica a ideia de progresso como tnico caminho
possivel para a histéria humana e, por outro, apontar, desde
o substrato de uma espiritualidade politica, os elementos
para uma ética outra, que evidenciam um novo paradigma
de compreensio do mundo e das relacdes que nele se estabe-

lecem. Para tanto, serdo realizados dois movimentos tedricos.
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O primeiro, a partir da prosa de W.G. Sebald, pre-
tende apontar para os perigos de uma de uma sociedade
excessivamente calculista e racional, na qual a desumani-
zagio e a alienacdo desdobram politicas que desconsideram
o sofrimento humano e a devastacdo da natureza, como
resultado de projetos industriais e agricolas que priorizam
a produtividade e a eficiéncia, ignorando as consequéncias
ecologicas e espirituais.

O segundo, desde o pensamento de Michel Maffesoli,
aponta para a ideia de ecosofia como uma visao complexa e
rica que busca transcender os limites do racionalismo moder-
no, propondo uma nova forma de entender a relagio entre o
ser humano e a natureza. Ao enfatizar, entre outros aspectos,
o sensivel, o simbdlico, o reencantamento, a comunhio, o
pensador francés convida a uma revaloriza¢do das dimensoes
esquecidas da existéncia, promovendo uma ética ecoldgica
que reconhece a interdependéncia e a sacralidade de todas as
formas de vida. Essa abordagem, profundamente enraizada em
uma visao estética e comunitdria, propoe uma transformagao

radical na maneira de perceber e se relacionar com o mundo.

Sob o signo de Saturno: civilizacao
e natureza na prosa sebaldiana

Milhares de toneladas de mercurio, cidmio e chum-
bo, montanhas de adubos e pesticidas sdo ano apos
ano carregadas por rios e torrentes para 0 oceano
alemio. Grande parte dos metais e de outras subs-
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tancias toxicas sedimenta nas dguas mansas do
Dogger Bank, onde um terco dos peixes ja nasce
com estranhos tumores e excrecéncias. Sempre se
avistam da costa, e por muitas milhas quadradas,
campos de algas venenosas pendendo até trinta pés
nas profundezas, em que morrem bandos de animais
marinhos. Algumas das espécies de carpas dourados
e cinza cujas fémeas cada vez mais formam em sua
mutagdao Orgdos masculinos, executam os rituais
ligados a reproducdo unicamente como uma dancga
da morte, avesso da ideia da espantosa multiplicacio
e variacdo da vida orginica com que crescemos. Nao
foi em vdo que o arenque constitui sempre o objeto
predileto dos ensinamentos das classes inferiores,
por assim dizer emblema principal da fundamental
inextinguibilidade da natureza (Sebald, 2002, p. 63).

Na terceira parte de Os Anéis de Saturno, Sebald
(2002) utiliza a histéria da pesca predatéria do arenque
como uma metafora para analisar o complexo e destrutivo
impacto da civiliza¢do sobre a natureza. O declinio drama-
tico das populagdes de arenque devido a pesca excessiva
exemplifica a exploracdo desenfreada dos recursos naturais
pela humanidade, que transforma a abundancia em escassez
e a vida em morte, e serve como um microcosmo da atitude
predatéria humana, com seu aparato técnico, pragmatico e
calculista, em rela¢ao ao meio ambiente.

Como uma caracteristica propria de sua prosa, ele
ndo se limita a destacar as consequéncias ecoldgicas desse

comportamento, mas também traca um inquietante paralelo
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com os genocidios humanos, ao contar a histéria do Major
alemao George Wyndham Le Strange, ilustrada com a foto
da horrivel cena de uma pilha de cadaveres humanos perto
do campo de concentra¢do em Bergen Belsen (Sebald, 2002,
p. 70-71). O que ele parece provocar o leitor a refletir, na
medida em que incita uma comparagao entre as duas cenas,
¢ se a mesma logica de dominagio e de exterminio aplicada
a natureza — essa também ilustrada algumas paginas antes
com um cartdo postal do mercado de peixe de Lowestoft
com incontaveis milhoes de arenques mortos (Sebald, 2002,
p. 64) — ndo é sendo a de pensar que a historia é uma repe-
ticdo interminavel de catastrofe e de apagamento.

No complexo entrelacamento de memoérias, destrui-
¢do e sobrevivéncia presente em suas obras, a natureza atua
como um pano de fundo, um observador silencioso e eterno
das cicatrizes deixadas pela civilizagao humana. A paisagem
natural, com sua perene indiferenca e capacidade de rege-
neragdo, contrasta com as efémeras constru¢cdes humanas e
seus frequentes colapsos. A abordagem de Sebald revela uma
melancolia profunda, refletindo sobre a fragilidade da civi-
lizagdo frente as forgas inexoraveis da natureza. Ele parece
sugerir que, enquanto a civilizacio se esfor¢a por deixar uma
marca duradoura, é a natureza que, em ultima instancia,
possui a verdadeira capacidade de permanéncia e transfor-
macdo. Os escritos de Sebald frequentemente capturam essa
dualidade, mostrando como a natureza, com sua beleza e

crueldade, serve tanto como um testemunho silencioso das
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falhas humanas quanto como um lembrete constante da
persisténcia da vida além das ruinas civilizatorias.

A natureza, dessa forma, nio se limita a ser meramen-
te um cendrio passivo, mas se transforma em um personagem
ativo que dialoga com a histéria humana, oferecendo uma
perspectiva que transcende a temporalidade e a finitude da
existéncia individual e coletiva. Dessa forma, nao é inco-
mum em suas narrativas que seus personagens, singulares
e excéntricos, quase sempre caminhantes, observem a natu-
reza nao apenas como testemunha da histéria, mas também
incorporando-a, absorvendo os vestigios da guerra, do
progresso desmedido e dos dramas individuais. A vegetagao
que cresce sobre as ruinas e os campos que cobrem antigos
palcos de batalha sdo simbolos poderosos dessa coexisténcia
paradoxal, em que a destruicao civilizatoria e a resiliéncia
natural se entrelacam inextricavelmente.

A aparente carga de melancolia — e porque ndo dizer
de certo pessimismo — contido no projeto literario de Sebald,
tem como ponto de partida o principio de que para ele a ima-
ginacdo se sobrepoe a realidade. Por isso, sua prosa densa,
elegante e sutil, precisa ser lida desde um universo estético
proprio. No interior de sua fic¢do, o mundo adquire caracte-
risticas mais duras e concentradas, que parecem impossiveis
de serem operadas na vida real. A indecifrabilidade dos fatos
oferece, entdo, a realidade, uma boa dose de incontornavel

tragicidade. Como aponta Coetzee (2007, p. 191),
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[...] embora parte de sua tristeza generalizada se
deva a destrui¢do do habitat em nome do progresso,
ele ndo é conservador no sentido de desejar a volta
a uma idade de ouro em que a humanidade teria
habitado a terra de uma forma boa e natural. Ao
contririo, submete os conceitos de lar e de lugar que

se habita a um continuo escrutinio cético.

E interessante notar como nos livros de Sebald tais
elementos tocam o limiar entre o estético e o ético. No
primeiro caso, como defende André Bueno (2017), a prosa
sebaldiana é densa, mas delicada. A abordagem indireta
de questoes de gravidade extrema evita um tipo de esteti-
zagdo banal, de vanguardismo juvenil ou de falsificagoes
no tratamento de problemas dificeis. Ja no segundo caso,
seu projeto literario é profundamente ético. As sequelas
psicolégicas presentes em muitos de seus personagens por
conta de experiéncias como a expulsdo, a deslocacido e a
migracdo forcada — varios deles vitimas da perseguicdo
nazista — se cruzam com o projeto de mundo globalizado
e industrializado, que em nome do lucro desenfreado, tem
como consequéncias, a exploragdo, a pilhagem e a destrui-
¢do da natureza, das culturas tradicionais e dos lacos que
ligam as pessoas aos seus lugares de origem.

Mas o estilo sebaldiano revela um poderoso instru-
mento de resisténcia a razdo instrumental e as suas pre-
tensOes monumentalistas. O particular sensivel, que capta

o detalhe carregado de sentido, age como um sistema de
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mediagdes; como uma critica aguda as promessas do mundo
moderno e suas largas escalas, que desembocam em aber-
racdes. A emancipacgao, a liberdade, a felicidade, a organi-
zagado racional e justa da vida social prometida pela raziao
[luminista se esgotou e o proprio esclarecimento torna-se um
mito, colocando os avancos técnicos e cientificos a servico do
poder, da exploracio e das guerras. Wood (2010) recorda que
o narrador de Os Anéis de Saturno afirma muitas vezes que
o mundo estd diminuindo, que nada é como costumava ser,
pois ha menos arenque no mar, todos os olmos que costuma-
vam balancar nas florestas da Inglaterra e jardins morreram,
vitimas da terrivel doenca do olmo holandés, todas as casas
de campo que Sebald visita em East Anglia ja foram prospe-
ras e agora estdo extintas ou se tornaram museus populares.

A reprovagido a escala monumental toma também
contornos de uma critica explicita e aguda aos sistemas eco-
ndmicos e politicos e seus excessos. Dois exemplos literarios
ilustram tal postura. O primeiro estd, outra vez, na terceira
parte de Os Anéis de Saturno, quando Sebald (2002, p. 62)
compara a arte de pescar — ainda “que pouco se pesque da
beira” — que uma comunidade de pescadores insiste em fazer
com poucos instrumentos — pequeno canivete, a garrafa tér-
mica e o pequeno radio transistor —, com a pesca predatoria
que continua em alto mar “embora a presa seja cada vez
mais reduzida, sem falar no fato de que o que conseguem
pescar muitas vezes s6 pode ser aproveitado para farinha
de peixe” (Sebald, 2002, p. 63).
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O segundo exemplo esta contido em Austerlitz, uma de
suas obras mais celebradas. O interesse de pesquisa do prota-
gonista é exatamente o estilo arquitetdnico da era burguesa,
o que revela que Sebald, leitor atento de Benjamin, apreende
deste a ideia do monumentalismo do século XIX como um
sintoma do espirito triunfante do capitalismo. Serd numa
das primeiras cenas, no contexto do didlogo no interior da
estacdo de Antuérpia, entre Austerlitz e seu interlocutor ano-
nimo acerca do descomunal Forte Breendonk, construido as
vésperas da Primeira Grande Guerra e que pouco meses depois
“se revelou completamente inutil para a defesa da cidade e do
pais” (Sebald, 2008, p. 22), que Austerlitz estabelecera o emo-
cionante contraste entre as representacdes da grande escala e
da pequena escala, recordando que a primeira esta fadada a
se transformar em escombros e a segunda, por sua vez, com
sua simplicidade, é o que estabelece a verdadeira conexio

com a natureza e com a variedade de belezas que ela oferece.

[...] podemos ver com clareza como nds, ao con-
trario, digamos, das aves, que constroem sempre
o mesmo ninho ha milénios, tendemos a expandir
nossos empreendimentos muito além de todo o
limite razodvel. Seria preciso, disse ele ainda, fazer
um catalogo dos nosso edificios ordena-los segundo
suas dimensoes, e entao ficaria imediatamente 6bvio
que os edificios domésticos aquém das dimensdes
normais — a cabana nos campos, a ermida, o case-
bre do guarda da eclusa, o pavilhdo do belvedere,
a casinha de criangas no jardim sio aqueles que
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nossa acenam ao menos com um vislumbre de paz,
ao passo que ninguém em sa consciéncia diria lhe
agrada um edificio enorme como o Palacio de Jus-
tica de Bruxelas, sobre a antiga colina do patibulo.
No maximo a pessoa o admira, e essa admiracdo
ja é um prenuncio de terror, porque sabe como por
instinto que os edificios superdimensionados lancam
previamente a sombra de sua propria destruicio e
sdo concebidos desde o inicio em vista de sua pos-

terior existéncia como ruinas (Sebald, 2008, p. 23).

Sebald critica as grandes escalas que invariavelmen-
te prenunciam o terror. Como recorda Bueno (2017), sua
obra se posiciona firmemente contra o nacionalismo, o
localismo, o racismo, o colonialismo, os delirios de poder
e a obsessdo pela ordem e organizagao — elementos que,
por meio de suas metodologias sistematicas, conduziram e
conduzem aos massacres e a devastagao da natureza. Por
isso, ao melhor estilo benjaminiano, a prosa sebaldiana
jamais se alinha ao poder ou a perspectiva dos vencedores,
daqueles que triunfam e perpetuam seu dominio. Ao con-
trario, Sebald tece suas narrativas com uma sensibilidade
que captura a transitoriedade das paisagens e a passagem do
tempo, evidenciando como a natureza e a historia humana
se entrelacam de maneira indissociavel. Seu olhar atento
e contemplativo revela a beleza e a melancolia presentes
na coexisténcia desses dois mundos, convidando o leitor
a refletir sobre a impermanéncia da civilizagdo em meio a

eternidade da natureza.
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A configuracao de uma
ética outra: da ecologia a ecosofia

O Homem ndo é anjo nem besta, e por desgraca
quem quer ser anjo acaba por ser besta.

(Pascal, 1999, Parte I, Sec. 3, af. 42).

A natureza é soberana e generosa. Seguindo seu ritmo
lento e continuo, ela suporta os ultrajes civilizatorios e é capaz
de se reconstruir, apesar de carregar sobre si nossas marcas.
Faz-se referéncia a sabedoria hindu que afirma que a arvore
nio nega sua sombra nem mesmo ao lenhador. E isso o que
faz perceber Sebald com suas criticas aos sistemas modernos.
Ora estamos mais integrados a natureza, ora mais distan-
tes. E justamente essa percepcdo de que natureza e cultura
constituem uma harmonia conflituosa que esta em jogo na
contemporaneidade. Esse sistema foi desequilibrado e o que
entra em cena é um roteiro catastrofico ou, como nos lembra
o Papa Francisco (2015) na referida enciclica Laudato Si°, a
natureza enfrenta dores de parto. Que essas dores justifiquem
a aurora de algo realmente extraordinario — uma possibilidade
para aquilo que estamos chamando por ética outra.

Acompanhamos intimeros relatérios nacionais e inter-
nacionais, realizados por 6rgdos governamentais, organizacoes
nao governamentais (ONGs), associac¢des, universidades,
institutos e centros de pesquisa sobre o meio-ambiente, que
nos apresentam uma radiografia dos problemas climaticos

que enfrentamos e da vertiginosa escalada da temperatura
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mundial com suas inexoradveis consequéncias. Dessas pes-
quisas — que sdo de extrema importancia para tragar planos
de a¢dao —, derivam inimeros encontros internacionais,
como as COPs (a Conferéncia das Nacoes Unidas Sobre as
Mudangas Climaticas, que, em 2030, completara a sua 30°
edicdo), para discutir o que os paises adeptos a Organiza-
¢do das Nacgoes Unidas (ONU) podem fazer para reduzir a
velocidade dessa “locomotiva desenfreada” que teimamos
em chamar de — considerando toda a ambiguidade que essa
palavra assumiu na atualidade — “progresso”®. Como disse
o poeta Victor Hugo, sé se descobre a sabedoria de uma
civilizacio quando, diante de um abismo, percebe-se que
dar um passo a frente é retornar dois. Ou, entdo, como
afirmou o filésofo francés Blaise Pascal (1999, Parte I, Sec.
3, AE. 35), “A natureza do Homem ndo € ir sempre; tem
as suas idas e vindas”. Sendo assim, nio nos faltam provas
cientificas e empiricas; elas estio postas a nossa frente.
A ecologia e os cientistas estdo fazendo a sua parte. Mas,
ainda assim, parece que a humanidade corre apressadamente
para esse abismo que é possivel avistarmos. Isso nos fala
muitas coisas sobre o momento que vivemos — e vamos ex-
plorar algumas delas na sequéncia —, mas fica explicito que
uma “revolucdo” nas formas de ser, pensar e agir em relagao

a nossa Casa Comum nao passara somente pela consciéncia

Como vimos anteriormente, o termo utilizado por Walter Benjamin é “freio de
emergéncia”. Michael Lowy (2019) realizou ensaios sobre o tema abordando o
pensamento do filésofo Walter Benjamin e os publicou sob o titulo A revolucdo é
o freio de emergéncia: ensaios sobre Walter Benjamin.
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de que precisamos mudar. Essa muta¢do das nossas formas
de estar no mundo serd desencadeada pelo retorno a uma
sensibilidade ecoséfica e que, segundo o soci6logo Michel
Maffesoli, ja se faz perceptivel na pés-modernidade. Mas,
em momentos assim, ainda segundo Maffesoli (2018a), pre-
cisamos encontrar as palavras mais adequadas possiveis para
manifestar a poténcia do que estd nascendo ou se encontra
em vias de emergir.

Por longos trés séculos, a razdo foi o instrumento
de controle da realidade*. A modernidade a instituiu como
simbolo falico da poténcia e do dominio sobre o real®. Uma
passagem que consolidou a ideologia do racionalismo ou,
se preferirmos, em outras palavras, o tribunal sobre o qual
nada pode escapar ao crivo da razdo. A verdade na ciéncia
s0 pode emergir depois de um longo e cuidadoso proces-
so de critica, revisdo e reconstru¢do racional das provas.
O que garante a veracidade da conclusdao é o método e ndo
necessariamente o conteddo. Estranha relag¢do entre forma

e matéria que descola do mundo o pensamento. Por isso, é

4 “Separar a luz das Trevas. Dicotomizar a natureza e a cultura. Opor o corpo e a
mente, o material e o espiritual. Intimeras sdo as manifesta¢des do ‘corte ontoldgico’
que culmina na modernidade. Corte: causa e efeito de um mundo fragmentado
que marcou profundamente a episteme moderna” (Maffesoli, 2021, p. 41).

5 “Podemos acrescentar algo que estd longe de ser irrelevante: a luta contra o natu-
ralismo caracteristico ‘deste mundo’ é a obra de um principio masculino que, na
longa duragdo, declarou guerra ao principio feminino, a alma da Terra, em suma, a
terra-mae. Lembremos, nesse aspecto, as expressoes significativas que descrevem o
poder da razdo soberana. Em grego, logos spermatikos; em latim, ration seminalis.
E o poder masculino que gera, que, portanto, esta na origem de todas as coisas”
(Maffesoli, 2021, p. 40).
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possivel chegar a verdades indubitaveis, como o disse e fez
René Descartes, sem sequer sair de sua sala. Mas, segundo
Maffesoli, essa é uma época em que a violéncia totalitaria
dos conceitos e formulas subsumia e reduzia o mundo
concreto as teorias. Estranha inversao de forcas em que os
conceitos delimitam o real.

Depois desse longo periodo de um racionalismo que
foi se exacerbando em diferentes niveis e areas, falar de uma
nova sensibilidade na p6s-modernidade nao é algo simples.
Para usar uma metafora, é como se tivéssemos passado por
um longo periodo congelados e, agora, com o derretimen-
to dessa crosta de gelo, comecamos a movimentar nossos
membros vagarosamente com profundas dificuldades. Re-
almente, quando se observa as estratégias e manobras que
o capitalismo desenvolveu operando intensamente para a
promoc¢ao do consumismo, ficamos espantados com o curso
pelo qual a existéncia caminha. Mas, para observadores
perspicazes, o que se pode perceber configurando-se como
que uma frequéncia de fundo aos escandalos do mundo ca-
pitalista, é justamente uma nova percepg¢ao (sensibilidade)
do sujeito para com o espa¢o em que habita. Nao se trata
apenas de uma relagdo reificada com a natureza, mas de
uma revisdo das relagdes do sujeito consigo mesmo, com o
Outro e o mundo que habita. Ressignificacao que passa, por
vezes, por alguma abnegac¢io de valores e ideais tipicos da
modernidade. Mas, segundo Maffesoli, esses (des)caminhos

p6s-modernos s6 podem ser percebidos por aqueles que es-
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tdo dispostos a escutar o barulho da grama crescendo. Um
exercicio um tanto complexo em um mundo de sonoridades
em muta¢do e de transi¢do.®

Configura-se, pois, desta maneira, uma ética outra de
viver e estar no mundo que, segundo a rep#blica dos bons
sentimentos’, agarrados as suas cantilenas moralistas, de-
nuncia uma crise civilizacional, barbarie, involuc¢io, o que
identificam como uma espécie de decadéncia dos valores
fundantes da sociedade. O que, por sua vez, segundo Maffe-
soli, ndo tem nada de mais a ndo ser nos apresentar apenas
a saturacdo de um paradigma em decorréncia do surgimento
de outro. Em vez de falarmos de crise de valores, podemos
perceber certos valores em crise. Cada sociedade tem o
seu tempo e junto dela o seu conjunto de regras, condutas
implicitas e modos de vida explicitos. Como afirmaram
Maffesoli e Fischer (2016, p. 23, tradugdo nossa), “o fim
de um mundo nio significa o fim do mundo”. A passagem
da modernidade a pés-modernidade levou a saturacgio e ao
deslizamento de diversas logicas. Uma delas foi justamente

a do racionalismo ao emocionalismo.

¢ Segundo Maffesoli (2021, p. 73): “Quando ocorre uma mudanga importante de
paradigma, como estamos obcecados pelos discursos proferidos pela doxa erudita
—a do pensamento estabelecido —, ndo é facil identificar o que estd nascendo. [...]
Nio é facil saber escutar a grama crescendo”.

7 Aqui fazemos mengio ao livro homénimo de Michel Maffesoli (2009), no qual
ele traz uma critica ferrenha ao que denomina como “igrejinhas do pensamento”,
espacos do pensamento instituido que se contenta em repetir as cantilenas moder-
nas e se fecha, ou anula, toda e qualquer possibilidade de leituras outras sobre o
mundo. Um pensamento, como ele mesmo afirma, “totalmente desconectado da
realidade” (Maffesoli, 2009, p. 9).
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Antes de concluir apressadamente, como o fazem os
espiritos modernos quando criticam o retorno do emociona-
lismo na pés-modernidade enquanto um vetor de decadéncia
moral, é interessante perceber que o capitalismo compreen-
deu muito bem o retorno dessa frequéncia social e passou
a projetar suas experiéncias na dimensiao da “seducido”.
Fala-se, justamente, de era do capitalismo da sedugao.? Isso
indica que da mera funcionalidade e utilidade que eram
projetadas para os itens de consumo, passa-se a integrar um
elemento estético determinante — seja pela sua apresentacao,
pela textura agradavel ao toque, pelas cores vibrantes, os
formatos cada vez mais ergondmicos, os odores proprios de
cada marca, até a embalagem que os envolve. Tudo implica
resgatar o desejo; essa vontade de participar de algo magi-
co ainda que momentaneamente. Para usar uma expressio
técnica e um pouco démodé, trata-se de uma intensificagao
do fetiche pela mercadoria.

Para Maffesoli, isso aponta para a satura¢ao e pas-
sagem de uma época dominada pelo racionalismo plani-
ficador e homogeneizante a um outro momento marcado
pela forte presenca do emocionalismo e do pluralismo.

E isso, justamente, o que caracteriza as tribos pos-moder-

Esta é uma das dimensoes que o fildsofo francés Gilles Lipovetsky aborda em
sua obra A sociedade da seducdo: democracia e narcisismo na hipermodernidade
liberal. Como ele disse em uma entrevista ao Jornal La Vanguardia, “A seducio
se tornou o motor do mundo”. E possivel conferir a entrevista completa no site do
Instituto Humanitas, pelo link: https://www.ihu.unisinos.br/categorias/604485-a-
-seducao-se-tornou-o-motor-do-mundo-entrevista-com-gilles-lipovetsky. Acesso
em: 28 out. 2025.
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nas — essa unido de pessoas voluntariamente que toma por
base a emoc¢ao compartilha (Maffesoli, 2018a). Retorno
de um espirito dionisiaco no tecido social em detrimento
da abnegacdo do imperialismo apolineo (Maffesoli, 1985).
Como prefere afirmar o Papa Francisco (2020, n. 215), “A
vida € a arte do encontro”. Nio se trata mais do formalismo
e do rigorismo de contratos sociais no dambito das experi-
éncias cotidianas, mas de pactos emocionais que se tecem
ad momentum, originando o que Maffesoli (2018a) relembra-
ra das “deontologias”, isto é, essas pequenas éticas oriundas
da relacdo espaco-temporal das tribos.

Assim sendo, os canones comecaram a ficar démodé e
a pluralidade ética entra em vigor. Ressoando o pensamento
de Maffesoli, talvez seja isso o que o pontifice aponta quan-
do afirma, como lembramos anteriormente, que o0 mundo
contemporaneo que compartilhamos é poliédrico (Papa
Francisco, 2020) e multifacetado. E por essa e outras razdes
que, como afirma Maffesoli (2021, p. 20): “é preciso por
as coisas em perspectiva”

Perspectivismo que permite pensar que 0 que esta em
curso na contemporaneidade é, segundo Maffesoli (2021,
p. 13), “uma profunda transformacio societal e antropolé-
gica” que esta reintroduzindo certos valores pré-modernos.
Da cisdo a reconexao; de objeto a integrag¢do; do explorar
ao habitar. Essas sdo algumas das dimensoes referentes a
sensibilidade ecos6fica pds-moderna que estio em curso e

que reintroduzem a natureza, a Mae-Terra, nio mais como
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matéria inerte, inanimada e passivel, mas como Gaia, ou
seja, um organismo vivo que retroage diretamente aos nos-
sos modos de vida. Nesse sentido, como afirma Maffesoli
(2021, p. 45): “A reversibilidade organica entre o homem
e a natureza nio consiste em ter um ‘mundo ambiente’,
pois té-lo remete a posse e a dominag¢do. Mas, na verdade,
consiste em estar em um ambiente, parte integrante de algo
que nos ultrapassa e de que somos membros”.

A sabedoria ecosofica, segundo Maffesoli, também nos
faz reconhecer que quando a animalidade que nos constitui
ndo é reconhecida e assumida, ela pode se desdobrar em bes-
tialidade.’ Foi o que vimos, segundo o autor, nos projetos de
genocidio do século XX. Nesse sentido, ao nos reaproximar
da Casa Comum, ao lembrar do humus que nos integra e do
qual fazemos parte, ela serve como uma valvula amenizadora
das tensdes pos-modernas. Por isso, a ecosofia, “ao contrario
de uma ideologia meio abstrata, nada mais é que uma ma-
neira de viver o enselvajamento do mundo - e, portanto, de
se proteger dele. Sabedoria humana da ritualizacdo que, ao
viver a ambivaléncia da natureza, elimina seus aspectos mais
nocivos” (Maffesoli, 2021, p. 64). Entrelacamento de uma
relacdo ética do Ser que transcende o si e alcanca o Outro.

E depois desse periodo de ideosofias racionalistas, ma-
terialistas, individualistas e progressistas, a pos-modernidade

restituiu valor as coisas sem valor; ela esta sensibilizando

®  “E a aceita¢do do animal dentro do humano. Sdo suas inscri¢bes reciprocas num

determinado territorio” (Maffesoli, 2021, p. 79).
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a razao ou, como propde Maffesoli (2005), constituindo
uma razdo sensivel — outra forma de reconhecer o que Blaise
Pascal (1999, Parte II, Sec. 1, af. 48) ja havia se dado conta
quase quatro séculos atrds: de que “o coragao tem as suas
razoes, que a razdo nao conhece”.

Dessa sensibilidade ascendente que se desdobra em
todos os Ambitos da vida social e que encontra suas bases
na figura arquetipica de Dionisio (Maffesoli, 1985), emerge
um processo que o autor tem analisado como um reencanta-
mento do mundo, uma espécie de remagificagao nao apenas
das relacoes sociais, mas da realidade em sua inteireza, do
humano em sua integralidade. A isso a p6s-modernidade

tem intitulado holismo, isto é, uma:

Sabedoria de habitd-la. O que significa dizer que o
ser humano nio se sente diferente da coisa material
nem mesmo superior a ela. Ele ndo se vé simplesmente
como ser de consciéncia ou razdo. Mas ele se percebe
como participante da “coisa”. Participa¢do mistica
e participacdo magica que, nas sociedades tradicio-
nais, eram causa e efeito do respeito pelo ambiente
mineral, vegetal e animal” (Maffesoli, 2021, p. 98).

Ailton Krenak, Davi Kopenawa, Daniel Munduruku,
Eliane Potiguara, Kaka Wera, Déborah Danowski, Eduardo Vi-
veiros de Castro, Rachel Carson, Bruce Albert, Philippe Descola
e Timothy Ingold sdo alguns dos autores que, na atualidade,
experimentam — seja sob um ponto de vista tedrico-académico

ou a partir de suas experiéncias autéctones da qual derivam

209



suas tradicoes — demonstrar que ha vida na natureza. Esta-
mos falando de formas de reanimar a natureza, ou seja, no
sentido etimoldgico do termo, devolver a anima a mae-terra,
aquilo que lhe foi tolhido pelas tecnocracias exacerbadas que
conhecemos. Devolver-lhe aquilo que sempre foi propriamente
seu, mas negado e tornado invisivel durante séculos. Por isso,
trata-se de ressignificar a forma como nos relacionamos com
a Casa Comum. Como recorrentemente tem dito o indigena
Ailton Krenak (2019; 2020), precisamos compreender que
a Mae Terra é um organismo vivo; na natureza ha relacdo,
ha interacdo. Nio estamos lidando com algo inerte ou sem
vida. E, como afirma Maffesoli (2021, p. 116): “a recusa da
relacdo entre o espaco e a socialidade significa a permanéncia
inconsciente da postura maniqueista, para a qual a ‘carne’ é,
e sempre foi, maldita”. Reencantamento do mundo que passa
obrigatoriamente por reconhecer que ha zonas de sombra no

cotidiano da apresentacdo daquilo que esteve sempre ai, a vida.

Abertural®

Curiosamente chega-se a parte final do trabalho, mas
com a percep¢ao de que ainda hda muito a se fazer. Conexdes

e correlacdes a se estabelecer. Toda conclusio é uma forma

10 Agsim como encerrou seu livro A transfiguracdo do politico: a tribalizagdo do mundo,
com o item “abertura”, o pensamento de Maffesoli nos inspira em tentar pensar
sob uma légica outra mais condizente com o contexto das questdes pds-modernas.
No fundo, para fugir da ratio moderna que busca uma conclusio légica e necessaria
a partir dos argumentos apresentados, é preciso encerrar destacando a abertura de
novas questoes.
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de dialética que busca sempre a sintese. E nos tltimos quatro
ou cinco séculos, foi justamente essa a forma operante da
cultura ocidental: a busca desenfreada por anular, ou mini-
mizar, a pluralidade, a diversidade, as nuances e os matizes,
reconhecendo como véalida apenas uma forma de enxergar o
problema e sua solu¢do. O método dialético ndo é cumulativo
na sintese que gera, mas anulatdrio descartando a “antitese”.
Essa foi a maneira moderna de aplicaciao da logica do tertium
non datur, dada por Aristoteles'!. Mas, como nos recorda
Maffesoli, é preciso uma abertura de espirito para aceitar
que nao é possivel salvar os mdveis se a casa estd em chamas.
Destruigao civilizatoria e resiliéncia natural se entrelacam na
historia, como nos aponta Sebald. Esperangas e medos habi-
tam o mesmo imagindrio. Na pés-modernidade, ndo se trata
de um jogo de tudo ou nada, mas de perspectivas abertas.
Como recordam Papa Francisco e Maffesoli, a reali-
dade se sobrepde a ideia; a Casa Comum tem exigido isso.
E assumindo essa premissa que podemos denominar como
“realista”, pode-se perceber a riqueza que as rela¢des sociais
manifestam na contemporaneidade. Transicao do princi-
pium individuationis para o principium relationis (Maffesoli,
1997), que manifesta o comeco da relativizagio do “eu”
para o retorno da esfera do “nés”. Do ponto de vista po-

litico talvez isso justifique os populismos pds-modernos

11 “Superando a logica aristotélica, a ambiguidade nos ensina que o “terceiro esta
ai mesmo”. Na polissemia mundana e de modo contraditorial, somos ao mesmo
tempo isto € aquilo (Maffesoli, 1985, p. 71).
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tanto na politica quanto nas redes sociais e outras formas
de “popularidade” digital; sob o ponto de vista ecoséfico,
isso manifesta a reversibilidade constante “que tende a
estabelecer-se entre o individuo e o seu meio; este devendo
ser compreendido como meio natural, mais também como
meio social” (Maffesoli, 1997, p. 265).

Reversibilidade, integracio, holismo, integrismo, natu-
ralismo, humanismo integral... todas as formas de ser e estar
no mundo que passam a constituir a atmosfera do momento
que se vive. Uma espécie de pedagogia pés-moderna que vé
na relacdo com a Casa Comum uma forma de sacralidade’?,
de reconexdo com um elo perdido da natureza humana
pela forca dominadora do racionalismo. Por essa razio,
um dos eixos interessantes para falar da pés-modernidade
¢ justamente esse processo de reeducacdo que esta se dando
— estando cientes ou ndo —, mas muito diferente do que foi
o projeto educativo-impositivo da modernidade. Enquanto
este tragava os elementos e conhecimentos importantes para
a formacdo cidada, aquele retoma o que ficou pelo caminho,
ou seja, toda a sensibilidade que nasce com e se desenvolve
no ambiente em que se encontra. Esse talvez seja o vetor
inusitado e inesperado, para uma cultura de tradigdo racio-

nalista, que podera adiar a queda do céu.'

12 Conferir o trabalho que Maffesoli (2024) realizou em sua obra A nostalgia do
sagrado: o retorno do religioso nas sociedades pés-modernas, resgatando as dife-
rentes nuances do sacral na pés-modernidade.

Referéncia a obra homonima do indigena Davi Kopenawa, publicada pela Com-
panhia das Letras, em 2015.

212



Referéncias

ACSELRAD, H. O que ¢ justica ambiental. Rio de Janeiro:
Garamond, 2009.

ACSELRAD, H. (org.). Neoextrativismo e autoritarismo:

afinidades e convergéncias. Rio de Janeiro: Garamond,
2022.

BENJAMIN, W. O anjo da histéria. Sio Paulo: Auténtica,
2012.

BUENO, A. A pequena escala: Sebald e as mediacoes da
memoria. Rio de Janeiro: Lamparina, 2017.

CANDIDO, D.; INCERTI, F. From explore to inhabit:
postmodern ecosophic sensibility. Revista de Filosofia
Aurora, Curitiba, v. 36, p. e202431983, 2024. DOI:
10.1590/2965-1557.036.202431983.

COETZEE, J. M. Mecanismos Internos: ensaios sobre literatura
(2000-2005). Sao Paulo: Companhia das Letras, 2007.

BUSTANI, L.; GLEISER, M. O problema do “crescimento
verde” é o crescimento. Epoca Negécios. [S. 1], 28 fev. 2024.
Disponivel em: https://epocanegocios.globo.com/colunas/
gleiser-bustani/coluna/2024/02/o-problema-do-crescimento-

verde-e-o-crescimento.ghtml. Acesso em: 28 out. 2025.

COMTE-SPONVILLE, A. O espirito do ateismo: introdugao
a uma espiritualidade sem Deus. Tradu¢do de Eduardo
Brandao. Sao Paulo: Martins Fontes, 2016.

213


https://doi.org/10.1590/2965-1557.036.e202431983

CONFLITOS AMBIENTAIS - JUSTICA AMBIENTAL.
Coletivo de pesquisa: desigualdade ambiental, economia e
politica. Rio de Janeiro: UFR], [20--]. Disponivel em: https://

conflitosambientais.org/. Acesso em: 28 out. 2025.

DICASTERIO PARA A CULTURA E EDUCACAO.
Educacdo entre a crise e a esperanca: diretrizes do Pacto
Educativo Global. Curitiba: PUCPRESS, 2023.

FRANCISCO, P. Fratelli Tutti: sobre a fraternidade e a

amizade social. Sao Paulo: Paulus, 2020.

FRANCISCO, P. Laudato Si’: sobre o cuidado da Casa
Comum. Brasilia, DF: CNBB, 2015.

INSTITUTO HUMANITAS UNISINOS. “A seducao
se tornou o motor do mundo”. Entrevista com Gilles
Lipovetsky. [S. I.], 10 nov. 2020. Disponivel em: https://
www.ihu.unisinos.br/categorias/604485-a-seducao-se-

tornou-o-motor-do-mundo-entrevista-com-gilles-lipovetsky.
Acesso em: 28 out. 2025.

KRENAK, A. A vida ndo ¢ util. Sio Paulo: Companhia das
Letras, 2020.

KRENAK, A. Ideias para adiar o fim do mundo. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2019.

LOWY, M. A revolucio é o freio de emergéncia: ensaios
sobre Walter Benjamin. Sio Paulo: Autonomia Literaria,
2019.

214



MAFFESOLI, M. A nostalgia do sagrado: o retorno do
religioso nas sociedades pos-modernas. Traduc¢dao de Eduardo
Portanova Barros. Curitiba: PUCPRESS, 2024.

MAFFESOLI, M. A Republica dos bons sentimentos. Sio

Paulo: Iluminuras: Itau Cultural, 2009.

MAFFESOLI, M. A sombra de Dionisio: contribui¢ao a uma

sociologia da orgia. Rio de Janeiro: Graal, 1985.

MAFFESOLI, M. A transfiguracdo do politico: a tribalizagao
do mundo. Porto Alegre: Sulina, 1997.

MAFFESOLI, M. Ecosofia: uma ecologia para nosso tempo.
Sao Paulo: SESC, 2021.

MAFFESOLI, M. Elogio da razdo sensivel. Rio de Janeiro:
Vozes, 2005.

MAFFESOLI, M. O tempo das tribos: o declinio do
individualismo nas sociedades de massa. 5. ed. Rio de

Janeiro: Forense, 2018a.

MAFFESOLI, M. Pactos emocionais: reflexdes em torno
da moral, da ética e da deontologia. Curitiba: PUCPRES,
2018b.

MAFFESOLI, M.; FISCHER, H. La postmodernité a I’heure
du numérique: regards croisés sur notre époque. Paris: Les

Editions Nouvelles Francois Bourin, 2016.

PASCAL, B. Pensamentos escolhidos. Preficio, Sele¢do e
Traducao de Esther de Lemos. Lisboa: Verbo, 1999.

215



PORTO-GONCALVES, C. W. A globalizacdo da natureza
e a natureza da globalizacdo. Rio de Janeiro: Civilizacao
Brasileira, 2006.

PORTO-GONCALVES, C. W. O desafio ambiental. 7. ed.
Rio de Janeiro: Record, 2019.

PORTO-GONCALVES, C. W. Os (des)caminhos do meio
ambiente. 15. ed. Sao Paulo: Contexto, 2021.

REVISTA HUMANITAS. Sabedoria indigena. Sio Paulo:
Escala, 2021.

SEBALD, W. G. Austerlitz. Sio Paulo: Companhia das
Letras, 2008.

SEBALD, W. G. Os anéis de Saturno. Rio de Janeiro: Record,
2002.

WOOD, J. The Broken Estate: Essays on Literature and
Belief. New York: Picador, 2010.

216



O mistério em Gabriel Marcel:
filosofia como Praeambulum Fidei

José André de Azevedo
Pontificia Universidade Catélica do Parana

Introducao

Modernidade instaurou uma nova forma de relaciao
com o conhecimento, marcada pela centralidade da
razdo e pela objetividade cientifica. O paradigma cartesiano
consolidou a cisdo entre sujeito e objeto, langando a filosofia
para um caminho de abstragdo e sistematizacido, no qual a
experiéncia concreta da existéncia passou a ser relegada a
um segundo plano. Contra esse panorama, o filosofo Gabriel
Marcel propoe um pensamento que reabilita a vida vivida
como locus legitimo da reflexdo filosofica, orientando-se
por uma busca radical pelo mistério do ser.
Marcel inaugura uma filosofia ndo sistematica, mar-
cada pela linguagem simbélica, pela abertura ao outro e
pelo reconhecimento da condi¢do encarnada do ser humano.
Sua Filosofia do Mistério ndo pretende alcangar o absolu-
to por meio de dedugdes logicas, mas por uma fidelidade

a experiéncia vivida, ao drama da existéncia. Em vez de
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buscar respostas definitivas, Marcel nos convida a acolher
o mistério que nos habita e nos excede, reconhecendo que
a existéncia €, antes de tudo, relagdo, presenca e esperanga.

Assim, estas linhas tém como objetivo analisar o
pensamento filoso6fico de Gabriel Marcel como um itine-
rario que conduz a espiritualidade e a fé. Sustenta-se que
sua proposta filoséfica pode ser compreendida como um
praeambulum fidei, ou seja, uma preparacdo racional e exis-
tencial que predispoe o ser humano ao acolhimento da fé.

Ao debrugarmo-nos sobre o conceito marceliano de
“mistério”, buscamos evidenciar como seu pensamento ofe-
rece uma via filoséfica capaz de iluminar o horizonte da fé
cristd, ndo por imposi¢do de dogmas, mas pela abertura a
transcendéncia. A relevancia deste estudo se revela, portan-
to, tanto para a filosofia quanto para a teologia, sobretudo
em contextos marcados por uma profunda crise de sentido,

de relagoes e de presenca.

Conversoes de Marcel

O itinerario intelectual de Gabriel Marcel é marcado
por duas conversdes fundamentais: a conversdo filosofica
e a conversio religiosa. A primeira ocorre quando Marcel,
formado na tradigado idealista e influenciado por pensadores
como Kant, Schelling e Bergson, rompe com a abstragdo
sistemdtica e passa a valorizar a concretude da experiéncia

vivida. A experiéncia da Primeira Guerra Mundial, quando
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trabalhou na Cruz Vermelha com familiares de desapareci-
dos, foi decisiva para essa transicdo. Ali, confrontado com
o sofrimento real de pessoas concretas, Marcel amadurece
uma filosofia que se recusa a tratar o ser humano como um
“caso” ou um “objeto” a ser analisado friamente.

Surge, entdo, a nocao de “Filosofia Concreta”, ou
seja, uma forma de pensar que parte da realidade encarnada
e das relagdes interpessoais. Essa filosofia se constréi por
meio de uma reflexdo itinerante e ndo sistematica, em que
a escuta, a presenca e a disponibilidade se tornam atitudes
filosoficas por exceléncia. Para Marcel, “pensar” ndo é um
ato de dominagio conceitual, mas uma forma de presenca
fiel ao mistério da existéncia.

A conversio religiosa, por sua vez, acontece em 1929,
quando o filésofo se insere plenamente na tradi¢ao catdlica.
No entanto, sua obra jd manifestava, desde os primeiros escri-
tos, um forte impulso espiritual e uma sensibilidade metafisica
que ultrapassava os limites do racionalismo moderno. Ao ade-
rir a fé crista, Marcel nao abandona a filosofia, mas radicaliza
seu compromisso com uma razao aberta a transcendéncia e a
Revelacao. Como ele mesmo afirma: “o crente deve assumir
de alguma forma a reflexao, e em nenhum caso refuta-la como
se refuta uma tenta¢ao” (Marcel, 1951b, p. 129).

Gabriel Marcel ndo se propée como um filésofo con-
fessional, mas como um pensador dos umbrais — aquele que
reflete nos limites entre a crenga e a nao crenga, entre o finito

e o infinito, entre o mistério humano e o mistério de Deus.
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Sua obra dialoga profundamente com a teologia, mas sempre
a partir da liberdade da filosofia. Neste ponto, o proprio
Marcel se reconhece como um testemunho do espiritual, um
filésofo que, mesmo permanecendo no dmbito da razdo, é
capaz de tocar o mistério e o transcendente. Essa abordagem
se distingue tanto do ateismo existencialista de Sartre quanto
da metafisica tradicional de inspiracdao tomista. Trata-se de
uma filosofia fenomenologica e participativa, na qual o ser
humano nado é apenas sujeito pensante, mas Homo Viator
(1994), peregrino do ser, aquele que caminha em dire¢do

ao sentido ultimo da existéncia, mergulhado no mistério.

Mergulhados no mistério

Logo de inicio, nas paginas das Escrituras Hebraicas,
com uma linguagem simbélica e plasticamente bem cons-
truida, encontramos uma adverténcia por parte do Criador:
“Poderds comer de toda drvore do jardim, mas ndo comeras
da drvore do conhecimento do que seja bom ou mau, pois
desde o dia em que dela comeres, tua morte estard marcada”
(Gn 2,16-17). A adverténcia é nitida e, consequentemente,
também a afirmacdo que dela provém: o conhecimento
nao pode ser visto como “posse”, como “coisa”, como
“objeto”; o conhecimento é tecido em uma relagdo de co-
munhio. Quando erigimos o conhecimento — e as relagoes
que, a partir dele, sio construidas — como objeto, exilamos
ao extremo o mistério da existéncia e caimos no desespero,

no absurdo lancinante de uma realidade que se fecha em
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si mesma ou, em termos teoldgicos, nos tornamos escravos
do pecado. Nesse sentido, “o conhecimento [...] nos deve
conduzir, antes, ao insuperavel sentido do homem e este é,
em sua esséncia, mistério. Antes de nos relegar aos limites
da impoténcia, o mistério é a condi¢do primeira de nossa
busca” (Valle, 2018, p. 8). O sentido do homem, conclui-se,
¢ desvendado pela 6tica do mistério; alids, o proprio hu-
mano somente pode ser analisado, se assim podemos dizer,
a partir de tal 6tica. O mistério ndo é aquilo que nos priva
do conhecimento e das rela¢des, mas, paradoxalmente, é o
que fundamenta todo conhecimento e toda relacio ou, em

outros termos, toda existéncia.

O conhecimento apresenta ao humano uma necessida-
de premente de compreender-se a si mesmo, sua existéncia
no mundo e a causa de sua existéncia no mundo. Esses trés
assuntos basicos — também nomeados de problemas filoso-
ficos — podem ser desdobrados em muitas outras questoes
correlativas. Assim, de modo geral, podemos afirmar que
o pensamento humano gravita em trés grandes questdes:
Eu, Mundo e Deus.

Ao debrucgar-se sobre o “Eu”, o olhar do humano se
volta para esse que, diante do “espanto” — como sugeria
Aristételes —, percebe o mundo e os modos como se efetua
sua propria percep¢do. Na analise do “Mundo”, o homem
busca compreender o ser do mundo que, cotidianamente,
faz experiéncias e nele esta imerso. O problema “Deus” é o

ultimo grande tema. Diante da experiéncia da finitude do
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mundo, dos transcendentais do Eu, o olhar se volta para a
condi¢do absoluta enquanto condigao ultima.

Eu, Mundo e Deus nao sao “coisas” e/ou “objetos”
dispostos diante do humano, como um quebra-cabeca pron-
to a ser organizado. A realidade — e o préprio humano se
percebe como parte integrante dessa realidade — se apresenta
como um desejo de conhecimento, que somente pode ser
compreendido como um “apetite pelo Mistério”. Tal ape-

téncia é vivida em um corpo.

Encarnacao, dado central metafisico

Aos olhos de Marcel, ndo deixa de ser evidente que a
tarefa da filosofia € restituir aquilo que, sintomaticamente,
a tradicdo filosofica “sequestrara” do humano: seu peso
ontolégico'. Para tanto, seu pensamento se propde a ser um
pensamento pensante* que, uma vez mergulhado no assombro

e na admiragao (sem fossiliza-lo mediante sistemas de com-

1 Faz-se necessdrio um esclarecimento sobre a argumenta¢do proposta: a ideia de
“sequestro” do peso ontologico do humano refere-se ndo a um argumento de que
a filosofia ndo se arvora em reflexdes ontoldgicas (ao contrario: ela foi sempre
uma tradi¢do peculiarmente metafisica; tributou sempre certa interpretacio do
ser — 0 problema é em que nivel ela faz essa interpreta¢io), mas pelo fato de que a
tradi¢do metafisica subjugou o estatuto ontoldgico do corpo, isto é, da condi¢iao
encarnada que, em sentido ultimo, define mais plenamente o humano.
Pensamento pensante se trata de uma expressio utilizada constantemente por
Marcel — em oposi¢ao a pensamento pensado — para designar o “frescor” que a
reflexdo deve suscitar no humano. O pensamento pensante € a reflexdo que ndo se
deixa fossilizar pelas estruturas de um sistema e de um axioma. Nessa perspecti-
va, uma reflexdo que prescinda do real e das experiéncias concretas é aquela que
deixou escapar, como areia entre os dedos, o mais estruturante do pensamento: o
maravilhamento diante da vida, ou seja, o mistério.

222



preensao), torna-se capaz de se debrugar sobre o ontolégico.
Ora, em sentido estrito, somente se pode falar de ontologia a
partir do ontologico. Esse cardter fundamental explicita que
€ uma exigéncia que minha experiéncia comigo mesmo e com
o mundo seja ontoldgica®; disso resulta que ela se efetue me-
diante a categoria do mistério. Logo, o mistério da existéncia
encarnada é essa demanda de que a tradi¢do, em seu limite
ultimo, nao d4, suficientemente, conta. A novidade em Marcel
¢ que — mesmo sem fugir das reflexdes propostas ao longo da
histéria da filosofia — ele apresenta a experiéncia do corpo e
do sentir como meios imediatos de participagao no mistério
do ser. Isso significa que, para acessar, em sentido radical, o
dominio ontolégico, ndo se pode prescindir da experiéncia
mesma da corporeidade ou da carnalidade.

Por isso, ao revisitar, em linhas gerais, a tradi¢ao fi-
losofica, Marcel quer justamente pér em primeiro plano de
questionamento a significacdo ontoldgica mais proeminente
da experiéncia do corpo e, portanto, da existéncia encarnada.
Isso significa que, embora a reflexio em torno do corpo ja-
mais estivesse ausente na historia do pensamento até o século
XIX, ndo se pode ignorar que o seu estatuto é subordinado
ora ao cardter absoluto e universal da consciéncia (conforme
a tradi¢do intelectualista), ora ao carater meramente objeti-

vante, sensualista ou empirico (segundo a escola empirista).

3 Interessante notar que, para Gabriel Marcel, essa abordagem ontoldgica é vista a
partir da perspectiva da “necessidade”, o que, em seus dizeres, apresenta a meta-
fisica como um apetite do ser (Marcel, 1927, p. 277, tradugio nossa).
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Ao conferir estatuto ao tema, Marcel desloca a subje-
tividade rente a experiéncia do corpo: meu corpo enquanto
meu nao faz parte do mundo objetivo, visto que ele é idén-
tico a mim e, nesse sentido, eu sou meu corpo. Ha, neste
ambito — e somente nele —, uma verdade do sensualismo,
do materialismo: eu sou meu corpo (Marcel, 1927); e, do
mesmo modo, meu corpo ndo pode ser por si mesmo — pelo
menos como meu — objeto de uma ateng¢ao objetiva. Fora do
mundo dos objetos, ele é incognoscivel, impensavel (Marcel,
1927). No lugar do eu penso ha certa massa senciente, um
dado imediato, ou seja, uma mediagio estesioldgica anterior
a mediacdo instrumental, embora as duas estejam intima-
mente ligadas.

Prescindindo da concepgao cartesiana que define o
corpo como uma propriedade substancial*, Marcel acentua,
precisamente, outra significa¢do; é o que Merleau-Ponty

(2000, p. 254, tradugdo nossa) ndo deixa de testemunhar:

Em reagdo contra uma filosofia de tipo idealista,
kantiana ou cartesiana, a filosofia da existéncia
se traduziu em primeiro lugar para nés pela pre-
ponderdncia de um tema muito diverso, o tema
da encarnag¢ao. Nos primeiros escritos de Gabriel

“[...] com alguma razdo [...] julgava que este corpo (que, por um certo di-
reito particular, eu chamava de meu) me pertencia mais propriamente e mais
estreitamente do que outro qualquer. Porque, com efeito, eu nunca poderia
ser separado dele como dos outros corpos; sentia nele e por ele todos os meus
apetites e todas as minhas doencas; e, afinal, eu era atingido por sentimentos de
prazer e de dor em suas partes e ndo nas dos outros corpos que sio separados
dele” (Descartes, 1979, p. 317-318).
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Marcel [...] esse tema se apresentava de maneira
relevante, o que nos impressionou a todos. Ha-
bitualmente na filosofia, o corpo, meu corpo, se
considerava como um objeto, [...] como um objeto
exterior. Eu sou espirito e frente a mim estd o cor-
po que é, pois, um objeto. O que Gabriel Marcel
sustentava era precisamente que 0 COTrpo nao era
isso em absoluto e postulou que, se considero cui-
dadosamente meu corpo, ndo posso comportar-me
como se se tratasse simplesmente de um objeto.

«

Desde certo ponto de vista, ele é eu mesmo, “eu
sou meu corpo”, dizia ele.

Como Merleau-Ponty bem acaba de ilustrar, Marcel
distingue claramente entre “meu corpo” (corpo-sujeito) e
“corpo” (corpo-objeto, tal como é dado objetivamente), cen-
trando sua aten¢do no primeiro (Marcel, 1951a). Ora, o que
Marcel demonstra é que a existéncia se insere no plano do
imediato e do primario, ou seja, o sujeito nao pode separar-se
de si e, sobretudo, da experiéncia mais originaria e radical
do mundo sendo por um ato ficticio. Quando, no entanto,
fixa-se tal separacdo, cai-se no campo da objetividade e, por
conseguinte, do “problematico”.’

O pensamento pensante, ou seja, aquele que nao se faz
abstracdo pura, vislumbra-se como a busca de uma reflexao
que tenha como arché a experiéncia. Em outros termos: ndo
ha como cindir existéncia e pensamento. Isso justifica a op-

¢do de nosso autor em partir do dado da encarnagio, nio,

5 No item 4 explanaremos este conceito.
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porém, de maneira predicativa, mas a partir do horizonte
do mistério, espessura maior de ndo objetivacao®.

Assim, ao nos aproximarmos do pensamento de Ga-
briel Marcel, percebemos que as questdoes do corpo, do
outro, do mundo ou do ser gravitam em torno desse dado
primario e irrevogavel: a encarnagdo. Portanto, “reconhecer
o corpo como referéncia de todos os existentes — e a en-
carnacdo como referéncia central da reflexdo filosofica — é
reconhecer esse privilégio de minha existéncia corporal no
coragado da certeza global da existéncia” (Ricceur, 1947, p.
100, traducdo nossa). E a encarnacdo da érbita existencial
do pensamento do autor francés. Por outro lado, ela nao
deve ser interpretada a maneira como se fosse um dado es-
tatico, fossilizado, petrificado. Como bem observa Ricceur
(1996, p. 61), a encarnag¢do ndo é um “tumulo”, mas uma
espécie de “fissao nuclear”, capaz de desagregar todo ato
inconsequente de abstracio. Como, porém, coteja-la ou
enuncia-la tematicamente? Essa tarefa sé se torna exequi-
vel, conforme Silva (2010, p. 94), mediante a perspectiva
de um esclarecimento conceitual: a capital distin¢dao entre

problema e mistério.

¢ Se se entende a filosofia como uma vocagio, um chamado, como, no melhor estilo

platdnico, uma “chama que desperta outra chama”, essa filosofia ndo pode trans-
formar a realidade em objeto, ndo pode julga-la. A filosofia consiste em cotejar o
mistério mediante sucessivas aproximagdes, como a libélula na dgua.
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Mistério e problema

Qual é a diferenca substancial entre esses dois planos,
por assim dizer, metodoldgicos? Uma passagem de seu didrio

permite elucidar tal distin¢do:

Distingdo entre o misterioso € o problemdtico.
O problema é algo que se encontra ou que obstacu-
liza 0 caminho. Acha-se inteiramente diante de mim.
Ao contrario, o mistério é algo em que me encontro
comprometido, cuja esséncia consiste, por conse-
guinte, em ndo estar inteiramente diante de mim.
E como se nessa zona a distingdo entre o em mim e
o ante mim perdesse sua significacio (Marcel, 1935,
p. 145, traducio nossa).

O que Marcel desvela, aqui, é que o primeiro nivel, o
do problema, caracteriza-se exatamente em termos objeti-
vos, predicativos, imediatos. Ou seja, é algo dado, uma vez
que, objetivamente, ja se encontra ai para ser dissolvido,
resolvido, requerendo, o mais imediatamente possivel, uma
solucdo. Noutra dire¢do, o nivel do mistério corresponde
justamente aquilo que nao se liquida, ou seja, aquele Ambito
da experiéncia que envolve, compromete, perturba, inquieta
e desassossega. O problema, por conseguinte, é o que esta
“perante mim”, objetivavel, passivel de ser decomposto logi-
camente. Ora, esse ¢ o movimento operado particularmente
pela ciéncia: ela se institui, por exceléncia, como um campo
peculiar de problemas. O mistério, por outro lado, sugere

0 que esta em mim, quer dizer, corresponde ao que me faz

227



estar implicado com ele e nele. Por isso é que, nesse segundo
plano, acena Marcel, torna-se possivel transcender a oposi-
¢do entre sujeito e objeto, habitual em toda teoria classica
do conhecimento, e ascender a plenitude: “[...] o mistério é
o enraizamento do sujeito no ser ou, de forma mais conexa,
o ser mesmo em sua plenitude, em sua efusio, o ser que me
faz ser e pelo qual me é dado pela invocacdo no amor e na
humildade” (Marcel, 1949b, p. 1062, traducao nossa).

O ambito do mistério é aquele que se situa, antes,
numa zona profunda da realidade, a esfera mesma do meta-
problematico. Sob esse prisma, a experiéncia genuinamente
filosofica, a do mistério, ndo corresponde simplesmente ao
insolavel; afinal de contas, o campo da ciéncia estd cheio
de problemas insoltveis, prestes a serem resolvidos. A zona
do mistério é de outra ordem, a ordem do reconhecimento:
“E da esséncia do mistério ser reconhecido” (Marcel, 1935,
p. 145, traducao nossa). Com efeito, se é verdade que o
problema é qualquer coisa que se apresenta diante de mim e
que posso cercd-lo ou reduzi-lo a uma estreita objetividade,
a medida que me engajo na totalidade do ser deixo minha
situagao problematica anterior. Metaproblematico e mistério
nao sio, reiteramos, o incognoscivel, aquilo que se situa
no limite, mas constituem, ao contrdrio, o resultado de um
ato positivo e rigoroso de afirmacio pelo qual o espirito
recupera o que a propria reflexdo objetivou. No mistério, o
“eu” transcende o anOnimo e se atenta a pura consisténcia

do ser; o mistério, por conseguinte, nao é obscurantismo,
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mas plenitude, claridade evidente. E aprofundando essa

dupla perspectiva, que Marcel volta a observar:

Parece, com efeito, que entre um problema e um
mistério ha uma diferenca essencial: a de que um
problema é algo com o qual me enfrento, algo que
encontro por inteiro ante mim, que se pode cercar e
reduzir, enquanto um mistério é algo com o qual eu
mesmo estou comprometido e que, em consequéncia,
ndo é pensavel sendo como uma esfera na qual a dis-
tincao de em mim e ante mim perde seu significado
e seu valor inicial. Enquanto um problema auténtico
pode ser submetido a certa técnica apropriada em
fun¢io da qual se define, um mistério transcende,
por defini¢do, toda técnica concebivel. Sem duvida,
sempre é possivel (l6gica e psicologicamente) de-
gradar um mistério para converté-lo em problema,
porém, tal procedimento é profundamente vicioso e
sua origem deveria ser buscada, talvez, em uma espé-
cie de corrupgio da inteligéncia. O que os filésofos
tém chamado o problema do mal nos proporciona
um exemplo particularmente instrutivo dessa degra-
dacgido (Marcel, 1935, p. 169-170, traducio nossa).

Aos olhos de Marcel, o tema referente ao tipico e
classico problema do ser torna-se, na verdade, uma formu-
lagao deveras equivocada e nao deixa de haver ai até mesmo
certo abuso de linguagem, na medida em que um problema
¢ qualquer coisa que se esbarra em meu caminho ou que
se fixa diante de mim exigindo alguma solu¢do. Ora, o ser

ndo é algo que interdita as veredas da existéncia, mas, de
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certa maneira, aquilo que confere plena existéncia. O am-
bito do problematico é aquele em que o pensamento tem a
funcdo de absorver o que esta diante de mim, de modo que
a realidade seja digerida, reduzida ou até mesmo dissolvi-
da. Ela se transforma em matéria pensavel; o pensamento
problematico “envelopa” o ser e o transmuta em elemento
abstrato a ponto de cataloga-lo conforme seu sistema de
compreensdo (Marcel, 1949a, p. 269).

O proprium do problematico é o fato de sempre se-
parar e fazer surgir uma oposigao irredutivel entre sujeito e
objeto, entre o espectador e o espetdculo, sempre cindindo,
sempre dualizando. Ora, a peculiaridade do problematico é,
precisamente, a de assentar o “divorcio” entre a existéncia
e a objetividade. Nessa medida, o problematico é a ruptura
por esséncia, ¢ a alienacdo por natureza. A consequéncia
mais imediata do pensamento problematico é que ele tor-
na o humano estrangeiro do pensamento, “exilando-o ao
infinito” (Marcel, 1935, p. 12, tradu¢do nossa). Em seu
revés, “o horizonte do ‘mistério’ é, radicalmente, diverso.
E o campo de uma experiéncia concreta resistente a toda
inteleccao pura e irredutivel a qualquer experimentagao ou
controle” (Silva, 2014, p. 168). E nesse sentido que se pode
afirmar que o “problema” é excludente (Marcel, 1927), pois
o objeto exclui o mistério. Por outro lado, o mistério “exi-
ge” proximidade, participagdo, engajamento, visto que “o
mistério é alguma coisa em que estou eu mesmo engajado”
(Marcel, 1927, p. 169, traducdo nossa).
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Até aqui, aos olhos de Marcel, ndo ha postura erronea
no ambito do problema. O erro mais flagrante é quando se
utiliza essa maneira de compreensio como se fosse exclusiva
e absoluta. A dificuldade é quando se toma o problema como
sendo a unica forma ou modelo possivel de conhecer, como
se fosse o conhecimento absoluto por exceléncia. Nesse
sentido, o problematico somente é um obstaculo quando se
esbarra em si mesmo e se basta a si mesmo. Ao adotar essa
atitude, se erige ou se cristaliza um sistema de compreen-
sdao da realidade, sistema que mutila o mistério do existir,
fazendo o humano cair num eterno solipsismo, mesmo que
seja corporal; torna-o prisioneiro de si mesmo, objeto do
pensamento e preso as situacgoes ja estabelecidas. Em suma,
des-humaniza, des-encarna, des-sujeitaliza. Tratar o mistério
do ser como problema é erigir um sujeito despersonalizado,
sem rosto; portanto, caricatura.

Visto que o pensamento pensante é uma ontologia —
que nio se trata de um conhecimento qualquer e nem de
um instrumentum de percepcdo da realidade —, ndo pode ser
problematizado. E sob esse aspecto que os temas da metafi-
sica nao podem ser tratados sob a categoria de problemas.
Tratar a ontologia em termos de problema é amputar ou
mutilar a questido fundamental do ser. Ora, o ser ndo é pro-
blematizavel, ndo se pode enuncia-lo, a maneira tradicional,
como problema do ser. O que também significa que o ser
ndo pode ser abordado de forma técnica e, de passagem, ser

investigado nos termos de um pensamento, desde sempre,
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pensado. Nessa direcdo, o auténtico pensamento sé se ex-
prime como sendo aquele pensar que renuncia a qualquer
posse, em sentido absoluto, do ser como objeto. Ela — a
ontologia —, enfim, renuncia a afirma-lo, positivamente,
nos termos exatos de um problema’. Ora, qual é, entdo, o
“objeto” mais préprio da metafisica? Marcel descreve, com
todo rigor: é a pesquisa do metaproblematico.

E nesse contexto que Marcel projeta a verdadeira
tarefa da metafisica: esta se consubstancia num nivel de
reflexdo circundada pela experiéncia do mistério. Sendo
assim, o campo do mistério é amplo, vindo a abarcar todo
um ambito de realidades recénditas — como exemplo, a
questdo do mal, a relacdo corpo-alma, a liberdade, o conhe-
cimento, o amor, o tempo, a presenga e a imortalidade. Por
outro lado, todos esses ambitos de questdes, radicalmente
misteriosos, desvelam tio somente aspectos de um s6 mis-
tério fundamental: o mistério do ser. Reiterando a sua tese
central, Marcel postula que o ser nio é um objeto que se
projeta — sejamos, aqui, pleondsticos — objetivamente, uma
vez que nds MesmMos sOMmMos ser, pois participamos no ser, de
sorte que nos incluimos na pergunta antes levantada, como
atesta o dramaturgo francés: “Convém, por outra parte, as-
sinalar que eu, que pergunto pelo ser, ndo sei, em primeiro

lugar, se sou, nem a fortiori o que sou — nem sequer que sei

7 “[...] o reconhecimento do mistério é, ao contrdrio, um ato positivo do espirito,

0 ato positivo por exceléncia e em fun¢do do qual toda atividade se define rigoro-
samente” (Marcel, 1935, p. 170, tradugdo nossa).
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claramente o que significa esta pergunta que sou? que ainda
assim me obceca” (Marcel, 1935, p. 169, traducio nossa).

Impossivel, assim, separar as perguntas “O que é o
ser?” e “Quem sou eu?”. A questao do ser comporta, pois, um
envolvimento mutuo entre esses dois temas existencialmente
indissoluveis. E é sob esse horizonte que a experiéncia da
encarnacdo se apresenta, antes de tudo, como um mistério.

No pensamento marceliano, o ser € um mistério nao
porque se trata de algo indecifravel®, mas em vista de sua
propria condigdo metaproblemadtica, ou seja, condig¢dao
pertencente ao dominio irredutivel da existéncia humana,
impossivel de coisificar ou de substantivar conceitualmente.
O mistério nao € coisificado porque, nas questdes hauridas
por ele, como vimos, reside inevitavelmente um contrassen-
s0, uma objetivacao rigida e estéril, visto que a predicagdo
sO se realiza no quadro da relagdao sujeito-objeto. Ora, o
ambito do mistério foge completamente desse esquema ou
enquadramento, ja que se situa noutro plano, o do pro-
blematico. Marcel observa que por meio da encarnagao
ndo apenas se entra em relagdo com o ser, mas nele, origi-
nariamente, se participa. As aproximag¢des ao mistério do
ser, por conseguinte, sio concretas e esse fato revela que,
a0 menos no espirito critico, aqui postulado pelo filésofo

parisiense, jamais 0 pensamento se restringe, per se, a uma

8 “Efetivamente, corre-se o risco de interpretar o mistério como um problema sobre
o qual o espirito colocaria arbitrariamente a etiqueta: caminho sem saida [...]”
(Marcel, 1940, p. 79, tradugdo nossa).
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pura disciplina filos6fica®. A esse respeito, cabe entender
que nao foi casual sua incursio como dramaturgo e como
musico (“localidades” onde a dramaticidade humana, es-
pecialmente, se exponencia).

Na dimensao metaproblemdtica do ser e da existéncia
humana jogam, como polos que se combinam mutuamente,
o corpo e a intersubjetividade. A afirmag¢do pétrea do dado
encarnacional, “eu sou meu corpo”, em lugar de fechar o
existente em uma subjetividade solipsista, abre-o, antes, ao
mundo e aos outros. A intersubjetividade, entdo, projeta-se
como o prolongamento natural da tese existencial “eu sou
meu corpo”. Sob o prisma do cardter nio objetivante do
ser, a unica condicao de possibilidade ontolégica de um
pensamento pensante serd aquela que torna manifesta a
experiéncia de um ser que é presenca, encontro e, de certa
maneira, experiéncia mais integrante da intersubjetividade.

Diante de um “mundo quebrado”, ou melhor, de
um mundo e humanos problematicos, o humano pode vir
a vivenciar a auséncia do ser e do mistério; nesse sentido,
justifica-se a exigéncia ontolégica de reconhecimento do ser
(Marcel, 1951b). Ora, como, a partir disso, torna-se possi-
vel atender a tal exigéncia? Como falar do ser se ele ndo se
deixa “aprisionar” ou, menos ainda, se definir? Como se

estrutura o acesso ao mistério do ser?

“As aproximag0es concretas ao mistério ontoldgico deverdo ser buscadas ndo
em um registro de pensamento ldgico, cuja objetivagdo apresenta um problema
prévio, mas em certos dados propriamente espirituais” (Carmona, 1988, p. 164,
traducdo nossa).
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De certa maneira, esse estado de questdo ja fora le-
vantado, en passant, quando se enunciou que a encarnagao
¢ a participacdo imediata no ser e que o “mergulho” no
mistério do ser se d4 nio mediante um mundo ideal, mas
por meio de meu corpo, um corpo com o qual entro numa
rela¢do de “entranhas” com os objetos, com o mundo e com
o outro. Também ja sinalizamos que o registro de acesso ao
ser ndo é o légico, mas o ontoldgico, de modo especifico
por acessos concretos (que Marcel sintetizard nas posturas
de fidelidade, esperanga e amor). A questiao, porém, retorna
em sua mais radical insurgéncia: Como nio pensar essa par-
ticipag¢do e corporeidade de modo mais objetivo? Segundo
Grassi (2008), a questao central aqui é: em que consiste
a inteligibilidade propria do ambito da existencialidade?
Quando se pergunta pelo ser, quem é ele e desde onde se
efetua a pergunta? Como pensar e dizer o mistério?

Se pensar é apenas a “descri¢ao” daquilo que é obser-
vavel, ndo se pode “pensar” o mistério. O primeiro passo,
portanto, para pensar e dizer o mistério é “requalificar”
0 que seja “pensar” e “dizer”, pois o mistério, por defi-
ni¢ao, nao pode ser objetivado e observado (a0 modo das
ciéncias, ao estilo do problematico). Necessario se faz uma
metanoia (no sentido mais literal da expressdo: mudanca
de mentalidade) do préprio pensamento, “conversao” que
se torna exequivel via uma nova reflexio — que Marcel
nomeia como “Reflexdo Segunda” -, como advoga nosso

autor: “Chega-se a conclusao de que a reflexdao segunda é
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chamada a reconhecer o mistério e consagra-lo” (Marcel,
1949b, p. 1061, traducdo nossa).

Ao buscarmos uma pretensa “nova inteligibilidade”
para se dizer o mistério, novamente voltamos a questdo
em que Marcel se movia incessantemente: a maior tarefa
da filosofia é explicitar a mim mesmo quem sou (Marcel,
1951a). Marcel parece promover, aqui, um novus inqueritus:
quem sou eu para responder a questdo acerca do que sou?
Como afirmar que o critério para responder a esta questdo
¢ aquele mesmo que a formula? (Marcel, 1935).

Em poucas palavras: o fio de Ariadne do pensamento
pensante é sempre a compreensdo do ser. Trata-se, a rigor,
nao mais de objetiva-lo ou coisifica-lo, mas de interroga-lo
como uma ordem de questdo profundamente misteriosa, no
sentido mesmo de um engajamento originario. A encarnacio
¢ o signo mais palpavel ou concreto desse elo profundo.
Assim, ao se diferenciar mistério e problema, o que se dis-
cute, em primeiro lugar, é o estatuto ontolégico do sujeito
a respeito do ser que o interpela a “conhecé-lo”. Diante da
reflexdo sobre o cardter do sujeito cognoscente, s6 ha dois
niveis possiveis de tratamento: ou se define um sujeito que
se posta diante do ser, dominando-o ou governando-o (a
maneira de um conhecimento técnico) ou nele se encontra
engajado. Da mesma forma, o sujeito percebe o ser como
problema ou o reconhece no horizonte de um mistério.
Se, conforme a atitude cldssica, o maneja como se quer,

pode-se fossiliza-lo e coisifica-lo; se, por outro lado, nele

236



se esta mergulhado, nele se participa e é ele quem permite
reconhecer-se como existente.

Cabe observar que essa critica marceliana ao objetivis-
mo exige, antes de tudo, um esclarecimento. Marcel reconhe-
ce o papel do pensamento objetivo. Porém, é preciso ater-se ao
fato de que tal pensamento é especifico do mundo da técnica e
da ciéncia e, portanto, trata-se de uma esfera impropria para
tratar as questoes mais radicalmente ontoldgicas.

Retomando o caminho trilhado, podemos afirmar que
a ontologia — que ndo se trata de um conhecimento qual-
quer e nem de um instrumentum de percepgao da realidade
- ndo pode ser problematizada. A metafisica ndo pode ser
um problema. Tratar a ontologia em termos de problema é
amputar e mutilar meu ser na relagdo com o ser'?. O ser ndo
é problematizdvel, o ser ndo é abordado de forma técnica e
nem investigado pelo pensamento pensado. A Filosofia do
Mistério recusa possuir o ser como objeto e, novamente,
recusa-se a afirmar o problema do ser. Marcel, entdo, afirma
que a metafisica é a pesquisa do metaproblemdtico, em que
“o pensamento metafisico é uma reflexdo apoiada sobre um

mistério” (Marcel, 1935, p. 145, tradugdo nossa).

10 A relagdo de meu ser com o Ser, para Marcel, pode ser vislumbrada na perspectiva
de um pacto nupcial (Cf. Marcel, 1935, p. 23, 47).
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Consideracoes finais

Ao afirmar que a encarnagio é o dado central metafi-
sico, Marcel se posiciona contrariamente as interpretagoes
classicas e correntes da metafisica, como foi apresentado.
A encarnacgao é o indubitdvel e o indubitavel nio é mais o
intelectual ou racional, porém o existencial. Ao falarmos
do dado indubitavel da encarnaciao, estamos no centro de
gravitacado de toda a filosofia marceliana, estamos no co-
ra¢do de seu pensamento. Pelo fato de sermos encarnados,
estamos em relacdo, ou melhor, em comunhdo. Assim, a
metafisica tradicional é invertida: a afirma¢do primeira da
existéncia nao é mais esse, mas coesse.

A encarnacio é coesse do espirito e da vida; a consci-
éncia metafisica é coesse do pensamento pensante e do ser:
a primeira condiciona a segunda, mas ela mesma é condi¢do
de sua propria estrutura coexistencial. Em outras palavras:
a percepg¢ao que eu tenho de mim mesmo enquanto eu e do
outro enquanto outro nao é rigorosamente possivel sem uma
solidariedade anterior, pré-ontologica e antipredicativa que

a funda e a sanciona. Em outras palavras:

Nio possuimos o ser, ndo o intuimos, de imediato
ou transcendentalmente. Se ha algum acesso a ele,
esse se realiza por aquela “prédxis de participagdo”,
desde sempre assumida [...]. Podemos, quando mui-
to, dele aproximar-se, o que ndo significa deixar de
experimenta-lo ou presencid-lo em seu mais radical
mistério (Silva, 2015, p. 132).
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Percebemos, por conseguinte, que ha certa exigéncia
ontolégica no humano, uma exigéncia que é a inquietude
apontada por Marcel: “Nio te sentirds satisfeito durante
muito tempo em um mundo onde o mistério ndo existe”
(Marcel, 1940, p. 198, tradugdo nossa).

Fechando, em parte, esta discussio acerca da Filoso-
fia do Mistério, cumpre atentar para o fato de que € possivel
vislumbrar, na obra do filésofo, uma abordagem teolégica
(mesmo que o pensador em questdo nao seja teblogo em sen-
tido estrito e muito menos te6logo confessional). Levando
em conta esse contexto, percebemos que um dos intentos
metafisicos de Marcel € suscitar, no interior das pessoas, o
despertar mediante o recolhimento, condi¢do indispensavel
para a Reflexdo Segunda. Em outras palavras: ao propor
uma Filosofia do Mistério, espera tornar as pessoas sen-
siveis ao proprio mistério, pois um mundo sem mistério
seria irrespiravel.

O homem se descobre a si mesmo como uma exigéncia
de transcendéncia, como um ser aberto ao mistério. Essa
descoberta, portanto, é uma “religacdo” (re-ligare) a si,
ao mundo, a existéncia, aos outros e a Deus, fundamento
ultimo de seu ser. Nesse sentido, é veridico afirmar que “a
transcendéncia é estrutura constitutiva da consciéncia”
(Marcel, 1944, p. 222, tradugdo nossa).

Participando do mistério do ser, podemos interrogarmo-
-nos sobre as condi¢bes que fazem possiveis — sem chegarmos

a Revela¢do propriamente dita — enunciar alguma afirmacgio
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sobre o que Deus é, ao menos sobre o que nao é e ndo pode

ser. Diante disso, Marcel pode se posicionar:

O reconhecimento do mistério ontoldgico, o qual
percebe como reduto central da metafisica, somente
€ possivel mediante uma espécie de irradiacdo fe-
cunda da revelagdo como tal e pode perfeitamente
originar-se no seio de almas alheias a toda religido
positiva, qualquer que seja. Este reconhecimento,
que se realiza através de certas modalidades superio-
res da experiéncia humana, ndo implica, de nenhum
modo, a adesdo a uma determinada religido; nido
obstante, permite que aquele que se elevou até ela
possa entrever a possibilidade de uma revelacao,
coisa impossivel para quem, por nio ter transpas-
sado os limites do problematizdvel, permanece do
lado de ca deste ponto, no qual o mistério do ser
pode ser percebido e proclamado (Marcel, 1949a,
p. 301, tradugdo nossa).

Seguindo o pensamento de Marcel, podemos afirmar
que ser € participar do que é eterno, pois o “apetite” de
ser, a exigéncia de ser, impulsiona o humano a busca e ao
encontro. A indigéncia e a finitude levam o humano além
do fato de existir, revelando em si mesmo uma abertura
originaria. Portanto, a Filosofia do Mistério é uma espécie
de praeambulum fidei. Ela dispde o homem a reconhecer
sua estrutura de abertura a graga, demonstra, em pleno
século XXI, o que aponta a tradi¢do do cristianismo:

Homo capax Dei.
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Filosofia como espiritualidade
e forma-de-vida!

Oswaldo Giacbia Junior
Pontificia Universidade Catdlica do Parand

as ultimas décadas, o bindmio “filosofia e espirituali-

dade” tem sido frequentemente associado aos estudos
de Pierre Hadot sobre a filosofia antiga e a arqueogenealogia
de Michel Foucault. Em ambos os casos, trata-se de uma
concepgao da filosofia — e de sua historia — que ultrapassa
os limites do meio académico-institucional, abrindo-se para
um campo de interesses muito mais amplo do que aquele da
erudi¢do especializada, muitas vezes estéril.

Apesar das consideraveis diferengas de método, forma
e conteudo, Pierre Hadot e Michel Foucault dedicaram-se
ao estudo aprofundado da filosofia como modo de vida -
como arte ou tecne de existéncia. Essa abordagem nio se
refere a um saber 16gico-cognitivo sustentado por um sujeito
epistemologico com interesse puramente especulativo, nem

a um sistema de enunciados l6gicos, principios, conceitos

1 Este capitulo é fundamentado e expande meu trabalho anterior, publicado sob o

titulo: Reflexdes sobre biopolitica: subjetivacdo, vida nua e formas de vida (Giacdia
Junior, 2023).
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abstratos, teses e doutrinas metafisicas com pretensdes de
objetividade e validade universal. Ao contrario, implica
uma atividade espiritual que atua reflexivamente sobre o
proprio sujeito, conduzindo a transformagao de si por meio

do exercicio do pensamento — ou mesmo a sua conversao.

Em alguns de seus tltimos cursos no College de Fran-
ce, Michel Foucault voltou suas investigagdes para um
tema intimamente ligado a essa forma de espiritualidade:
as relagoes entre o conhecimento de si e o cuidado de si na
Antiguidade tardia — tanto no contexto greco-romano quan-
to nos primérdios da Era Cristd. Sua abordagem buscava
examinar as condi¢des pelas quais o sujeito poderia acessar

a verdade sobre si mesmo e sobre o mundo:

O problema das relagdes entre o sujeito e os jogos de
verdade, eu o tinha enfocado até ai a partir seja de
praticas coercitivas, como no caso da psiquiatria e
do sistema penitencidrio — seja nas formas dos jogos
tebricos ou cientificos — como a andlise das riquezas,
da linguagem e do ser vivo. Agora, nos meus cursos
no College de France, eu tentei apanha-lo por meio
do que poderiamos chamar uma pratica de si, que é,
creio eu, um fendémeno muito importante em nossas
sociedades desde a época greco-romana — mesmo se
ele ndo foi muito estudado. Essas préticas de si tive-
ram nas civilizagdes grega e romana uma importancia
e sobretudo uma autonomia muito maior do que na
sequéncia, quando elas foram investidas, até um certo
ponto, por institui¢des religiosas, pedagogicas ou de
tipo médico e psiquidtrico (Foucault, 1994, p. 709).
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Segundo Foucault, tratava-se sempre de reconstituir
as diferentes modalidades histéricas pelas quais o sujei-
to se insere em jogos de verdade e relacdes de poder. Ao
abordar o cuidado de si e a estética da existéncia, Foucault
examinou de perto o que chamou de espiritualidade, em
seu aspecto ético de autoformag¢do — uma perspectiva que
considera a liberdade como condig¢do ontolégica da ética,
e a ética como forma refletida da propria liberdade. Nesse
contexto, Foucault explora a relagdo entre ética e liberda-
de por meio do conceito de tecnologias de si, investigando
como o sujeito se constitui em sua relagdo com a verdade
e o poder. Essa investiga¢do o conduz ao amplo campo de
questdes que denominou governo de si e dos outros, bem

como governamentalidade:

Com o Cristianismo, vimos instaurar-se lentamen-
te, progressivamente, uma mudanca em relacdo
as morais antigas, que eram essencialmente uma
prética, um estilo de liberdade. [...] Mas a vontade
de ser um sujeito moral, a busca de uma ética da
existéncia eram, principalmente na Antiguidade, um
esfor¢o para afirmar sua prépria liberdade e para
dar a sua prépria vida uma certa forma na qual se
podia reconhecer-se, ser reconhecido pelos outros, e
a posteridade mesma podia encontrar um exemplo.
Esta elaboragdo de sua propria vida como uma obra
de arte pessoal, mesmo se ela obedecia a canones
coletivos, estava no centro, parece-me, da experi-
éncia moral, da vontade de moral na Antiguidade,

enquanto que, no Cristianismo, com a religido do
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texto, a idéia de uma vontade de Deus, o principio
de uma obediéncia a moral, tomava muito mais a
forma de um c6digo de regras (apenas certas prati-
cas ascéticas eram mais ligadas ao exercicio de uma
liberdade pessoal) (Foucault, 1994, p. 731).

Percebe-se, entdo, que o interesse de Michel Foucault
pelas praticas ascéticas ligadas a espiritualidade — entendi-
das como exercicios de cuidado de si, pelos quais o sujeito
elabora sua vida como matéria ou “substancia ética” — surge
em um momento historico no qual o modelo de moralida-
de baseado na obediéncia a cddigos e regras universais de
conduta estd prestes a desaparecer. Assim, o retorno a An-
tiguidade ndo se trata de um saudosismo reaciondrio, que
busca repetir ou restaurar origens idealizadas, mas de um
esfor¢o para resgatar uma concepgio e uma pratica filosofi-
ca que efetivamente fazem parte da historia do pensamento
ocidental. Essa perspectiva pode se revelar estrategicamente
relevante em um momento no qual nés mesmos nos con-
frontamos com os dilemas e desafios resultantes do ocaso
da hegemonia da subjetividade centrada no conhecimento.

Tanto Pierre Hadot quanto Michel Foucault analisam
as relacoes entre as escolas filosoficas da Antiguidade greco-
-romana e dos primeiros séculos da Era Crista, evidenciando
o equilibrio entre o cuidado de si e o conhecimento de si — ou
seja, entre os aspectos éticos e cognitivos do exercicio do pen-
samento. Esse equilibrio envolve sempre um movimento de

conversao do sujeito, entendido como uma decisao existencial
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que implica 0 compromisso com um conjunto de exercicios
e praticas ascéticas. Trata-se de uma formag¢ao que toma o
proprio sujeito como matéria, visando ndo apenas ao acimulo
de conhecimentos, mas a um tipo de aquisi¢ao do saber e ao
acesso a verdade ligados a uma profunda modificagio transfi-
guradora do sujeito do conhecimento. Esse trabalho reflexivo
de dominio sobre si mesmo, que também comporta o ambito
das relagbes com os outros, tem como horizonte a possibili-
dade de que do exercicio filosofico resulte uma modificagio
profunda um novo do préprio sujeito em seu modo de ser — no
plano do ethos, portanto —, fazendo da filosofia um “modo de
vida”. Essa concepcio insere a atividade filoséfica profunda-
mente no cotidiano da existéncia, em seus diferentes planos,
especialmente na esfera que é propria da vida politica, do
governo de si e dos outros. Aqui a figura paradigmatica dessa

forma de espiritualidade é representada pela vida de Socrates:

Mas acima de tudo, devemos lembra-los de que a
arte de governar consiste ndo apenas em ocupar
cargos, ser embaixador, vociferar na assembleia e
discursar na plataforma dos oradores propondo leis
e fazendo mogbes. A maioria das pessoas pensam
que tudo isso faz parte da arte de governar, assim
como pensam, € claro, [...] que sdo filosofos aqueles
que se sentam em uma cadeira, conversam e prepa-
ram suas palestras sobre seus livros; mas a prética
continua da arte de governar e da filosofia, que é
vista todos os dias em atos e feitos, eles nao con-

seguem perceber [...]. Sdcrates, de qualquer forma,
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era um filésofo, embora ndo dispunha de bancadas
ou se sentasse em uma poltrona ou observasse uma
hora fixa para conversar ou passear com seus alu-
nos, mas brincava com eles, quando isso acontecia,
e bebia com eles, ou indo a guerra ou a Agora ou,
finalmente, indo para a prisdao e bebendo o veneno,
que ele filosofava. Ele foi o primeiro a mostrar que
a vida em todos os momentos e em todas as par-
tes, em todas as experiéncias e atividades, admite
universalmente a filosofia (Plutarco, 1936, p. 147).

Percebe-se que essa caracteriza¢dao da vida filoséfica
esbogada por Plutarco encontra um eco contemporaneo na
historiografia de Pierre Hadot, para quem na Antiguidade
classica a filosofia era essencialmente forma e modo de vida,

e ndo mera contemplacdo ou saber especulativo.

Durante este periodo, a filosofia era um modo de
vida. Isto ndo significa apenas dizer que a filosofia
se constituia como um tipo especifico de conduta
moral [...]. Significa, antes, que a filosofia era um
modo-de-existir-no-mundo que tinha de ser pra-
ticado a cada instante, cujo objetivo era a trans-
formacio da totalidade da vida do individuo [...].
A filosofia era um método de progresso espiritual
que exigia uma transformagido e conversio radical
do modo de ser do individuo. Assim, a filosofia
era um modo de vida, tanto no exercicio e esfor¢o
por alcancar a sabedoria, como no seu objetivo, a
prépria sabedoria. Pois a verdadeira sabedoria ndo

»

nos leva simplesmente a conhecer: ela faz-nos “ser
de maneira diferente (Hadot, 1981, p. 290-291).
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Uma “histéria critica do pensamento”, levada a efeito
mediante a consideracdo das relagoes entre o cuidado desie
o conhecimento de si ao longo de nossa tradicao filosofica —
em um empreendimento analogo ao de Hadot, mas também
consideravelmente distinto — leva Michel Foucault, no curso
intitulado Hermenéutica do Sujeito, ndo apenas a repensar
as relacoes entre liberdade, ética e politica, mas também a
retomar e, em parte, modificar algumas de suas posicoes
tedricas anteriores sobre o marxismo e a psicanalise. Isso
ocorre justamente em vista dessa praxis de autotransforma-
¢ao, de estilizagdo da vida pessoal e politica, que seria um
dos principais efeitos do exercicio de uma ascese entendida
como um ethos transformador, ou uma pratica da liberdade.

Diferentemente da estrita identificacdo da psicandlise
como um dos elementos-chave do moderno dispositivo da
sexualidade, bem como das andlises do marxismo referidas
as institui¢des politicas nas quais este se efetivou histori-
camente (os aparelhos de Estado); diferentemente também
das tentativas de inserir marxismo e psicandlise na estrutura
formal das ciéncias da natureza ou do espirito — ou de lhes
negar essa inser¢do —, Foucault considera que tais saberes
e suas respectivas praticas nao constituem ciéncia stricto
sensu. Importa, antes, aquilo que podemos reconhecer ne-
las, de maneira nitida, como algumas das exigéncias mais
caracteristicas da espiritualidade, andlogas aquelas prdticas
que conhecemos no Ocidente como exercicios espirituais

— praticas nas quais o essencial consiste em processos de
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transformag¢do ocorridos no sujeito pelo fato de ter acesso
a verdade. Exercicios espirituais — como sindénimo de espi-
ritualidade — sdo compreendidos por Foucault, portanto,
como um caminho de acesso a verdade por meio do esfor¢o
de modifica¢do do sujeito, na configura¢do de uma forma

de vida, ou seja, como uma estilistica da existéncia.

Desse modo, Foucault passa, entdo, a considerar a psi-

canalise e 0 marxismo com renovada ateng¢ao, destacando que:

[...] se bem que, por razdes totalmente diferentes mas
com efeitos relativamente homdlogos, no marxismo
como na psicandlise, o problema a respeito do que
se passa com o ser do sujeito (do que deve ser o ser
do sujeito para que ele tenha acesso a verdade) e a
consequente questdo acerca do que pode ser trans-
formado no sujeito pelo fato de ter acesso a verdade,
estas duas questdes repito, absolutamente caracteris-
ticas da espiritualidade, serdo por nés reencontradas
no cerne mesmo destes saberes ou, em todo caso, de
ponta a ponta em ambos (Foucault, 2006, p. 39).

Significativamente, no interior desse horizonte de
questionamento, Foucault destaca a figura e o trabalho de

Jacques Lacan:

[...] o preco pago para transportar, para remeter as

13

questdes “verdade e sujeito” a problemas de per-
tencimento (a um grupo, uma escola, um partido,
uma classe, etc.) foi, bem entendido, o esquecimento
da questdo das relacdes entre verdade e sujeito.

E parece-me que todo o interesse e a forca das
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andlises de Lacan estdo precisamente nisto: creio
que Lacan foi o tnico depois de Freud a querer
recentralizar a questdo da psicanalise precisamente
nesta questdo das relagdes entre sujeito e verdade.
Isto significa que, em termos inteiramente estranhos
a tradigdo historica desta espiritualidade, seja a de
Socrates, seja a de Gregoério de Nissa e de todos
os intermedidrios entre eles, em termos do préprio
saber analitico, ele tentou colocar a questio que,
historicamente, é propriamente espiritual: a questao
do prego que o sujeito tem a pagar para dizer o ver-
dadeiro e a questido do efeito que tem sobre o sujeito
o fato de que ele disse, de que pode dizer e disse,
a verdade sobre si proprio. Fazendo ressurgir esta
questdo, acho que ele fez efetivamente ressurgir, no
interior mesmo da psicandlise, a mais velha tradi¢ao,
a mais velha interrogac¢do, a mais velha inquietude
desta epiméleia heautoii, que constituiu a forma mais
geral da espiritualidade (Foucault, 2006, p. 40).

Ora, um desdobramento dessas questdes implica ad-
mitir que, também no marxismo e na psicandlise, reencon-
tramos as mesmas velhas exigéncias fundamentais do cuida-
do de si e do conhecimento de si — ou seja, da espiritualidade
como condi¢ao de acesso a verdade. Naturalmente, isso nao
ocorre nos mesmos termos de Socrates ou de Gregorio de
Nissa. Foucault, embora aproxime estreitamente os nomes
“psicanalise” e Jacques Lacan — reconhecendo de modo
inequivoco sua principal referéncia a psicanalise lacaniana

-, mantém-se cauteloso e reticente quanto a hipdtese que
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ele proprio levanta. Fiel a essa precaucdo tedrica, Foucault
encerra seu argumento com uma interrogagao mobilizadora,
que a0 mesmo tempo aproxima e distancia duas experiéncias

fundamentais de cuidado de si em nossa tradi¢ao cultural:

Esta questdo, que ndo me cabe resolver, é certamente
a seguinte: é possivel, nos proprios termos da psica-
nalise, isto é, dos efeitos de conhecimento portanto,
colocar a questdo das relagdes do sujeito com a
verdade, que — do ponto de vista, pelo menos, da
espiritualidade e da epiméleia heautos — nao pode,
por defini¢do, ser colocada nos proprios termos do
conhecimento? (Foucault, 2006, p. 41).

Com base nessa questdo, cabe langar um olhar para o
trabalho que o proprio Foucault realiza em sua Hermenéutica
do Sujeito e em outros de seus ultimos cursos. Como ressal-
ta o filésofo, as praticas do “cuidado de si” — das quais os
exercicios espirituais sio uma modalidade — sdo anteriores a
Socrates e a Platao. Por meio delas, evidencia-se que a verda-
de ndo pode ser alcancada sem um conjunto de técnicas ou
tecnologias de si, devidamente especificadas, que modificam e
transformam o sujeito nelas engajado. Essas transformacdes
ocorrem em relagdo ao modo como o sujeito se encontra no
inicio do processo, e sdo justamente elas que o qualificam
para o acesso a verdade. Dessa transformagdo resulta um
conhecimento de si que fundamenta a acdo politica como
governo de si e dos outros duas espécies de governo, portanto,

o dominio ético de si e o comando politico.
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Este seria um dos sentidos de ascese como estilistica
da existéncia e pratica da liberdade, que Foucault tinha em
vista no fim da vida. Trata-se, sem duvida, de um sentido
bastante geral de ascetismo ou de praticas ascéticas — ndo o
de uma moral da renincia, mas o de um exercicio de si sobre
si, por meio do qual se busca elaborar-se, transformar-se e
aceder a determinado modo de ser. Questionado certa vez
sobre as diferengas entre essa sua versao arqueogenealogica

da moral e seus escritos anteriores, Foucault esclareceu:

Nio creio que haja uma grande diferenga entre estes
livros e os anteriores. Quando se escreve livros como
esses, a gente bem que poderia, de muito bom grado,
modificar fundamentalmente o que se pensa, e colocar-
-se no fim como totalmente outro em relagdo ao que se
era no inicio. No entanto, a gente constata entao que,
no fundo, relativamente pouco se alterou. Trocou-se
talvez a maneira de ver, arredondou-se o problema,
que é sempre 0 mesmo, a saber, as relacdes entre o
sujeito, a verdade e a constitui¢io da experiéncia. Eu
tentei analisar certos dominios, como aqueles da lou-
cura, da sexualidade, da delinquéncia, podem entrar
de novo num determinado jogo de verdade, e como,
por outro lado, por meio desta introdugio da praxis
humana e do comportamento no jogo da verdade
o proprio sujeito se experimenta como afetado por
isso. Este era o problema da histéria da loucura, da
sexualidade (Foucault, 1994, p. 731, tradugio nossa).

Se é possivel seguir as pegadas dessa compreensao

de filosofia como espiritualidade e forma de vida na época
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pré-socratica — e mesmo ja nos primoérdios da Era Crista —,
ela pode ser atestada durante toda a tradi¢do da histéria
da filosofia. Um exemplo notavel, na filosofia moderna,
¢ o pensamento de Espinosa, embora articulado em uma
chave analitica consideravelmente diferente daquela de
Foucault e de Hadot, ainda que com aproximacoes sig-
nificativas. Nesse sentido, € ilustrativa a concepg¢do de
filosofia e sua pratica em Espinosa, tal como interpretada
de maneira pregnante e original pela filésofa brasileira Ma-
rilena Chaui. Em vérios de seus trabalhos, Chaui chamou
ateng¢do para uma veia singular da filosofia espinosiana,
que a reconecta a tradi¢ao do cuidado de si como antiga
terapéutica filosofica.

Em uma leitura original e prodigiosamente inovadora
do De emendatione, Marilena Chaui mostra que esse tex-
to de Spinoza tem a estrutura de um tratado de medicina.
O carater de inacabamento, frequentemente alegado por
diversos intérpretes, seria, segundo ela, apenas suposto
ou meramente conjectural. Da mesma forma, seu carater
aporético também deve ser refutado. Segundo Chaui, o De
emendatione procede como um tratado médico que remon-
ta a tradicdo da medicina filos6fica hipocratica: elabora
um diagnoéstico e propde uma terapéutica. Isso estd em
consonancia com a concepg¢ao segundo a qual a filosofia
é, essencialmente, medicina do dnimo ou da mente — uma
cura sui, uma terapéutica do desejo, dos afetos, das paixoes

e dos desregramentos da imaginagao.
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O texto se abre com a afirmacdo de que a expe-
riéncia é ensinante: dela nos vem o conhecimento
do lugar da fortuna nos acontecimentos humanos,
fazendo da ordo vitae communis um circulo no qual
a concupiscéncia, desejo insacidvel de diversidade,
é alimentada pela fortuna, cornucépia de bens e
males que caem sobre noés e que, vindos e idos ao
acaso, preenchem e esvaziam o desejo, que ndo pode
cessar de buscd-los para perdé-los e perder-se neles.
A descri¢do dramatica do estado de animo daquele
que é objeto de divertimento para os caprichos da
fortuna recolhe da experiéncia um segundo ensina-
mento: o animo estd doente. Tanto o relato da vita
communis como o diagnostico da enfermidade se
realizam no campo préprio do trabalho do médico,
isto é, de uma experiéncia que nao pode afastar o
acaso e a incerteza, mas que, por iSsO mesmo, ensina
que é preciso agarrar 0 momento que acontece, a
occasio, e seu oportuno instante fugidio, o kairds.
O momento oportuno para o médico, dissera a tra-
dicdo hipocridtica, é a crise”, e é ela que o Spinoza
descreve no § 7 do Tratado da Reforma do Intelecto
(Chaui, 2020, p. 247).

O trabalho hermenéutico feito por Marilena Chaui

no Tratado da Reforma do Intelecto, de Espinosa, percorre

todo o texto, desde o prélogo, acompanhando detidamente

toda a sequéncia dos pardgrafos que o estruturam. A luz

dessa interpretacio, ilumina-se a relacdo entre a filosofia de

Espinosa e o legado espiritual do estoicismo romano — espe-

cialmente segundo o vértice de uma concepgao terapéutica
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da filosofia como medicina mentis, tal como a encontramos,

paradigmaticamente, nas Tusculanas de Cicero.

Como podemos aceitar a no¢do de que o animo ndo
pode curar-se a si mesmo (ut sibi mederi animus
non possit) vendo que o animo inventou (animus
invenerit) a propria arte de sarar o corpo e vendo
que a constitui¢cao dos proprios homens, assim como
a Natureza, contribuem em muito para a cura do
corpo e que nem todos os que se submeteram a tra-
tamentos rumam para a convalescenga, enquanto
vemos, ao contrario, que todos os Animos que esti-
veram prontos para a cura e seguiram as instrucoes
de homens sibios, estio indubitavelmente curados
(sanetur)? Certamente, ha uma arte para curar o
animo. Quero dizer, a filosofia, cujo auxilio deve
ser buscado ndo, como no caso da doenga corporal,
fora de n6s mesmos [...], mas devemos esforcar-nos
tanto quanto estd em nossas forgas para sermos
médicos de nds mesmos (nosmet ipsi nobis mederi)
(Cicero, 11, I, 1-3, IV, 7).

Para além dessa referéncia estoica precisa — e em uma
sequéncia que remonta a um periodo anterior da historia da
filosofia —, a arqueologia de Foucault destaca a proximida-
de entre filosofia e medicina. Um exemplo disso é a critica
de Epicteto, que censura vivamente seus alunos por terem

vindo apenas para aprender “filosofia”.

[...] para aprender a arte dos silogismos, etc.; vies-
tes para isto, ndo para obter a vossa cura, com o
espirito de vos fazer cuidar (therapeuthes 6menoi),
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nao foi para isto que viestes; ora, € isto o que de-
verieis fazer; deverieis vos lembrar que estais aqui
essencialmente para a cura; portanto, antes de vos
langardes a aprender os silogismos, “curai vossas
feridas, estancai o fluxo de vossos humores, acalmai
vosso espirito” [...] Uma escola de filosofia é um
iatreion (dispensario). Pois ndo frequentais a escola
de filosofia porque e quando estais em boa saude.
Este chega com o0 ombro deslocado, aquele com um
abcesso, o terceiro com uma fistula, outros com
dores de cabeca (Foucault, 2006, p. 121).

Nesse sentido, tal como pensa Pierre Hadot, as escolas
filosoficas da Antiguidade classica sdo centros organizados
para a pratica metddica e refletida de exercicios de espiritu-

alidade, visando a transformacdo e ao cuidado de si proprio:

Cada escola filosofica engajava seus discipulos num
novo estado de vida. A pratica dos exercicios es-
pirituais implicava uma inversdo total dos valores
recebidos; renunciava-se aos falsos valores, as ri-
quezas, as honras, aos prazeres para se voltar para
os verdadeiros valores, a virtude, a contemplacao, a
simplicidade de vida, a simples felicidade de existir
[...] A verdadeira filosofia, portanto, na Antigui-
dade, é exercicio espiritual. As teorias filoséficas
sdo ou explicitamente postas a servico da prética
espiritual, como é o caso no estoicismo e epicurismo,
ou tomadas como objetos de exercicios espirituais,
isto é, de uma pratica da vida contemplativa que é
ela préopria, em dltima instincia, nada além de um
exercicio espiritual. Ndo é possivel, pois, compreen-
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der as teorias filoséficas da Antiguidade sem levar

em conta essa perspectiva concreta que lhes da seu
verdadeiro significado (Hadot, 2014, p. 58-59).

Portanto, em um momento histérico no qual nossas
vidas encontram-se assediadas por diferentes modalidades
profundamente invasivas de regulamenta¢do previdenciario-
-securitaria e de controle biopolitico nas sociedades tecnologi-
camente desenvolvidas — um megaempreendimento de gestao
economica e empresarial das formas de vida —, as relagoes
entre subjetividade e verdade tornam-se cada vez mais
enredadas nos novos dispositivos digitais de dominagio
politica. O pensamento, por sua vez, encontra-se imerso nos
meandros da cibernética e do processamento computacional
da informagdo. Talvez, nesse contexto, a relagdo consigo
mesmo — que historicamente se apresentou sob a forma dos
exercicios espirituais — possa se asseverar COmo uma mo-
dalidade, ainda que fragil, de resisténcia. E o que podemos

ler em Foucault, justamente na Hermenéutica do Sujeito:

[...] é possivel que neste movimento que hoje nos
leva, a0 mesmo tempo, a nos referir incessantemente
a esta ética do eu sem, contudo, jamais fornecer-lhe
qualquer conteudo, é possivel suspeitar que haja
uma certa impossibilidade de constituir hoje uma
ética do eu, quando talvez seja esta uma tarefa ur-
gente, fundamental, politicamente indispensavel, se
for verdade que, afinal, nio ha outro ponto, primei-
ro e ultimo, de resisténcia ao poder politico sendo na
relagdo de si para consigo (Foucault, 2005, p. 306).
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A luz da constelacdo formada por esses elementos e
consideracdes, talvez ndo seja um disparate aproximar o
binémio “filosofia e espiritualidade” do conceito de forma-
-de-vida, tal como pensado pelo filésofo italiano Giorgio
Agamben. Certamente, ha diferengas considerdveis entre
o sentido de forma-de-vida em Agamben e o conceito de
espiritualidade em Hadot e Foucault. Ainda assim, nao se
pode deixar de reconhecer certas afinidades que sio pro-
fundamente significativas entre os pensamentos desses fil6-
sofos — afinidades das quais se podem extrair contribuicoes
relevantes para a reflexdo sobre questoes fundamentais da
ética e da politica em nossos dias.

Forma-de-vida é um conceito central na critica de
Giorgio Agamben a ética e a politica contemporaneas.
Trata-se de um conceito complexo e, em certa medida,
enigmatico, cuja compreensio talvez possa ser enriquecida
justamente por essa aproximag¢do com o bindmio “filosofia
e espiritualidade”. Um de seus sentidos mais evidentes (e
que remete ao projeto Homo Sacer) estd na oposi¢ao entre
sua formula¢do no plural (formas de vida) e no singular, em
que os sintagmas sao conectados por hifen — forma-de-vida.
Essa oposi¢ao expressa a funcao critica do conceito: o con-
traste entre o que ele denota, em sua forma no singular, e
a captura da vida pelos dispositivos da soberania e da ex-
ce¢do, quando empregado no plural. A compreensao dessa
oposicao passa, por sua vez, pelo conceito de vida nua em

Giorgio Agamben.
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“Vida nua” (nuda vita) é um termo cunhado por
Agamben com base no sintagma blosses Leben, extraido da
obra de Walter Benjamin. Trata-se de um conceito-operador
fundamental, e nao de um mero sindnimo de vida natural,
animal ou bioldgica. Ao contrario, vida nua é um resultado
historico e essencialmente juridico-politico, produzido pela
interven¢ao do poder-saber sobre a vida natural (biologica).
Seu efeito consiste na criagdo da figura da vida que pode ser
impunemente matavel — uma vida despojada dos atributos
que a qualificavam como social e politicamente relevante.
“Nua” ou “mera” é, portanto, a vida que pode ser eliminada
sem que essa morte constitua um homicidio (um tipo penal)
ou um sacrificio (uma figura ritualistica do direito divino,
com significa¢do religiosa e fun¢dao simbdlica).

Nua é a vida do homo sacer, na interpretagdo de
Agamben — a figura da vida no estado de exce¢do. Trata-se
de uma vida desprovida de significacdo e dos predicados que
a distinguem, qualificam e conferem valor e prerrogativas
de prote¢do, seja atributos ético-juridico-politicos, seja
cultual-religiosos. E, portanto, a vida descartavel, tratada
como excedente; a exce¢ao absoluta em uma sociedade
civilizada, pois reduzida a mera nudez, banida das esferas
normativas e axiolégicas da vida social. Isso ocorre sempre
que se configura o estado de excegdo — isto é, a aplicagdo
da lei por meio de sua prépria desaplicaciao, ou sua vigéncia

em estado de suspensao.
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A vida no estado de excecao tornado normal, é a
vida nua que separa em todos os ambitos as for-
mas de vida de sua coesio em uma forma-de-vida.
A cisio marxiana entre o homem e o cidaddo sucede,
assim, aquela entre a vida nua, portadora ultima
e opaca da soberania, e as multiplas formas de
vida abstratamente recodificadas em pessoas juri-
dico-sociais (o eleitor, o trabalhador dependente, o
jornalista, o estudante, mas também o soropositivo,
o travesti, a estrela pornd, o idoso, o progenitor,

a mulher), que repousam todas nela (Agamben,
2015, p. 16).

Para Agamben, o conceito de vida nua designa, por-
tanto, a contraface da soberania — o limiar que inclui e exclui
a vida na esfera de decisio do poder politico, constituindo,
o niucleo origindrio da soberania, ainda que esse elemento

nuclear tenha permanecido encoberto até entio.

Pode-se dizer, alids, que a producdo de um corpo
biopolitico seja a contribuicdo original do poder
soberano. A biopolitica é, nesse sentido, pelo menos
tdo antiga quanto a excec¢do soberana. Colocando a
vida biolégica no centro de seus cédlculos, o Estado
moderno nio faz mais, portanto, do que reconduzir
a luz o vinculo secreto que une o poder a vida nua,
reatando assim (segundo uma tenaz correspondéncia
entre moderno e arcaico que nos é dado verificar
nos ambitos mais diversos) com o mais imemorial
dos arcana imperii (Agamben, 2010, p. 14).
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Em oposi¢do a vida nua, o sintagma “forma-de-vida”
designa, portanto, a imbricacdo essencial entre o viver — a
vida, o fato de viver — e a poténcia: um modo de existir como
possibilidade de ser, constitutiva da esséncia ou natureza de
toda e cada vida humana, tanto singular quanto coletiva.
Trata-se de uma poténcia que pode sempre ser contemplada
e mantida em suspenso, mas jamais separada absolutamente
do ato de viver. A forma-de-vida é, assim, um tipo de vida
constituido como e pela poténcia de existir que carrega em
si —em seus atos e realiza¢oes particulares — o poder-viver, o
fato da vida em geral. Esse poder-viver, por sua vez, é intei-
ramente assumido na forma-de-vida, como capacita¢io para
atualizar a propria poténcia, recriar-se a cada atualizacio e
colocar sempre de novo em jogo o inesgotavel potencial da
vida. Por isso, a vida autenticamente humana estd, como
afirma Agamben, consignada a sua forma — remetida a
qualificagao da vida boa. “Por isso o homem é o tnico ser
em cujo viver estd implicada sempre a felicidade, cuja vida
¢ irremedidvel e dolorosamente consignada a felicidade.
Mas isso constitui imediatamente a forma-de-vida como
vida politica” (Agamben, 2015, p. 16).

Nessa consignacao essencial repousa o vinculo entre for-
ma-de-vida e vida politica, isto é, a vida especificamente huma-
na, axiologicamente qualificada. “Com o termo forma-de-vida
entendemos uma vida que nao pode mais ser separada de sua
forma, uma vida na qual ndo é mais possivel isolar e manter

disjunta alguma coisa como uma vida nua” (Agamben, 2014,
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p. 266, tradugdo nossa)’>. Em Agamben, portanto, o termo s6
pode ser adequadamente compreendido em relacdo ao conceito
de vida nua e a captura juridico-politica da vida, inerente a

biopolitica e dominante na tradigio cultural do Ocidente.

Uma vida que ndo pode ser separada de sua forma;
¢ uma vida para a qual em seu modo de viver esta
implicado o préprio viver, e em cujo viver esta im-
plicado antes de tudo seu modo de viver. Que coisa
significa esta expressdo? Ela define uma vida - a
vida humana — na qual os modos singulares de viver,
0s atos e processos de viver, nunca sio simplesmente
fatos, mas sempre e antes de tudo possibilidade de
vida, sempre e antes de tudo poténcia (Agamben,
2014, p. 264, traducdo nossa).

Essa é, para Agamben, a vocagdo essencial da politi-
ca: o homem, como animal que tem a linguagem, nao esta
adstrito a uma vocacdo biolégica, nem confinado a uma
necessidade natural férrea e inelutavel. Sua vida conserva
sempre o carater de uma possibilidade em aberto, que pode
ser contemplada como adventicia. Como ser de poténcia — e
nao como sujeito ou substancia — o homem, em seus modos
de vida, sempre a cada vez “relanca a poténcia de viver, e
nesse jogo — e por isso mesmo — pode sempre fazer ou nao
fazer, ganhar ou falir, perder-se ou encontrar-se” (Agamben,

1996, p. 14, traducdo nossa).

2 Uma formulac¢do idéntica se encontra no primeiro capitulo do livro Meios sem

fins, significativamente intitulado forma-de-vida.
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E nesse horizonte que se pode estabelecer uma relagio
fecunda entre a nog¢do de forma-de-vida e espiritualidade
na filosofia de Giorgio Agamben. Penso que o elemento de
conexao entre ambos é dado por sua concepg¢ao original de
pensamento e, por esse viés, pela articulagao entre forma-de-
-vida, espiritualidade e vida filosofica. Pois 0 que Agamben

entende por pensamento é propriamente o:

nexo que constitui as formas de vida em um con-
texto insepardvel, em forma-de-vida. Com isso ndo
entendemos o exercicio individual de um 6rgio ou
de uma faculdade psiquica, mas uma experiéncia,
um experimentum que tem por objeto o cardter
potencial da vida e da inteligéncia humana. Pensar
ndo significa simplesmente ser afetado por esta ou
por aquela coisa, por este ou aquele contetido do
pensamento, mas ser, conjuntamente, afetado pela
propria receptividade, fazer a experiéncia, em todo
pensamento, de uma pura poténcia de pensar. O
pensamento €, neste sentido, sempre uso de si, impli-
ca sempre a afec¢do que se recebe enquanto se estd
em contato com um determinado corpo (Agamben,
2014, p. 268, traducdo nossa).

E nesse sentido que se torna relevante, para Agam-

ben, a posi¢io do coletivo Tigqun?: “a unidade humana

Tigqun é o nome de um periddico ou zine filoséfico franco-italiano, de tendéncia
anarquista e pds-marxista. O termo designa um conceito teoldgico judaico de
restaurac¢do ou cura do mundo., Em autores contemporaneos, Tigqun estd ligado
a uma possibilidade de melhoria da condi¢do humana pela subversdo da sociedade
capitalista globalizada.
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elementar ndo é o corpo — o individuo, mas a forma de
vida”. Nas condi¢des atuais da ética e da politica, “o corpo
privado tornou-se indiscernivel do corpo biopolitico”. E
necessario tomar como ponto de partida o fato de “[...] que
experiéncias que ha um tempo se diziam politicas” foram
“de repente, confinadas no nosso corpo biolégico e que ex-
periéncias privadas” se apresentaram “subitamente fora de
n6s como corpo politico” (Agamben, 2015, p. 14.). No livro
A poténcia do pensamento, esse insight e essa correlagdo sdo
formulados com pregnancia e concisdo impressionantes, pois
indicam, além do préprio conteddo, as linhas fundamentais

da filosofia de Giorgio Agamben:

Temos que medir todas as consequéncias dessa figu-
ra da poténcia que, dando-se a si mesma, mantém-se
e cresce no ato. Ela nos obriga a repensar desde o
inicio ndo s6 a relagdo entre a poténcia e o ato,
entre o possivel e o real, mas também a considerar
de outro modo, novo, na estética, o estatuto do ato
de criacdo e da obra, e, na politica, o problema da
conservacao do poder constituinte no poder cons-
tituido. Porém também had que por em discussido
toda a compreensdo do vivente, se é verdade que a
vida deve ser pensada como uma poténcia que ne-
cessariamente excede suas formas e suas realizagoes
(Agamben, 2006, p. 1-7).

Com a expressao “poténcia do pensamento”, Agam-
ben acolhe e ressignifica um legado ontoldgico proveniente

de Aristoteles, tendo em vista um pensamento capaz de
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pensar a si mesmo e, nesse exercicio, pensar sua propria po-
téncia — sem se esgotar na atualizacdo de um conteudo deter-
minado, ou seja, ao qual estaria submetido, obliterando sua
natureza como pura poténcia de pensar. Nesse movimento de
retorno sobre si — proprio do re-fletir — o pensamento recebe
a afec¢do de sua propria poténcia, sendo, portanto, afetado
por si mesmo. E como o pensamento é logos e linguagem,
um pensamento que se pensa a Si mesmo, ao tornar-se re-
ceptivo a propria poténcia, torna-se capaz de recuperar a
cisdo originaria de toda gramatica e articulacdo entre pen-
sar e dizer (logos como razao e discurso). Essa recuperagdo
alcanca também as divisdes que escandem suas realizacoes
concretas: na poesia, como experiéncia do acontecer, do
ter lugar da linguagem e, por conseguinte, da hominizagao
(o ser humano é o animal que tem linguagem); na estética,
como poténcia de afeccdo e cria¢do; na ontologia, sobretudo
na divisdo entre o real e o possivel, o efetivo e o virtual; no
direito e na politica, como autoconstitui¢ao da sociedade
humana (poder constituinte originario e derivado).
Pode-se afirmar, entdo, que os sintagmas formas de
vida e forma-de-vida referem-se a um aspecto estratégico
da filosofia de Agamben, iluminando a contraface da so-
berania politica. Indicam o limiar de inclusdo/exclusiao da
vida na esfera de decisio soberana — o limite constitutivo
de seu niicleo origindrio — mesmo que esse vinculo seminal
tenha permanecido encoberto até agora. Cabe, portanto, ao

pensamento a tarefa de resgata-lo, na tentativa — sempre de
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novo retomada — de evitar a proliferacio da vida nua, por
meio da preservacio da poténcia do pensamento. E justa-
mente a sombra dessa ameag¢a — a normaliza¢do do estado
de exce¢cdo como mecanismo de producio de vida nua — que
a ética e a politica adquirem uma dimensao filoso6fica e exis-
tencial fundamental, diante da exposi¢ao e do abandono da
vida nua a uma violéncia tanto mais eficaz quanto andénima

e cotidiana:

O pensamento é forma-de-vida, vida insegregavel da
sua forma, e em qualquer lugar em que se mostre a
intimidade dessa vida inseparadvel, na materialidade
dos processos corpéreos e dos modos de vida habi-
tuais nio menos do que na teoria, ali e somente ali
ha pensamento. E é esse pensamento, essa forma-
-de-vida que, abandonando a vida nua ao “homem”
e ao “cidaddo”, que a vestem provisoriamente e a
representam com os seus “direitos”, deve tornar-se
0 conceito-guia e o centro unitario da politica que
vem (Agamben, 2015, p. 20).

Temos aqui, entdo, uma nova significacao para ethos:
como forma-de-vida e como modalidade de resisténcia a
produc¢io de vida nua. Como morada do homem no mundo,
ethos é uma habitagio edificada na linguagem e pela lingua-
gem. Justamente por isso, a reflexdo sobre o sujeito politico
na atualidade nos obriga, do ponto de vista de Agamben,
a considerar o conceito de forma-de-vida como a modali-
zagdo assumida pela ética e como tarefa do pensamento.

Esta é, nesse sentido, o resto produzido entre bios e z0é, o
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limiar entre vida natural e vida politicamente qualificada
— que é também o ambito de resisténcia concreta e real a
possibilidade — sempre iminente — de reducido do fato de
viver a condi¢do de mera vida: vida disponivel ou excedente
matavel. Neste sentido, podemos ler forma-de-vida como

analoga a vida feliz, uma

[...] absolutamente profana vida suficiente, que
atingiu a perfeicio de seu proprio poder e de sua
propria comunicabilidade. A comunicabilidade é
importante aqui, pois a forma-de-vida serd tam-
bém uma mudanga na separag¢do da linguagem de
si mesma. Todo o trabalho de Agamben repousa na
condi¢do negativa da linguagem como sempre ja
alienada do humano. A linguagem entdo se torna um
mecanismo de captura, os “jargdes” que escondem
a pura experiéncia da linguagem (Murray; Whyte,
2011, p. 72, tradugdo nossa).

A poténcia do “pensamento que unifica” é, para
Agamben, o ponto de partida para uma nova politica. Como
instancia¢do da vida da poténcia, a forma-de-vida é uma
modalidade de existéncia politica, “na qual ndo é possivel
isolar uma vida nua, uma vida que nio se decompde em fa-
tos, mas que é sempre e sobretudo possibilidade e poténcia™.
Por isso, contrapondo-os a soberania estatal que separa a

vida nua de sua forma, Agamben afirma:

A intelectualidade e o pensamento nao sdo uma

forma de vida junto as outras nas quais se articula
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a vida e a produgdo social, mas a poténcia unitaria
que constitui em forma-devida as multiplas formas
de vida. [...] O pensamento é forma-de-vida, vida
inseparavel de sua forma, e onde se mostra a inti-
midade dessa vida inseparavel, na materialidade dos
processos corpOreos nio menos que na teoria, ai e
$6 ai ha pensamento (Castro, 2012, p. 130).

Esta é outra maneira de pensar em profundidade a
relacdo entre filosofia e vida. Afinal, uma vida filos6fica
auténtica € aquela que nao se separa de seu proprio exerci-
cio — seja na relagdo ética consigo mesmo, seja no ambito
politico das relagbes com os outros. A politica pode ser
entendida, nesse contexto, como uma vida “orientada pela

ideia de felicidade e coesa numa forma-de-vida”, que

[...] s6 é pensdvel a partir da emancipacdo dessa
cisdo. A pergunta pela possibilidade de uma politica
ndo estatal tem portanto necessariamente a forma:
€ possivel hoje, da-se hoje alguma coisa como uma
forma-de-vida, isto é, uma vida para a qual, em seu
viver, estd implicado o préprio viver, uma vida da
poténcia? (Agamben, 2014, p. 268, tradugdo nossa).

E nesse sentido que Agamben considera o pensamento
como perfeicdo e virtude humanas, essencialmente ligado
a espécie, e apenas acidentalmente ao individuo. E na mul-
tiddo, portanto, que se realiza, para Agamben, a forma
genérica da existéncia da poténcia — uma existéncia que nao

se esgota no ato, na operatividade imperante na tradi¢ao da
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metafisica ocidental. Com isso, Agamben vincula ao pensa-
mento o seu conceito de inoperosidade, fazendo remissao a

uma politica que vem:

No momento devem ficar em suspenso quais ou-
tras consequéncias podem extrair o pensamento da
consciéncia de sua prépria inoperosidade essencial e
se, em geral, é possivel hoje uma politica que esteja
a altura de auséncia de obra do homem, sem cair
simplesmente na assunciao de uma tarefa biopolitica.
Serd necessario deixar de lado a énfase no trabalho
e na produg¢do ou tratar de pensar a multidio como
figura, se nio da inag¢do, ao menos de um obrar
que, em todo ato, realize seu proprio shabbat e em
toda obra seja capaz de expor a propria inoperosi-
dade e a prépria poténcia (Agamben, 20035, p. 376,
traducido nossa).

Com base nesse conjunto de questdes, penso ser util
chamar atenc¢do para um livro que se apresenta como um
marco na configuracdo de um campo de estudos e reflexoes
dedicados especialmente a teoria e a pratica da filosofia
como espiritualidade. Trata-se da obra Filosofia como modo
de vida: ensaios escolbidos, coletinea de ensaios editada
e comentada por Federico Testa e Marta Faustino. Obra
verdadeiramente seminal, que ndo apenas fomenta os estu-
dos filosoficos em lingua portuguesa sobre a concepcio de
filosofia como espiritualidade e forma de vida, como tam-
bém nos situa competentemente no interior desse debate,

propiciando uma interlocug¢do possivel com o que ha de
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melhor e mais promissor, em todo mundo, nesse campo de
questoes. O livro se abre com uma pergunta que é também

o fio vermelho que atravessa a obra como um todo:

E se, além de um conjunto de doutrinas, enunciados
tedricos e sistemas conceptuais, a filosofia pudesse
ser pensada como algo vivido, como uma condi-
¢ao existencial e como a escolha fundamental de
um modo de vida? E se a verdade que os fil6sofos
procuram ndo fosse somente um corpo de conheci-
mentos tedricos sobre o mundo, mas uma verdade
capaz de transformar-nos eticamente? E se além de
ser estudada, ensinada, aprendida, a filosofia tivesse
uma potencialidade pratica e performativa, capaz de
responder as inquieta¢cdes mais profundas dos indi-
viduos e de operar uma transformag¢io nos modos
de ser, estar e viver no mundo?” (Testa; Faustino,
2022, p. 13).

Federico Testa e Marta Faustino resgatam, com esse
livro, as virtualidades e vicissitudes dessa concepcio de
filosofia com base — e mesmo para além - nos legados de
Hadot e Foucault, chamando atenc¢do para uma implicacao
fundamental: com esse resgate, abre-se também o horizonte
para uma “outra histéria da filosofia” (2022, p. 30), que
niao se limita a ser uma historia dos sistemas e doutrinas
filosoficas, mas uma historia da espiritualidade. Trata-se de
um conceito que compreende posturas existenciais, decisoes,
diferentes formas e estilos de vida, exercicios de concentra-

¢do e meditacdo, praticas ascéticas que reorientam o olhar
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e implicam processos de autossuperac¢do e configuracio
ético-estética — uma estilistica da existéncia, que desvela a
possibilidade de uma ética de si mesmo, com profundas e
radicais implicagdes politicas. E sob essa ética que o livro
considera os diferentes filosofos abordados, bem como as
escolas filosoficas que os reinem durante a historia de nossa
tradicao cultural.

No plano do interesse pedagdgico no ensino da fi-
losofia e de suas praticas, o livro de Faustino e Testa con-
templa também perspectivas para o desenvolvimento de
“novas metodologias de ensino e disseminacao da filosofia
a publicos mais alargados”, vinculando-se a uma “rede
internacional de professores e investigadores, dedicada ao
desenvolvimento, partilha e promog¢do de estratégias de
ensino da filosofia com base no modelo da filosofia como
modo de vida” (Testa; Faustino, 2022, p. 41).

Sob a égide desse amplo e multifacetado arco de
interesses, abre-se a perspectiva de “todo um novo campo
de estudos na historia da filosofia, pleno de possibilidades
para novas interpretagdes dos textos filosoficos, campo este
para o qual o presente volume pretende contribuir” (Testa;
Faustino, 2022, p. 23). Trata-se de uma contribuicio tanto
mais urgente e oportuna quanto a pratica da filosofia que,
nos dias de hoje, encontra-se ameacada de tornar-se um
“jogo estéril de palavras vas e de conceitos vazios” (Testa;
Faustino, 2022, p. 53), confinada a estreiteza do espaco

aberto entre a submissdo aos protocolos e paradigmas
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teorico-metodologicos das ciéncias da natureza, das ma-
tematicas e da logica formal (como é o caso da analise
conceitual empreendida pela maioria dos representantes
da filosofia analitica) e o autocentramento hermenéutico
em um jargao filosofico criptico e quase-talmudicamente
especializado, desacoplado da interlocug¢do propriamente
filos6fica com as demais ciéncias e artes, surdo as urgéncias
e aos interesses praticos do mundo da vida (como ocorre em
muitas correntes da assim chamada filosofia continental).

Enfim, o livro ilustra magnificamente como a filosofia
pode ser praticada como modo de compreender e exercer
o “cuidado de si” como pratica da liberdade — esquecida
e negligenciada no mundo contemporaneo, mas nem por
isso menos fundamental e urgente —, com rico potencial a
ser atualizado como alternativa e forma de resisténcia, no
presente, ao estreitamento e a regressao espiritual produ-
zidos por uma institucionalizagao insular da filosofia, pela
profissionalizag¢do erudita e estéril de sua especializagao uni-
versitaria, atrelada, no plano da cultura, a divisao mercantil
do trabalho intelectual, que encerra a atividade filoséfica no
estreito figurino de um sistema fechado de conhecimentos

tedricos e abstratos.
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As Cartas a um provincial
escritas por Blaise Pascal: uma luz
antropologica e espiritual para a
vida crista

José Rafael Solano Duran
Pontificia Universidade Catdlica do Parand

Introducao

No dia 19 de junho de 2023, o Papa Francisco nos deu
um daqueles presentes inesperados e, a0 mesmo tempo,
unicos. Escreveu uma carta apostélica dedicada ao estudo e
ao aprofundamento da miséria humana, tendo como pano
de fundo o proprio Blaise Pascal. Desde 1999, dedico-me
veementemente ao estudo desse génio francés, cuja obra
corrobora, de maneira contundente, a grandeza da relagdo
entre Deus e o ser humano - dotado de razdo e fragilidade.

A vida de Blaise Pascal é marcada por paradoxos em
todos os aspectos e todas as dimensdes. Nada nele deixa
de nos surpreender; e, a0 mesmo tempo, tudo nos conduz a
percepc¢dao de que o humano e o divino se encontram cada
vez mais proximos. Por tudo isso, a carta do Papa Francisco

€, para mim, uma carta que ja habitava meu coragio e meu
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espirito de pascaliano. Desde que estudei as Cartas a um pro-
vincial, percebi que entre Pascal e os membros da Companhia
de Jesus permaneceu uma espécie de magoa nao resolvida —e
que seria muito bom se, um dia, esse impasse fosse superado.

E precisamente por isso que escrevo estas paginas: pri-
meiro, porque acredito que houve um mal-entendido, a época,
entre Pascal e os proprios jesuitas, que o consideravam um
jansenista — quando ele ndo o era; e, a0 mesmo tempo, porque
Pascal acreditava que os jesuitas haviam deturpado a moral
catélica por influéncia dos “neomoralistas casuistas”. Tudo
isso levou a uma disputa que atravessou quase trés séculos.

Lembro-me do meu grande mestre Philipp Schmitz,
jesuita alemao que me acompanhou durante quatro anos na
elaborac¢do da tese. Desde o inicio, ele me disse: “Escrever
uma tese para estabelecer uma rela¢do de vizinhanca entre
Pascal e os membros da Companhia ndo sera nada facil”.
O Papa Francisco nos presenteou com esta oportuna carta
apostodlica sobre a sublimidade e miséria humanas. O ser
humano s6 é verdadeiramente grande quando reconhece e
decide viver sua pequenez. Na vida espiritual, nem vanglo-
ria, nem arrogancia, tampouco vaidade contribuem para
um caminho espiritual tragado sobre o Cristo.

Blaise, que se aproximou do Deus verdadeiro na
noite do Memorial, ao proclamar “Deus verdadeiro e nido
dos filésofos ou dos matematicos” (2020, p. 116), o faz
guiado por um espirito de simplicidade total. Assim como

Francisco de Assis teria encontrado um leproso no caminho
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e compreendido o valor de ndo fazer nada por conta propria,
Blaise Pascal teria encontrado, no Memorial, a Gnica luz que

ilumina e determina sua vida para sempre.

Como nasceram Os Provinciais

Até o momento, tudo aconteceu de maneira ocasional,
por assim dizer, ja que Pascal ndo era conhecido nos meios
académicos. Arnauld buscava certo defensor em nivel lite-
rario, mais do que teologico. A astucia de Pascal o tornava
o melhor candidato para esse trabalho, pois sua qualidade
argumentativa havia aberto portas no famoso Entretien
com M. De Sacy; tanto é que, depois de Pascal apresentar
a M. Arnauld aquilo que viria a constituir a primeira carta,
ele respondeu: “Simplesmente excelente! Vamos mostrar a
todos o valor da verdade” (Pascal, 2016, p. 145). A asttcia
e a perspicdcia literaria de Pascal alcangariam mais do que o
nivel desejado, pois a intengdo de Arnauld era simplesmente
alcancar os entendidos da Sorbonne, enquanto, para Pascal,
o ambiente propicio era ser conhecido em toda a cidade de
Paris — ou, melhor ainda, transcender as fronteiras.

O ano é 1656, e Pascal desfruta de uma relativa cal-
ma em sua saude, o que lhe permite criar uma obra agil,
jocosa e, o que é melhor, acessivel ao imenso publico que se
diverte e aprende entre a satira e a teologia. Embora auto-
res como Guardini classifiquem Os Provinciais como uma

obra polémica, devemos ter cautela para perceber que, por
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tras de cada letra, ndo se esconde apenas o desejo satirico
e de zombaria de Pascal, mas também a experiéncia de um
homem que passou por varias conversdes e — por que nio
dizer? — movimentos do espirito em sua vida.

Nessa iniciativa de defesa de M. Arnauld, Pascal,
que inicialmente era impulsionado pelo jansenismo, nao
busca apenas argumentar contra a injusta posicao daqueles
doutores da Sorbonne. Vai muito além de suas proprias
implicacoes, pois Os Provinciais ndo nasceram de maneira
sequencial. Mesmo que, em uma cronologia, possamos
afirmar que uma carta vem ap0s a outra, nio se trata de
uma obra com um nome determinado: elas comecam como
pequenas cartas e, a medida que diferem de um simples
panfleto, adquirem a conotagdo de texto propriamente dito.

Existem trés elementos que podem ajudar a revelar
a riqueza de Os Provinciais em todo o seu contexto e, ao
mesmo tempo, no ambiente em que estio sendo gestados.
Pascal estabelece um certo nivel de humor e comédia que
repugnara os entendidos em teologia — especialmente os
da Sorbonne e, é claro, os jesuitas. Em relag¢do a estes ulti-
mos, sua pretensdao serd um tanto excessiva, pois ele trava
uma luta contra a aboli¢do do pecado, sustentada pelos
seguidores da casuistica — no fim das contas, uma guerra
incisiva contra qualquer forma de politica, favorecendo a
mistica a todo custo. Esse sera o itinerario que Os Provin-
ciais desenvolverdo durante sua elaboragao, mas que, desde

o momento de sua concepg¢do, ja contard com essa tripla
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dimensdao. O nascimento de Os Provinciais sera marcado
por uma intencdo distinta daquela de seu autor, Pascal, da
de Arnauld - que os desejava — e, em certa medida, de Ni-
cole, assim como de todos aqueles que, tendo contato com

as cartas, tornaram-se seus maiores Criticos.

Entre a satira e a eloquéncia

Uma coisa € clara: o género literario do século XVII
sera fortemente marcado pelo surgimento de uma nova lin-
guagem e de uma nova concepgao de estilos, especialmente
no que se refere a temas religiosos e teologicos.

A Sorbonne era ndo apenas um espago de criagdo
intelectual, mas também o lugar preciso onde diferentes
discussdes podiam ocorrer — especialmente aquelas em torno
do jansenismo, da inspira¢do agostiniana etc. Para defender
Arnauld, era necessdario muito mais do que uma simples ca-
pacidade teoldgica: era preciso ter um estilo proprio, uma
mentalidade distinta daquela dos eclesiasticos e entendidos
— algo que, sem duvida, pode ser caracterizado em Pascal.

Um elemento que ndo pode ser ignorado é o fato
de que Pascal era um profundo conhecedor das obras de
Agostinho, o que o tornava merecedor de um nivel teol6-
gico do qual muitos, até entao, careciam. De fato, Pascal
criticara em sua obra o “verbalismo” dos professores da
Sorbonne — e nada mais. A esse “verbalismo” somam-se os

ataques a obra de Tomas, a quem Pascal, sem diminuir sua
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importancia, caracteriza de maneira um tanto silenciosa, ou
melhor, indiferente, mantendo certa distancia de tudo o que
os “jacobinos” (nome pelo qual os dominicanos eram co-
nhecidos em Paris) possam dizer a respeito de seu trabalho.

Esses, alids, intervém na obra por meio da visita de
um molinista a um dominicano. Assim, entre a primeira e
a terceira carta, pode-se perceber, em certo sentido, a satira
direta de Pascal aos assuntos teoldgicos da época. No entan-
to, apenas ap0s a publicacdo da terceira carta, em fevereiro
de 1656, por recomendagao de Mérez, Pascal realiza uma
grande mudanga na forma de apresentar as cartas, bem como
na linguagem que utilizava.

Por meio do estilo satirico — pouco comum a época
— e da forma como Pascal apresentava cada uma de suas
cartas, descobre-se certa eloquéncia e, por assim dizer, certa
genialidade. Ao que parece, o ano de 1656 constitui todo um
contexto em relagdo ao que havia ocorrido em 1654, com a
elabora¢do do Memorial. De fato, ha uma carta enviada por
sua irma, Jacqueline Pascal, a outra irma, Gilberte, escrita
entre 28 e 31 de margo de 1656, na qual se faz referéncia
explicita a mudanga de Blaise, bem como a incidéncia que o
famoso milagre de Sainte Epine causou na vida desse crente.
A posicao de Pascal mudou radicalmente, e sua representa-
¢do inicial dos motivos de Arnauld — e, por que nio dizer,
do movimento jansenista — comeg¢a a tomar outra dire¢ado.
Essa eloquéncia ndo é marcada apenas pelo milagre da

santa espinha, mas também pela influéncia de Nicole, que

282



o introduz nas discussdes tomistas e lhe apresenta o outro
lado de Tomds: a dimensio filoséfica. E essa influéncia que
lhe oferece a possibilidade de distinguir as diversas causas
e estabelecer a ordem entre o intelectual e o psiquico, assim

como entre a propria liberdade e o amor.

A genialidade de Pascal

Abordar a genialidade de Pascal significa ndo apenas
mergulhar na complexidade de sua obra, mas também na
diversidade de momentos que marcaram seu pensamento.
No contexto de Os Provinciais, essa genialidade vai se tor-
nando evidente a medida que cada carta é revelada. Assim,
nio se pode comparar o estilo das trés primeiras — que,
como ja mencionado, denotam exclusivamente a intengao de
defender Arnauld — com o grupo das trés ultimas, nas quais
Pascal claramente demonstra a dindmica de seu pensamento
e o desenvolvimento da obra.

A genialidade de Os Provinciais, portanto, estd inti-
mamente ligada ao estilo e a 16gica que Blaise, desde jovem,
foi formando no decorrer dos anos, dado que a matematica
e a geometria ocuparam sua mente por um bom tempo. Esses
dois elementos contribuiram de maneira significativa para a
formagdao de um estilo e de um espirito proprios, nos quais
trés elementos fundamentais de toda a sua obra marcardo o
caminho a seguir: o vazio, o infinito e o absurdo. A genia-

lidade de Pascal se destaca a medida que ele consegue sair

283



dos circulos teologicos da Sorbonne e se abrir ao publico em
geral. Ndo se trata de um linguajar hermético, mas sim cada
vez mais dialético e acessivel as massas. Isso ndo diminui em
nada a qualidade e a profundidade de suas intervencoes —
pelo contrério, confirma que, embora leigo em questdes de
moral, ética e teologia, ele se tornou mais do que um simples
critico dos jesuitas, questionando os principios da casuistica

como elemento essencial da teologia moral do século XVII.

2

E interessante a afirmac¢ao de Jean Brun (1969) ao
destacar que Pascal ndo deve ser reduzido a um simples
“panfletdrio” com habilidade para zombar dos outros —
neste caso, dos jesuitas. Os Provinciais questionam desde a
teologia da graga até o ministério da reconciliacdo, passando
pelos diversos estados de consciéncia. Toda essa trama é o
que marca a genialidade pura de alguém que, sem estar pre-
parado para entrar em cena, torna-se uma figura incomoda
para os entendidos no assunto. A luta estabelecida na obra
de Pascal ndo apenas traz a novidade do estilo, mas também
alcancga a transcendéncia de ir além do simples vocabulario,
ocupando um espago privilegiado na “saude” das almas.
Toda a problematica do pecado é questionada, assim como
a propria aplicabilidade das leis e a inten¢do que pode levar
alguém a agir de determinada forma. Esse é o panorama da

genialidade revelada por Pascal em sua obra Os Provinciais.

Com isso, ele ndo apenas demonstra iniciativa, mas
também estabelece um novo método, no qual a literatura

pode avaliar um estilo particular, assim como a politica — e
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de onde o moralista pode descobrir uma visio cada vez mais
dindmica e, mais importante ainda, mais comprometida com
o grande grupo daqueles a quem a linguagem moral ainda
nao alcancou ou, pior, esta se tornando cada vez mais des-
conhecida e distante. Mesmo que Os Provinciais venham a
ser condenados, no espirito de Pascal encontra-se o desejo
sincero de fazer brilhar a verdade e, com ela, evidenciar a
importancia de uma manifestacdo consequente e coerente
daquilo que constitui a esséncia da vida de fé de cada pes-
soa: o fato de seguir Cristo como fonte principal e origem

de toda experiéncia moral.

Os Provinciais e sua linguagem

Muitos afirmam que, com Pascal, inaugura-se o es-
tilo paradoxal que marca toda a expressio de sua obra
e pensamento. Mas também poderiamos afirmar que Os
Provinciais se enquadram nessa denominag¢do — ou, melhor
ainda, podem constituir o elemento fundamental para sus-
tentar que, na controvérsia entre Pascal e os jesuitas, had algo
essencialmente paradoxal. Se ha algo particular em toda a
obra de Pascal, é que ele ndo apenas inicia um método — ou
métodos, como alguns preferem —, mas mantém como fio
condutor em todo o seu trabalho a critica aos principios,
especialmente aqueles principios que “valem para tudo”.

Nessa linha, encontramos ndo apenas o elemento pa-

radoxal em Os Provinciais, mas também sua originalidade
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linguistica. Como paradoxo, Pascal assume uma posi¢ao
critica em rela¢do ao que € essencial; como criatividade lin-
guistica, ele estabelece ndo apenas um vocabuldrio, mas um
conceito puro e proprio dos assuntos teologicos em questao.
Pascal nio se dirige a um grupo abstrato — pelo contrario,
ele o concretiza, tornando-se evidente a medida que a figura
do préprio homem vai emergindo, fazendo com que, em
cada uma das cartas, transpareca a verdadeira intencdo da
exigéncia moral. Tanto é assim que esse é um elemento que
ele proprio tocara insistentemente em seus Pensamentos, pois
ndo ha realidade mais paradoxal do que o préprio homem:
aquele que é encontrado sem ser procurado, ou amado sem
estar amando; homem este que faz opc¢ao por Jesus Cristo e em
quem pode encontrar toda a plenitude da luz para sua vida.
Os Provinciais, em si mesmos, surgem como uma for-
ma de luta contra determinadas concepcoes tedricas, além
de se oporem a determinados comportamentos praticos no
ambito da religiao. Como fato preponderante, destaca-se a
critica que Pascal faz as diversas expressdes externas rela-
cionadas ao culto. Ele busca, a todo custo, a expressdo mais
pura e digna — a verdade —, mas se vé fortemente acuado
pelo ambiente que o cerca. Como diz Guardini (1999), tal-
vez isso reflita muito mais a impressdo vivida por todos os
jansenistas: uma espécie de delirio de “persegui¢ao”. Isso faz
com que todos os adversarios de Pascal se tornem seus ver-
dadeiros inimigos — e, com isso, seus mudos interlocutores.

Ja nas duas dltimas cartas, a inten¢ao sofre uma mudanga
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radical, tentando passar do plano visceral e demoniaco para
um didlogo construtivo, embora ainda polémico — intengdo
que serda truncada por uma variedade de situagdes e impli-
ca¢oes (Guardini, 1999; Pascal, 2016).

Os Provinciais sao uma resposta jansenista

Esta parte do nosso trabalho torna-se, por assim dizer,
um elemento de vital importancia, pois a propria resposta
nos conduzirda a descobrir até que ponto Os Provinciais
ocuparam um lugar na corrente estabelecida por Jansénio —
além da relevancia que esse fato vem assumindo no processo
historico, uma vez que muitos acusam Pascal de um janse-
nismo que nao apenas marca sua obra, mas também limita
seu pensamento. Para assumir uma posi¢cao que nos ofereca
maiores critérios — e, por que nao dizer, nos torne mais justos
—, comegaremos por equilibrar, até certo ponto, o jansenismo
de Pascal e, ao mesmo tempo, seu antijansenismo.

E indiscutivel que Blaise Pascal foi inicialmente marca-
do pela experiéncia do jansenismo. Nele, encontrou respostas
para suas questdes espirituais, cristas e intelectuais. Foi por
meio dos solitarios de Port-Royal que suas conversoes ganha-
ram grande importincia, levando-o a rejeitar qualquer tipo
de mundanismo e paganismo. Mas também foi a relacdo que
manteve com 0s proprios jansenistas que o levou a descobrir
seus equivocos — percebendo que se tratava de uma espécie

de neocalvinismo, no qual se manipulava o tema da graga, da
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predestinagao e da consciéncia. Um grupo que acabaria por
se afastar da Igreja, a qual Pascal amava e confessava como
tinica. E por isso que ele declara, na décima sétima carta: “Eu
estou sozinho” (Pascal, 2016, p. 215). Essa declaragao de
Pascal ao padre Annat contém, em si mesma, a maior proje¢ao
de toda a sua obra, tornando-a independente de qualquer tipo
de influéncia que, como ja dissemos, marcou seu pensamento
e sua decisdo pessoal de levar até as ultimas consequéncias a
defesa ndo de uma pessoa, mas de toda uma doutrina.

Mas, em meio a tudo isso, até que ponto se pode
afirmar que Pascal é — ou ndo — um jansenista? Que aspec-
tos ele manteve do pensamento de Jansénio? Até que ponto
poderiamos afirmar que Pascal reivindica sua posi¢io ou
simplesmente mantém uma inteng¢ao previamente proposta
por Nicole e por Arnauld: a de combater a doutrina defendi-
da pelos jesuitas? O que o jansenismo nos mostrou — e com
ele, o que Pascal pretende evidenciar em Os Provinciais — é,
em esséncia, a constatacdo de uma humanidade desgastada
até as raizes de sua propria natureza, a tal ponto que a razio
ndo pode errar e a vontade ndo pode pecar.

De fato, toda a controvérsia teoldgica do século XVII
gira em torno disso. E, embora o jansenismo ndo tenha
oferecido plenamente as luzes necessarias, ao menos criou
um ambiente propicio para a discussdo e a busca daquilo
que viria a constituir o centro do pensamento teolégico —
nao apenas da época, mas também da teologia dos séculos

seguintes. E evidente que o jansenismo inspirou em Pascal
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aquilo que poderia ser considerado como trés espacos ou
lugares privilegiados, de onde se toma consciéncia e apoio

para poder viver em coeréncia com os mandamentos divinos:

a. Uma base de consciéncia e experiéncia espiritual.
b. Um recurso a tradi¢cao, em especial aos textos de
Agostinho.

c. Um trabalho da razio e uma sintese doutrinaria.

Sob esses trés aspectos, todo o processo de Os Pro-
vinciais serd desenvolvido, assim como a critica que Pascal
— e os jansenistas da época — dirigem a obra dos jesuitas,
especialmente a de Molina e Sudrez, que, segundo diversas
apreciagdes, nio conduzem senio a confusio e, pior ainda,
ndo promovem uma doutrina sa entre os fiéis.

Até o momento, ha um elemento latente, do qual — por
prudéncia e também por exigéncia interna — tanto os janse-
nistas quanto os doutores de Lovaina e da Sorbonne manti-
veram certa distancia: trata-se da pujante escola francesa de
espiritualidade, da qual todos estavam conscientes de que
despertava, no maior nimero de fiéis, um desejo ardente de
viver segundo as propostas do Evangelho e, com isso, permitir
que grandes mudangas ocorressem dentro do cristianismo.

Essas mudancas viriam a constituir a instauracao de
novos métodos, sobretudo para aplicar as doutrinas até en-
tdo conhecidas. Sabemos — e, de fato, ja foi abordado — que,
quando submetidas a discussido, as doutrinas jansenistas

revelam, além das contradi¢ées internas, a dificuldade de
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estabelecer parametros de correspondéncia entre a doutrina
e aquilo que constituiria a novidade da corrente jansenis-
ta. Uma critica que, neste ponto do trabalho, me atrevo a
fazer a obra de Pascal é que, no inicio de Os Provinciais,
ha certa confusio — ou melhor, uma manipulagiao um tanto
tendenciosa — que tenta reduzir o problema a uma questiao
linguistica, quando, na realidade, trata-se de algo que mani-
festa um valor epistémico ou, melhor ainda, metodolégico.
Os jansenistas recorrem a dialética; com ela, os elemen-
tos se articulam com o problema religioso, com a concepg¢ao
do Deus vivo e, até certo ponto, do Deus redentor. Nesse
sentido, Pascal e os jansenistas terdo seu primeiro desacordo:
estes promovem uma experiéncia religiosa em que nada pode
ser inovado, buscando preservar o que ja existe, recuperar a
autenticidade do magistério e o fervor do espirito original.
Enquanto isso, Pascal propoe um método inovador.
Ele entra no discernimento da ordem mesma das coisas. Para
ele, as coisas nao sio “homogéneas”, como os jansenistas
pretendem; ao contrdrio, cada coisa é heterogénea, inco-
mensuravel em relagdo as outras. Pascal chega a demonstrar
como aquilo que somos inferiormente se torna superior. Ele
se “assusta” diante de quem promove um principio absoluto,
diante do qual tudo tem uma resposta — e, pior ainda, diante
do qual nio se pode estabelecer qualquer tipo de modifi-
cacdo. Com Port-Royal, estava prevista a tese segundo a
qual a vontade humana estd exclusivamente direcionada a

concupiscéncia. Pascal parece concordar com essa posi¢cao

290



até certo ponto, mas seus métodos buscam demonstrar que
se aprende a querer querendo — ele mesmo cria uma pratica
que se aproxima de uma terapia da agao pela agio.
Diante de toda essa realidade, pode-se concluir que
Pascal esteve jansenista — e que Os Provinciais contém, em
si, o rigor dessa mentalidade, mas também uma originali-
dade metodolégica. E preciso considerar o rigor moral e os
pretextos historicos do jansenismo. Pascal esta longe de ser
um simples cronista ou historiador que deseja destacar uma
situag¢ao casual. Para ele, tudo tem uma resposta clara, na
medida em que se chega ao fundamento de cada situagao,
na medida em que se abre espago para aquilo que se torna
contundente — ndo pela quantidade de argumentos que se
pode reunir, mas porque se transforma intensamente em um
apaixonado pela consciéncia crista e, com ela, pelo que etimo-
logicamente significa o termo “catélico”. Eliminar, em certa
medida, a carga jansenista que acompanha o pensamento
de Pascal nos permitira descobrir a fecundidade de sua obra
— que, embora por vezes impaciente, buscou simplesmente

unir-se as exigéncias de Jesus no que se refere a caridade.

Dois opusculos que precedem Os Provinciais

Esses dois opusculos tornam-se conhecidos em mo-
mento oportuno, gracas ao manuscrito de Louis Périer. Sua
data tem sido cada vez mais esclarecida, mas foi possivel

descobrir que acompanham a elabora¢ao de Os Provinciais
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— seja por terem sido escritos imediatamente ap6s a ultima
carta, seja por terem sido concebidos paralelamente aos
momentos em que Pascal escrevia e meditava suas cartas.
E importante ter sempre presente que a obra de Pascal ndo
¢ um compéndio organizado, em que cada assunto tem seu
destaque ou significado préoprio. Para um homem como ele,
a intui¢do, a inspiracdo e a cientificidade sdo notas predo-
minantes — ainda mais aquelas que marcam os diferentes
estados de sua vida, nio apenas animicos, mas também so-
maticos. Lembremos que estamos diante nao apenas de um
génio, mas também de um homem fragil e limitado desde a
infancia por varias doencas e abalos.

O espirito geométrico e a arte da persuasdo formam
uma unica estrutura, e com eles é delineada uma clara dis-

posi¢do do processo que Pascal assumird em Os Provinciais.

O espirito da geometria

Mesmo em seus Pensamentos, Pascal dedica boa parte
ao estudo do assim chamado “espirito da geometria”, es-
pecialmente nos primeiros seis. Nesse opusculo, ele destaca
dois elementos que ajudam a impregnar o estilo proprio de
cada uma das cartas: o tema da verdade e a apresentacao
de um método de demonstracio geométrica — ou seja, um
método que conduz a percep¢ao de um certo tipo de perfei-
¢ao. O opusculo inicia apresentando trés principais objetos

no estudo da verdade. A medida que a verdade se revela,
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podemos também descobrir que ela se deixa encontrar com
facilidade, pois sempre esteve 1a — apenas nds a impedimos
de se manifestar ou ndo conseguimos reconhecé-la.

Para Pascal, o problema esta na conduta que devemos
adotar para que as demonstragdes se tornem cada vez mais
certas e carreguem consigo um grau de convencimento. E
justamente isso que o leva a apresentar um método. A difi-
culdade, porém, é que, partindo da geometria, esse método
se tornaria uma espécie de ideia a qual os homens jamais
poderiam chegar plenamente, e sua pratica estaria restrita
ao ambito geométrico. Na geometria, reconhecem-se as
defini¢oes logicas, chamadas defini¢bes de nome — dai a
afirmacao de Pascal de que as defini¢coes, em si mesmas, sao
livres e nunca estdo sujeitas a contradicoes.

Alguns tém se valido desse ponto para criticar o que
poderia ser chamado de uma espécie de moral sustentada
sobre os principios euclidianos da geometria. Afinal, Pascal
ainda estd em conflito com as teses de Euclides e com a for-
ma de responder ao problema do vazio e do infinito. Mas
ha algo muito mais profundo no processo que, até agora,
Pascal manteve em siléncio: diante da ordem da geometria,
a verdade sempre ocupara um lugar superior. Esse degrau
da verdade é mais perfeito entre os homens; consiste nio em
definir ou demonstrar, mas, ao contrario, em abrir caminho
para a clareza, para a manifestagdo — para a aletheia.

A experiéncia geométrica ndo sustenta, de maneira

alguma, o interesse moral que Pascal se propde a defender
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em Os Provinciais. Mas, sem duvida, para ele — como para
tantos outros — o imperativo moral, que sera posteriormente
abordado por Kant, deve partir e concluir na prépria ver-
dade. Ha coisas, como o tempo, segundo Pascal, que supe-
ram qualquer tipo de defini¢do. E, ao buscar a defini¢do,
descobre-se novamente que ndo ha nada mais livre do que
as defini¢oes — de modo que cada definido correspondera,
como veremos mais adiante em A arte da persuasdo, a uma
intencdo constante de demonstrar ou alcancar uma prova.

O homem, por sua pura e fisica natureza, tendera
sempre a busca ndo apenas argumentativa, mas também
valorativa da verdade. Essa tendéncia ndo pode ser outra
coisa sendo o exemplo prdtico de alguém que foi criado
para, em certa medida, alcanca-la e identificar-se com ela.
Nesses dois pontos, pode-se constatar a forte influéncia de
Agostinho na personalidade de Pascal, e como o texto das
Confissoes ja fazia parte da experiéncia espiritual desse con-
vertido. O projeto da verdade ndo apenas convence — como
seria a inten¢do do apologista —, mas cativa e propde uma
dimensao muito maior na experiéncia de quem descobre a
possibilidade de assumir a dnica verdade. Pascal pensa que
¢ uma doenca do homem acreditar que possui a verdade de
maneira direta. Essa pretensdo o leva a negar tudo o que esta
além de sua compreensao, pois, em certo sentido, ele conhece
de maneira falsa ou aproximativa — quer apenas aquilo que
¢ compreensivel, eliminando, assim, o que exigiria um salto

mais profundo. Caso concreto: a propria experiéncia da fé.
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Por fim, devemos afirmar que o espirito da geometria
carrega em si mesmo um sentido préprio, que faz com que
cada palavra, cada defini¢ao em si mesma comporte uma
busca incessante daquilo que, no século XVII - e ainda hoje
— constitui parte fundamental daquilo que consideramos
a medida dos proprios limites quanto ao conhecimento.
Praticamente, a diversidade de manifestagoes linguisticas
propostas por Pascal — seja da geometria, da aritmética,
da fisica, da moral ou da metafisica — sdo os efeitos de um

unico e mesmo espirito, projetado por meio da verdade.

A arte de persuadir

Ha varias pessoas que se perguntam se convencer e
persuadir sdo exatamente a mesma coisa — ou, a0 menos, se
ha alguma correspondéncia entre essas duas realidades. Para
Pascal, a arte de persuadir consiste em compreender como
os homens consentem a uma proposicao especifica e em que
condicdes determinadas agdes que podem ser realizadas.

E claro que, para Pascal, existem apenas dois caminhos
pelos quais se pode alcancar o conhecimento: por meio da
compreensio e da vontade. Com isso, ele ndo apenas se revela
um fiel discipulo de Agostinho, mas também antecipa o que se
tornara a proposta moral de Os Provinciais. Para Pascal, aque-
le que acredita que o conhecimento por meio do entendimento
¢ mais apropriado nio alcangara um saber claro das coisas —

sobretudo de Deus. Para um homem profundamente marcado
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e influenciado pelo jansenismo, a vontade nio é outra coisa
senao motivo de alienagido, além de pavimentar o caminho para
o pecado. Precisamente em razdo de nao ter sabido educar a
vontade, Addo caiu em desgraca diante de Deus, tornando-se
merecedor da perda da graca — que todos herdamos.

Tudo isso compoe um dos principais argumentos esta-
belecidos por Pascal contra a ética dos jesuitas: nio ha nada
mais desnecessdrio, na vida daquele que trilha o caminho
da fé, do que o exercicio do livre-arbitrio. Segundo Pascal,
apenas a graca nos basta, pois, em Deus, todos somos pre-
destinados. Citando diretamente Aristoteles, ele assume uma
postura apologética de tom ofensivo, pois, neste momento,
0 que menos importa é saber por que uma agdo deve ser
considerada voluntaria, com base em suas particularidades.

O que realmente importa, neste ponto da discussio,
€ que Pascal ndo apenas questiona o exercicio da vontade
humana - a qual o homem tem pleno direito —, mas também
interroga a propria definicao de vontade que cada pessoa tem,
e quais axiomas ou demonstragdes poderiam legitima-la. Com
isso, Pascal busca desafiar seus interlocutores, mostrando que
a qualidade das coisas que devem ser objeto de persuasdo é
bem distinta daquelas que envolvem unicamente a vontade
humana. Por isso, ele avalia e problematiza a relacdo entre
verdade e vontade, pois o conhecimento de uma frequente-
mente entra em conflito com o sentimento da outra — gerando
uma incerteza que nos impede de conhecer verdadeiramente

o que habita o interior do ser humano.
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Para Pascal, persuadir ndo é outra coisa sendo buscar
certo consenso — mais do que uma verdadeira convic¢ao. Os
homens, segundo ele, sio governados mais pelo capricho do
que pela razdo. Dentro da propria arte de persuadir, Pascal
ndo pretende outra coisa sendo mostrar que o verdadeiro
método é o de convencer pela razdo; caso contrario, tudo
o que fariamos seria buscar provas que respaldem nosso
capricho inconsistente.

Esse é um dado de suma importancia, pois, ao longo
de Os Provinciais, pode-se pensar que Pascal argumenta
com uma atitude um tanto caprichosa, voltada a sua prépria
aspiracao de ter razdo. Embora seja verdade que muitos
simplesmente argumentem para agradar os outros, este
apologista pretende demonstrar que, no campo daquilo que
conhecemos como sensivel, ndo sdo as coisas agraddveis que
convencem, mas sim as razoes que permitem que essas coisas
transcendam. Dentro desse método, podem-se identificar
trés elementos que ajudam sobremaneira a colocd-lo no
plano da pratica, tornando-o muito mais compreensivel e
aplicavel. Pascal descobre que a arte da persuasdo consiste

em assumir uma conduta metodoldgica que envolve:

1. A definigdo clara dos termos, por meio de defini-
¢Oes precisas.

2. A proposicio de axiomas evidentes, consideran-
do o lugar que cada coisa ocupa e a forma como

pode agir.
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3. A demonstra¢do, que nada mais é do que a subs-

tituicao da defini¢ao pelo definido.

Pascal estd consciente de que existem diversos cami-
nhos pelos quais o ser humano tende a conquistar o conhe-
cimento e adquirir a clareza necessaria para expressa-lo.
No entanto, é preciso aten¢ao para especificar — ou melhor,
particularizar — cada tipo de conhecimento, de modo que, em
cada caso, se possa alcancar um alto nivel de entendimento.
Até certo ponto, o efeito obtido é muito maior, e 0 “prego
pago” permite descobrir a abundancia de elementos que se

articulam nesse processo.

Contexto e pretexto de Os Provinciais

E inegdvel que cada obra, cada movimento ou tra-
balho realizado pela mdao humana estd sempre enquadrado
por duas realidades: o contexto e o pretexto. No caso de Os
Provinciais, fica claro que ambos sdo ndo apenas peculiares,
mas também se tornam formas incisivas e provocadoras de
questionar a relacdo entre o poder e o exercicio da vida
moral. Pois bem, o pretexto de Os Provinciais nasce de uma
realidade até certo ponto banal — ou, talvez, até infantil:
uma disputa entre o Marqués de Liancourt e um dos vigarios
paroquiais de Sdo Sulpicio, Charles Picoté. Por meio desse
episodio, desencadeia-se uma das mais ferozes e acirradas
guerras ja conhecidas no campo do dogma e da moral.

O marqués recebe a ordem de nao frequentar, sob nenhum
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pretexto, Port-Royal. Para ele, isso representa uma verdadei-
ra contraven¢do, pois admirava profundamente o trabalho
desenvolvido pelos solitarios de Port-Royal. Sem aceitar os
argumentos de seu confessor, abandona o confessionario
sem receber a absolvicio.

Diante desse evento aparentemente insignificante,
a resposta de Arnauld foi imediata — a ponto de envolver
o proprio confessor do rei, o famoso jesuita Annat. Entre
uma carta e outra, a segunda resposta de Arnauld foi jus-
tamente aquela que os académicos da Sorbonne analisaram
e julgaram em conjunto. A extensdo da obra de Arnauld, a
qualidade de seu texto e sua adesao indiscutivel a teologia
da graca proposta por Santo Agostinho — somadas a sua
admiragdo pelo movimento jansenista e, diretamente, por
Port-Royal - fizeram com que as intrigas se espalhassem
por todos os niveis, tanto eclesidsticos quanto estatais. As-
sim, a obra de Arnauld recebeu dura censura por parte dos
doutores da Sorbonne em 4 de novembro de 1655.

A grandeza - e, de certa forma, a majestade — da obra
de Arnauld era reconhecida por todos. No entanto, diante
das acusacdes da Sorbonne, ele nao teve oportunidade de
se defender, pois a opinido publica nio dispunha de meios
para intervir ou questionar assuntos dessa magnitude.
Nem o estilo de Arnauld, nem a elegiancia de Nicole seriam
suficientes para articular uma defesa clara e contundente.
Assim, o homem que criaria a polémica — e permitiria que

a opinidao publica se envolvesse no debate — seria Pascal.
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O primeiro objetivo de Pascal era garantir que todos
aqueles que, de alguma forma, pertenciam ao grupo dos
“nao iniciados” em assuntos teoldgicos tivessem acesso aos
problemas dificeis. Pascal ndo vulgariza o tema — ele o torna
acessivel, coloquial. Seu desejo é que o leitor se divirta e
aproveite as cartas — e isso, de fato, ele conseguiu. Por tras
da elabora¢dao de cada uma delas, ha uma arte concreta da
persuasdo. Ha, portanto, muito de retérica — e pouco, ou
quase nada, de poesia. Em ultima analise, se fossemos avaliar
o estilo e a maestria com que Pascal compos Os Provinciais,
constatariamos imediatamente que os termos mais adequados
para descrever esse trabalho sio: tatica e estratégia. O recurso
ao comico e ao divertido ndo elimina a alta categoria com
que ele desqualifica seus adversarios — os jesuitas.

E importante manter um fio condutor entre o estilo e
0 espirito com os quais cada uma das cartas é desenvolvida.
Isso, por assim dizer, constitui o verdadeiro pretexto de toda
a obra. Nio se trata, portanto, de uma simples improvisagao:
cada carta é cuidadosamente preparada e revisada — seja por
Nicole, seja pelo proprio Arnauld —, que ndo questionavam a
capacidade e o valor literario de Pascal, mas sim a precisdo
dos conceitos dogmaticos e das reflexoes teologicas.

Para torna-la ainda mais compreensivel ao leitor da
época — e até mesmo ao leitor atual —, toda a obra desfruta de
uma légica e ordem surpreendentes, fundamentadas, como
ja foi dito, em uma soélida reflexao literdria, especialmente

no que diz respeito a arte da persuasio. E bastante claro que
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o objetivo inicial de Os Provinciais muda apés a terceira
carta: o que comeg¢ou como uma defesa em favor de Arnauld
transforma-se em uma verdadeira obra de teologia moral,
voltada contra as propostas éticas dos jesuitas.

Podemos ir além daquilo que poderiamos chamar de
“segredos de Pascal” e, neles, perceber que, desde o pri-
meiro momento, ele demonstra forte aversio aos casuistas
— a ponto de conectar um problema de origem dogmatica
a um de ordem moral. E evidente que conhece o trabalho
de Escobar e do Padre Bauny, e que a proposta de Molina
o escandaliza, assim como o orgulho e a prepoténcia com
que os jesuitas apresentam sua doutrina. No fim das contas,
nao se pode dissociar uma realidade da outra: o contexto é
a controvérsia entre uma ética conduzida pelo poder que os
jesuitas ostentavam e uma ética que, até entdo, se escondia
atras dos muros do mosteiro de Port-Royal.

A verdade é que o estilo literdrio e a agilidade de
Pascal na elaborac¢ao de cada carta se mesclam ao profundo
conhecimento teolégico de Arnauld, que ja havia demons-
trado, em obras anteriores, dominio sobre as propostas
imorais dos casuistas — mesmo quando as considerava “es-
colasticas”. E inegdvel a riqueza e a solidez de cada uma
das cartas que compdem essa obra, seja do ponto de vista
politico, social ou literério.

Sempre se pode apontar certo vazio em matéria teol6-
gica — uma critica que ndo exige maiores argumentos, dado

o conhecimento incipiente e bdsico de Pascal nesse campo.
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No entanto, algo que realmente se destaca e demonstra o
vigor investigativo e cientifico de Pascal é o fato de que,
sendo em certa medida um “leigo”, ele se vale de todos os
meios possiveis para questionar instituigcoes como a Com-
panhia de Jesus e, com ela, teorias e correntes amplamente
difundidas na época, como a casuistica e o probabilismo.
Por fim, restaria perguntar — como fizeram os pro-
prios jesuitas a época — se Pascal é realmente o autor das
cartas, ou se ndo passa de uma espécie de secretario e redator
de Port-Royal. Muito possivelmente, ao finalizar a terceira
carta de Os Provinciais, Pascal teria recebido a censura
mencionada na unica resposta as duas primeiras cartas.
O que é inegavel, porém, é que, ap0s a terceira carta, o estilo
de Pascal se destaca, revelando sua genialidade e inaugu-
rando um novo discurso — cuja repercussiao e importancia

nem Nicole nem Arnauld poderiam ter previsto.

Defender os jansenistas ou atacar os jesuitas

Dois objetivos claros podem ser identificados na lei-
tura de Os Provinciais. Mesmo que, mais adiante, Pascal
reconhecga sua soliddo, neste momento de sua trajetéria ele
se apresenta como admirador e militante do movimento
jansenista. Essa realidade dupla pode ser vista e analisada
sob diversos matizes hoje em dia. Defender os jansenistas é
evidente: Pascal viveu sua primeira conversao motivado por

esse grupo, percorreu diversas cidades francesas, mosteiros
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e abadias, mas foi em Port-Royal que encontrou o espago
privilegiado para o crescimento de sua fé e a purificagdo
de seu espirito.

Descobrir o que leva Pascal a atacar os jesuitas é pre-
cisamente o interesse que motiva este trabalho: entender o
que ele busca nessa controvérsia e por que os jesuitas se tor-
nam alvo de suas famosas cartas. E evidente que o conflito
entre os jansenistas e os jesuitas ndo existe na atualidade e
s0 pode ser considerado relevante do ponto de vista histo-
rico. No entanto, os temas que emergem dessa controvérsia
permanecem atuais, pois nao perderam sua relevancia nem
seu poder de provocar reflexdo. E nesse contexto que se
gesta uma resposta que, além de causar certa contenda, é
abruptamente encerrada entre a caltnia e a censura.

Nas quatro primeiras cartas, assim como nas duas ulti-
mas, o tema central gira em torno da graga e da liberdade — um
ataque direto a intervengdo e a inovac¢do dos molinistas, que
exaltam a liberdade humana, concedendo ao homem a possibi-
lidade de decidir sobre sua propria salvagdo. Para Pascal, isso
¢ inconcebivel. Por isso, com base na doutrina de Agostinho e
de Sao Paulo, ele argumenta: “No fim das contas, nossas acoes
sdo nossas devido ao livre arbitrio que as produz; e, também
sao de Deus, na medida em que, pela sua graga, nos deu o livre
arbitrio para realiza-las” (Pascal, 2016, p. 167).

Pascal ndo apenas defende a posi¢do tradicional da
teologia agostiniana, como também se vale dos argumentos

dos jansenistas, que endurecem e radicalizam doutrinas
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como a do pecado original — eliminando qualquer possi-
bilidade de 0 homem decidir por si mesmo. Isso diminui a
responsabilidade humana em prol de sua salvacdo, favore-
cendo um determinismo da liberdade e a ideia de que apenas
aqueles alcancados pela misericérdia divina serdo salvos.

As doze cartas restantes tém como foco exclusivo o
tema da moral, mais especificamente a critica a casuistica.
Nesse caso, da a impressdao de que Pascal busca, a todo cus-
to, confundir seu publico, criando um ambiente em que a
controvérsia entre sua proposta e a dos jesuitas se torne cada
vez mais evidente. Ele se indigna com as doutrinas estranhas
dos jesuitas, amparadas em Molina, Bauny e Escobar, e as
expOe com ironia e veemeéncia.

Se Pascal busca confundir os casuistas — ou, melhor
ainda, se sua tatica revela um desejo marcado de salvaguar-
dar Port-Royal e, com isso, os jansenistas — isso ndo pode
ser lido de outra forma sendo como aquilo que poderia ser
chamado de “derrota” de Port-Royal e da condenag¢do da
obra de Pascal, que, mesmo ap6s sua morte, continuaria
a receber ataques contundentes, a0 mesmo tempo que seu
trabalho seria condenado e incluido no Indice.

Quanto a defesa que Pascal apresenta em favor dos
jansenistas, o processo € claro, assim como sua conclusio.
O que ainda permanece em aberto é se existem elementos
suficientes para comprovar ou refutar o tom de calinia
presente em Os Provinciais, pois, até 0 momento, essa tem

sido a principal observagio feita a obra.
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A calunia, por parte de Pascal, tem sido interpretada
como uma espécie de revanche —uma brusca vinganga — dian-
te da qual os jesuitas estavam em desvantagem. Constata-se
que esse tom calunioso foi orquestrado e que, apenas a partir
da 15% carta, torna-se ainda mais evidente. Nela, mostra-se
que os jesuitas, ao oferecer uma consciéncia aparentemente
tranquila, expdem opinides provaveis, convencidos de seu
direito e respaldados por suas préprias iniciativas.

Pascal, cada vez mais, se convence de que os jesuitas
se tornaram seus inimigos, e que a hostilidade entre eles nao
terd outra saida sendo o conflito. Para os jesuitas, Pascal ndo
passa de um mentiroso; para Pascal, os jesuitas sdo contra-
ditérios e inadequados, pois ajustam a verdade conforme
seus interesses — e, com ela, os interesses de suas hipoteses.

Entre a defesa de uns e o ataque a outros, desenvolve-
-se esta obra. O tema da caltnia transforma Os Provinciais
em um livro — e ndo apenas em uma sucessiao de disputas.
Isso evidencia o fio condutor do pensamento de Pascal e seu
estilo, mas, de modo particular, mostra como ele leva a sério
a necessidade de esclarecer um conceito, que possui bases
filosoficas e religiosas, abrindo espago para perspectivas
amplas e profundas.

Por fim, pode-se observar que a controvérsia entre
graga e predestinagdo torna-se, por assim dizer, algo estéril
para Pascal - talvez a parte de Os Provinciais que menos
atualidade possui. O que verdadeiramente se destaca é a

forma como ele consegue expor temas complexos com uma
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clareza avassaladora, capaz de captar fortemente a atencao
do leitor. Seu conflito com os casuistas relaxados impressio-
na significativamente a opinidao publica, fazendo dele, por

assim dizer, um auténtico jornalista.

Consideracoes finais

A medida que Os Provinciais foram sendo escritos — e
tendo em mente que Pascal ndo havia concebido um plano
completo para a obra —, ela adquire um carater coletivo. Den-
tro desse processo, o ataque a politica dos jesuitas torna-se
cada vez mais evidente; um sinal visivel disso € a décima carta.

Pode-se tentar descobrir por que Pascal ataca os jesu-
itas dessa forma — ou, melhor ainda, quais sio os motivos
que o levam a assumir tal posi¢do —, pois aquilo que diversos
autores leem na obra de Pascal ndo passa, segundo eles, de
um compéndio de mentiras e falsidades com as quais busca
destruir todo o trabalho que os jesuitas vinham desenvol-
vendo no campo da teologia moral.

Para Steinmann (1963), assim como para tantos ou-
tros, esses criticos ndo estdo totalmente equivocados, pois
¢ evidente que Pascal recebeu uma forte influéncia antije-
suitica; apenas que os defensores dos jesuitas causaram um
desconforto ainda maior contra o proprio Pascal. De fato, se
considerarmos a Companhia do ponto de vista politico, os
proprios jesuitas aplicam todas as regras necessarias para de-

fender seus membros a todo custo e atacar seus adversarios.
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Cada vez mais, as cartas assumem uma linguagem e
uma direcdo controversas, a ponto de confirmar que, entre
a XI e a XVII, os ataques sdo frontais. Nem Pascal nem os
jesuitas demonstram interesse em associar-se ou, a0 menos,
estabelecer relagdes mais harmoniosas de convivéncia e
aceitacdo. Um dos principais agravantes é a condenagio
que as afirmacoes de Pascal recebem dos jesuitas, pois estes
as consideram heréticas — e afirmar que alguém, no século
XVII, é réu de heresia equivale, mais ou menos, a acusar
alguém de terrorismo atualmente.

No desfecho dessa contenda politica, os jesuitas triun-
fam em seu intento: tanto Port-Royal quanto Pascal sido
considerados inimigos da Igreja e do Estado. Os jansenistas
se transformam em um verdadeiro partido politico e, com
sua tendéncia rigorista, s6 conquistam animosidade e hos-
tilidade — e, por que ndo dizer, Os Provinciais contribuiram
para abrir esse caminho.

Seja como for, Pascal ndo se detém. Nas duas altimas
cartas, mais do que uma forma violenta de atacar os jesuitas,
ele traduz suas questdes de maneira muito mais dialégica,
dirigindo-se ao famoso Padre Annat, confessor do rei. An-
nat, por sua vez, ndo contempla nenhum tipo de didlogo ou
aproximacdo; simplesmente se reduz ao silogismo de sua con-
vicgao: se Port-Royal é herético, e o autor de Os Provinciais
¢ de Port-Royal, entdo o autor de Os Provinciais é herético.

A dimensdo politica de Os Provinciais abrange uma

variedade de visdes e horizontes, pois a obra revela um
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ataque frontal — ndo maquiavélico — a um grupo tdo soli-
do e influente quanto a Companhia de Jesus, bem como a
conjuntura histérica vivida pelo autor e por aqueles que ele
critica. A diversidade de notas e apontamentos presentes em
cada uma das cartas pode ser traduzida como o profundo
interesse de Pascal em sustentar uma ética que responda a
prépria verdade, em confronto com uma moral relaxada e
fragil — aquela que, segundo suas criticas, era precisamente
a ensinada pelos jesuitas. A partir dai, Pascal constata que
a proposta moral de Montaigne nao passa de um ataque do
homem contra si mesmo e, portanto, como experiéncia ética,
constituiria nada menos que um existencialismo exilado na
divida e na angustia.

No entendimento de Pascal, Montaigne pratica uma
espécie de violéncia para evitar os vicios, vivendo situagdes
contraditérias — como seu proprio casamento —, mas adqui-
rindo uma tranquilidade que nao passa de falsidade, delei-
tando-se naquilo que poderia ser chamado de comodidade.
Dessa forma, ele rejeita a virtude estoica. Tudo isso leva a
conclusio de que o pensamento de Montaigne resulta do
seguimento do senso comum e das nogdes gerais, que nao
podem ser facilmente desmentidas. Fenomenos concretos
como a morte e a dor permanecem distantes de toda cogi-
tacdo, pois pertencem ao campo natural — e a natureza tem
sua propria maneira de se comunicar.

A data do texto, como a da maioria dos escritos de

Pascal, foi proposta por Jean Mesnard (1979), que afirma
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ter sua origem no final de 1657, posterior a Os Provinciais
e conectado a alguns fragmentos do grupo dos Pensamentos.
No entanto, a data mais precisa parece referir-se a um ano
ap0s a elaboracio do Memorial, momento em que Jacque-
line Pascal, sua irma, descobre a motivagdo espiritual do
irmao — o que também se ajusta as mudancas ocorridas nele.

O conjunto dos quatro opusculos corresponde, de
certa forma, a todo um espirito que Pascal deixa transpare-
cer claramente em cada linha; sua intencao reflete a mesma
motivacdo que, apds a terceira carta a um provincial, o
levara a perceber que estd em um mundo que ndo é o céu e,
portanto, deve agir de maneira coerente para ndo parecer
distante da realidade.

Fontaine ndo deixa de mencionar a admiravel solicitu-
de de Pascal e a profunda admirac¢do de M. De Sacy, desta-
cando a bondade deste tltimo e o génio do primeiro. Todo
Port-Royal esta ciente da capacidade de Pascal — e, nesse
sentido, o grande Arnauld e, é claro, Nicole, que mais tarde
colherdo os resultados na elabora¢iao de Os Provinciais.

Concluida sua apresentacdo, Pascal retorna a Paris,
consciente de que sua missdo se desenvolvera no mundo.
Mesmo admirando profundamente a obra de Jansénio, a
espiritualidade de Saint-Cyran, a inteligéncia de Arnauld
e a maestria de Sacy, seu lugar nao esta ali; por isso, ele

sempre serd um solitario no meio deste mundo barulhento.
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A nocao de espiritualidade
em Michel de Certeau

Alex Vicentim Villas Boas
Universidade Catdlica Portuguesa

Angelo Alberto Diniz Ricordi
Pontificia Universidade Catélica do Parana

Introducao

Hé um “didlogo inacabado” entre Michel Foucault e Mi-
chel de Certeau, que nio se realizou de maneira explicita,
mas permanece como uma chave metodoldgica promissora,
em que o inacabado ndo é visto no sentido de uma falta, mas
como espago aberto para uma investigagao que pode articular
arqueologia, genealogia e espiritualidade (Petit, 2020).
Certeau partilha da sensibilidade arqueolégica de
Foucault ao analisar como regimes de verdade se instituem
e se perpetuam, bem como o sujeito se constitui por meio
de dispositivos de poder e resisténcia, ao evocar a tarefa de
uma “archéologie religieuse” (arqueologia do religioso). Seu
objetivo é revelar como a dimensio simbdlica do religioso
atravessa e resiste a racionalidade secular, bem como pode
ser fonte de genealogias da ética que alimentam espirituali-

dades politicas, de modo a irromper dispositivos discursivos
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provocando rupturas instauradoras (Certeau, 1975). A es-
piritualidade em Certeau pode ser vista como um “Cavalo
de Troia” que mina do interior das institui¢des, suas gene-
alogias de poder, desde uma reinven¢dao do cotidiano que
opera taticamente (Villas Boas; Candiotto, 2025).

O jesuita francés mostra que o religioso nao desaparece,
mas se mantém como uma estrutura silenciosa e subcutanea que
informa modos de pensar, narrar e agir. A espiritualidade, longe
de ser um residuo, atua como um “Cavalo de Troia” dentro dos
discursos dominantes, abrindo fissuras e lacunas que permitem a
emergéncia da diferenca e da alteridade (Certeau, 1987a). Nesse
sentido, a espiritualidade insere praticas sociais disruptivas
no interior do dispositivo discursivo (Teixeira; Villas Boas;
Zeferino, 2022). A proposta do presente capitulo é identificar
como a espiritualidade na perspectiva de Certeau interage com
questoes filosoficas contemporaneas.

Espiritualidade e Historia

Michel de Certeau considerava que o estudo da espi-
ritualidade e da mistica, assim como da histoéria religiosa,
consistia, antes de tudo, em uma histéria de textos, “nao
apenas porque o texto fornece uma base documental s6-
lida, mas sobretudo porque é o unico trago que resta da
experiéncia espiritual” (Buarque, 2013, p. 165, traducao
nossa). Michel de Certeau oferece as condi¢des necessdrias
de analise para o contexto histérico, social e teologico da

espiritualidade, com base em duas categorias centrais: a
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analise da espiritualidade como um dado cultural, e por
isso historico, e a reinterpretacdo do cristianismo como

experiéncia de alteridade:

Uma cultura é a linguagem de uma experiéncia espiritu-
al [...] uma espiritualidade responde aos problemas de
uma época e nunca lhes responde sendo nos proprios
termos desses problemas, pois sdo aqueles que vivem e
de que falam os homens de uma sociedade, os cristaos
como outros [...] toda espiritualidade tem um cardter
essencialmente historico (Certeau, 1966b, p. 10).

A importancia da alteridade constréi grande parte da

sua reflexdo sobre a espiritualidade e a mistica crista:

O quessignifica a expressdo “Nao sem Ti”? Se retoma-la
por minha conta, penso que essa categoria pode
designar o que o Evangelho nos ensina de mais mis-
terioso: Deus ndo pode viver sem nos. Isso quer dizer
também que Jesus, como homem histérico, ndo pode
viver nem falar sem aqueles que o seguirdo e que
ainda o ignoram. Isso significa ainda que cada um
de n6s ndo pode viver sem o que ignoramos, sem um
além de n6s mesmos que nao conhecemos mais, ou
ainda ndo, ou que nunca chegaremos a conhecer. No
itinerario ou na incoeréncia de cada experiéncia pes-
soal, todo instante de verdade — experiéncia afetiva,
esclarecimento intelectual, encontro com alguém -
perderia seu sentido, se ndo estivesse ligado a outros
e, afinal, ao Outro. Ele s6 tem sentido na medida em
que ele é inconcebivel sem outros momentos, sem
outros encontros (Certeau, 1970, p. 496).
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Ap6s a Segunda Guerra Mundial (1939-1945), a maior
parte das congregacdes voltou-se para o estudo e pesquisas so-
bre suas proprias origens (Buarque, 2013). Esse grupo estava
ligado as diversas congregacoes e ordens religiosas da Igreja
Catolica. Entre as contribui¢des mais importantes dos jesuitas
estdo a Revue d’Ascétique et Mystique (1920), e o Dictionnaire
de Spiritualité (1932). A Ordem Carmelita contribuiu com a
revista Etudes Carmelitaines (1911), os Dominicanos com a
Revista La Vie Spirituelle (1911) e finalmente os Sulpicianos
com o periddico La Spiritualité Chrétienne (1923).

Concomitantemente a esse movimento, destacam-se
dois autores de igual relevancia: Henri Bremond, autor da
monumental obra, em 1915, Histoire litterdrie du sentiment
religieux en France e membro da Academia de Letras da
Franca; e Louis Cognet, bibliotecario da Société de Port-Royal
e professor do Institut Catholique de Paris, na catedra his-
toria da espiritualidade, autor do famoso livro, de 1966, La
spiritualité moderne (Buarque, 2013). O destaque a leitura
dada por esses dois autores ao estudo da espiritualidade e da
mistica estava baseado na leitura dos textos sob um viés me-
tafisico, ou seja, preocupado com um nucleo fundante ou com
a esséncia da experiéncia religiosa. Para Michel de Certeau,
contudo, a espiritualidade sera analisada e pensada na sua
relagdo com a historia, e da reinterpreta¢do do cristianismo
como experiéncia de alteridade. Em seu artigo “Cultura e
Espiritualidades”, escrito para a revista Concilium, Certeau

aborda outra perspectiva de estudo da espiritualidade:
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Os estudos atualmente consagrados a historia da es-
piritualidade oferecem a primeira vista uma paisagem
bastante paradoxal. Afrontam-se duas posicoes, cujos
representantes se situam ao contrario do que seria de
supor. Movidos por preocupagdes religiosas, subli-
nham uns a infeliz cisdo de que nos dao testemunho
as espiritualidades em relacdo ao “mundo” e as cul-
turas contemporaneas; tém tendéncia para procurar
fora dessa linguagem “espiritual”, e em qualquer caso
para além da cisdo referida, a expressio auténtica da
vida espiritual. Pelo contrério, os historiadores que
se inspiram em métodos socioculturais ndo comparti-
lham dessas maneiras de ver, quanto a eles marcadas
ainda por um dualismo dogmatizante; no conjunto
duma linguagem e na coeréncia duma sociedade, as
espiritualidades parecer-lhes-iam antes uma emergén-
cia das grandes correntes obscuras e fundamentais
que informam, sucessivamente, varios universos
mentais (Certeau, 1966a, p. 5, traducio nossa).

Certeau percebeu muito cedo a cisdo vivida pelo cris-
tianismo com o advento da modernidade. Progressivamente,
o discurso religioso perdeu sua efetividade e seu cardter
performativo, com o advento do Estado Moderno e com a
quebra de uma unidade conceitual e politica garantida por
muito tempo pela Igreja. Ao se distanciar de uma visio pu-
ramente essencialista e espiritualista na andlise da mistica e
da propria espiritualidade dos séculos XVI e XVII, ele enfa-
tiza a importancia de uma abordagem com base nos estudos
sociologicos, bem como do entendimento da espiritualidade

como inser¢cdo em uma cultura determinada.
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Para Certeau, “uma otica presente define uma relacao
com o passado” (Certeau, 1966a, p. 5, traduciao nossa). Por
isso, essa tematica é definida a partir das prioridades de seu
proprio tempo. Certeau define a antropologia como a urgén-
cia da analise do seu tempo. Por isso, “pela preocupagao que
o habita (e que é do nosso tempo), pela sua propria maneira
de a traduzir num método... ele exprime culturalmente um
problema espiritual justamente quando se pronuncia sobre
situacOes antigas” (Certeau, 1996, p. 6, tradugdo nossa).

Para Moingt (1988), embora o artigo “Cultura e Es-
piritualidades” (Certeau, 1966a) seja voltado para a analise
da espiritualidade, revela o pensamento teologico de Certeau
em um ponto determinante da sua afirmacdo de que “toda
a espiritualidade tem um carater essencialmente histérico”
(Moingt, 1988, p. 366), ou seja, acompanha a experiéncia
cultural, porque a experiéncia cultural é, por inteira, enga-
jada nas questdes do homem por sua historia.

A vantagem dessa abordagem metodoldgica assumida
por Certeau estd no fato de manifestar o que cada cultura tem
de revelagio nos grandes movimentos espirituais de seu tempo.
Na Idade Média, por exemplo, a relacio com as Cruzadas
evidencia a busca pelo estrangeiro, traduzida na sublimagao
politica das expressoes de uma coletividade. No século X VI, os
grupos dos iluminados, fascinados pela experiéncia subjetiva,
testemunham a ruptura de uma visio de ordem cosmoldgica em
favor de uma psicologia religiosa. No século XVII, diante da
laicizacdo da politica, emergem sociedades espirituais situadas
a margem do poder central (Certeau, 1966a).
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Por isso, Certeau afirmara que as linguagens espirituais
sao linguagens proprias de seu tempo. Aquilo que se define
pela palavra espiritual implica necessariamente uma constela-
¢ao de outras modalidades que, embora possam se diferenciar,
serdo sempre coerentes em relacdo ao todo. Dessa maneira,
a analise de uma espiritualidade acarreta uma reinterpreta-
¢ao de nogoes tradicionais que sao mutaveis de um periodo
para outro: nogao de pai, mie, esposa, rei, amor etc. Essa
mesma perspectiva delimita a busca por objetos de certeza
por parte do catolicismo, como o realismo eucaristico, bem
no momento de um grande abalo epistemolégico do século
XVII, ou ainda na intensificagdo da culpabilidade no século
XIX, diante de uma sociedade que adquire sua autonomia
moral — e até mesmo o Movimento Litargico, que tanto mar-
cou o Vaticano II, também pode ser lido nessa ética de uma
sociedade extradeterminada, que anseia por esse “ser-com”,
explicitado pela comunhio litargica (Certeau, 1966a).

Contrario a uma visdo puramente essencialista, Certe-
au defende que o essencial ndo se da fora do fendmeno; é por
meio dele que os misticos vivem sua propria experiéncia. Por
isso, o essencial “ndo é um outro lado exterior a linguagem
do tempo. E essa propria linguagem que o homem espiritual
toma a sério; € ai nessa situacgao cultural, que seu desejo e o
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seu risco ‘tomam corpo’” (Certeau, 1966a, p. 10, traducao
nossa). De certa forma, a reflexdo sobre a espiritualidade
em uma perspectiva teolégica — como é o enfoque da revista

Concilium — marca o transito de um pensamento inquieto,
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que gradualmente vai explicitando as rupturas inerentes ao
discurso oficial da Igreja diante da constatagdo de algo que

se quebrou definitivamente.

Segundo Certeau, a espiritualidade dos séculos XVI e
XVII é inseparavel da crise que modifica definitivamente a
civilizacdo ocidental, renovando seus horizontes mentais, seus
critérios intelectuais e até mesmo a ordem social. Nas inimeras
guerras religiosas, observa-se a relativizagao das conviccdes;
no pluralismo das Igrejas, manifesta-se a heterogeneidade
das segurancas religiosas e mentais; nas revoltas camponesas
motivadas pela fome e pelas epidemias, acentua-se o desmo-
ronamento das estruturas politicas. Nesse cendrio de crise
institucional e religiosa, a natureza é vivida como um fluxo po-
deroso e onipresente. No esfacelamento da racionalidade e do
sentido de suas instituicdes, ela mantém sua forga e vitalidade.
A reacido da Instituicdo diante desse “outro” que escapa as suas
categorias é o medo — a demonizacdo que justifica o sacrificio
de “feiticeiros” e “bruxas” que nao se encaixam no status da
Instituicao em crise. Por fim, as descobertas cientificas atuam
no mesmo sentido: a astronomia rompe a cosmologia fechada,
fundamentada na providéncia divina e na ascensdo de um telos
sem fim. O que define esse periodo sio as ruinas e o vazio que
desmistificam o saber e o poder humano (Certeau, 1966a).

O contexto de analise do tema da decisdo deve ser lido na
perspectiva dos Exercicios de Santo Inacio, nos quais Certeau
destaca que as duas primeiras semanas destes sio consagradas

a meditagao sobre a agonia e a morte de Jesus (Dosse, 2003).
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Como simbolo dessa luta ou combate, a historia de
Jacé sintetiza melhor do que outras expressdes a dimensao
de agonia presente na luta que o ser humano é chamado a
travar. Jacé combate com Deus e sai ferido. Essa ferida —
marca da fé e da busca incessante — estd no coragao da atitu-
de de perda, de auséncia, de um caminhar ferido sem limites.
A luta de Jac6 com Deus pode ser lida, em uma perspectiva
certeauniana, como o grande desafio da abertura a alteri-
dade. O encontro com o outro nio se da na tranquilidade
e na paz, mas na agonia, em uma luta que leva a exaustio.

Segundo Molinié (1973), esse texto é um abismo,
ou melhor, uma sequéncia de abismos. Ele menciona um
homem, mas nao explica sua origem. Ao final da narrati-
va, descobre que se trata do proprio Deus. A luta se passa
durante a noite. A noite protege Jac6 da gloria insuporta-
vel que poderia levd-lo a morte. O tempo é sugestivo na
dimensdo agdnica da busca de Deus, tornando-se imagem
perfeita da vida nessa longa aurora que se ergue pouco a
pouco. Essa mesma aurora serd retomada por Certeau no
didlogo de Maria Madalena com Jesus, na madrugada do
grande dia: “Nio sei onde eles o colocaram. Ela interroga
o passante: Se foi vocé quem o levou, diga-me onde vocé o
colocou. Articulada por toda a comunidade primitiva, essa
pergunta nao se limita a uma circunstancia. Ela organiza o
discurso apostolico” (Certeau, 2015, p. 123).

Para Certeau, o nome do povo eleito (Israel) deve ser

lido nessa perspectiva: o mistério de uma luta que brilha, em
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ultima analise, no face a face do Cristo com o Pai, na agonia
da cruz. Nessa noite vivida pelo Cristo como condi¢do de
sua entrada definitiva na vida que o Pai lhe reserva, Certeau
percebe, na “hora de Jesus”, o correlativo da “noite” de Jaco
em sua luta com Deus (Certeau, 1957b, p. 191).

Em Comme un voleur, Michel de Certeau retoma a
l6gica da auséncia e da ruptura ja presente em seus textos
anteriores, situando-a no contexto conciliar. A imagem
biblica de Jesus “que vem como um ladrao” (Ap 16,15) e
o chamado em Betania — “O Mestre estd ai, ele te chama”
(Jo 11,28) — expressam o carater surpreendente e desesta-
bilizador do acontecimento cristio: cada manifestacdo é
acompanhada de uma desaparicido, e sua presenga escapa
sempre a apreensao. Para Certeau, o evento Cristo rompe a
homogeneidade da ordem tradicional, abrindo fissuras inter-
nas que exigem discernimento espiritual. O acontecimento,
longe de se oferecer como espetaculo, s se torna revelacao
quando compromete a vida, pois a surpresa do inesperado
¢ o lugar onde a fé se renova (Certeau, 1965).

Por outro lado, a teologia certeauniana apresentada neste
artigo é marcada pelo inicio de uma historicizacao da fé, que

funciona como método e purificacio de sua reflexdo teologica:

A histéria cristd ndo é nada mais do que esse con-
fronto interno sem fim entre os sinais do tempo e
os sacramentos da fé. A tradi¢do expressa as reno-
vagdes e as evolugdes particulares que provocou,
em cada época, uma fé que é chamada a reconhecer
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Deus 14 onde ela ndo o discernia ainda e a inven-
tar uma resposta inspirada pelo Espirito do Verbo
Encarnado numa histéria. Chamem de “reforma”
ou de “aggiornamento” essa conversdo. Ela é hoje
ainda uma experiéncia para a Igreja. Assim, apro-
fundando uma “tolerdncia” que antes ameagava a
seguranca da revelacdo, o Concilio tende a reco-
nhecer nela uma liberdade baseada no respeito que
Deus, em nome mesmo dessa revelagdo, exige em
relagdo a todos os seus filhos (Certeau, 1965, p. 40).

Baseando-se na abordagem de ordem conceitual, é
possivel perceber a evolucido progressiva do pensamento de
Certeau quanto ao profundo didlogo entre a histéria e sua
relagdo com a fé, bem como ao discurso cristio como capa-
cidade de didlogo com o evento que continua a manifestar
os sinais de Deus na historia. E por esse engajamento real,
assumido no risco do didlogo com a diferenca, que uma fé
engajada vive a crise do mundo atual como um aconteci-
mento de sua propria fé em Jesus Cristo (Certeau, 1965).

Em L’Epreuve du temps, Certeau formula uma das in-
tui¢es mais fecundas de sua arqueologia da espiritualidade:
a tradi¢ao nio pode ser entendida como heranga intacta,
mas como processo de releitura em que cada presente se
torna génese de interpretacdo. Assim, “entre a conversao
ao mundo e o retorno as fontes, estd a questao do existir,
isto é, encontrar-se consigo mesmo, ou seja, uma decisao
de assumir em novos termos a historia” (Certeau, 1966b,

p. 311-312, tradugdo nossa). A relacio com o passado ndo
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¢ de simples continuidade, mas de discernimento: “nds nao
viemos do passado para atingir o presente; estamos vindo
de um presente que requer de nos discernir descontinuida-
des implicitas” (Certeau, 1966b, p. 313, traducdo nossa).
Ao olhar para as origens, o historiador ndo encontra um
nucleo puro, mas um vazio, pois “as origens nao sao de uma
natureza diferente da nossa”; nesse vazio, porém, abre-se
a possibilidade de encontro com a alteridade: “a mediagdo
dos outros hoje, é a condi¢ao de um acesso a alteridade do
passado” (Certeau, 1966b, p. 317-319, tradugdo nossa).

Afinal, o que é entdo, uma espiritualidade? Tomada
em seu principio, como a meta de um “retorno”, ela
seria “um espirito” original traido desde sua expressio
inicial e comprometido em suas interpretagdes poste-
riores, de modo que, ndo se encontrando nunca do
modo como ela surgiu, ela seria o inacessivel e o fugaz.
Considerada em seu historico, como toda uma série de
leituras no final das quais estd a nossa, ela formaria
uma cole¢do de imagens no processo circunscrito pelas
instituicoes e pelas acdes de uma sociedade, e, uma vez
que as circunstancias pediram e devem continuar pro-
vocando indefinidos reajustes, uma vez que milhares de
interpretacoes diferentes sdo possiveis e sua multiplici-
dade as relativiza a todas, essa mobilidade significaria
novamente a precariedade da unidade sempre almejada
(Certeau, 1966b, p. 316, traducio nossa).

Por isso, uma concepg¢do simplista de tradi¢ao tende
a se fragmentar em “mil pedacos diferentes daquilo que se

pensava ser o ideal”, pois “a tradicio s6 pode estar morta
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quando fica intacta, quando uma invengao nao a prejudica
dando-lhe vida” (Certeau, 1966b, p. 326, traducido nossa).
Para Certeau, a uniformidade é mortal; a ruptura, entendida
como coragem de existir, ocorre dentro de cada época e na
relagio com as anteriores. E nesse jogo que se percebe que “o
que para eles era participa¢do numa vida recebida” (Certeau,
1966b, p. 328) passa a ser formulado como uma ruptura.
Segundo Certeau, a uniformidade interna é mortal.
Por isso, a ruptura, entendida como coragem de existir, se
expressa em uma dupla relagdo: agindo ndo apenas no seio
de uma mesma época, mas também em uma rela¢iao cons-
tante com as anteriores. A diferenca permanece, apesar de
muitas vezes nao ser percebida. Ao comentar a interpretagao
que um jesuita de primeira ordem, Nadal, da aos escritos

do fundador Inacio de Loyola, Certeau afirma:

Quando discernimos uma defasagem entre um pas-
sado e sua interpretagdo, os antigos, como Nadal,
s6 veem e s6 querem ver continuidade. Ao ouvi-
-los, eles repetem a grande voz da tradi¢ao. La
onde eles inovam pensando estarem repetindo, nds
testemunhamos a tradi¢io de um modo que ndo é
visto nos moldes anteriores. De ambas as partes,
continuidade e descontinuidade sdo igualmente cer-
tas, mas inigualmente conscientes: é no interior de
uma tradicdo que eles se diferenciariam; é a partir
de um distanciamento que nds temos de encontrar
o sentido de nossa historia. O que para eles era

participagdo numa vida recebida, nés formulamos
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como uma ruptura. A decisao de viver hoje implica
para nds, em relacdo ao passado, uma heresia do
presente (Certeau, 1966b, p. 328, traducio nossa).

No fundo dessa reflexdo sobre as origens esta a percep-
¢ao de que, consciente ou inconscientemente, ha um risco na
instrumentalizacdo do passado, seja por parte do historiador,
seja por parte da espiritualidade. Discernir as descontinuida-
des presentes em discursos aparentemente ligados a tradicio
quase sempre é uma operacao delicada, dado o grau de ideo-
logizacao que muitos grupos nutrem em relacao a um passado
idealizado e, portanto, ilusério. Segundo Certeau (1966Db,
p. 328, traducdo nossa), “pelo simples fato de existirmos
ja somos hereges ao passado”. Uma tensio e uma angustia,
ligadas aos possiveis abandonos ou a uma ilusdo que remete
anogao de fidelidade a um passado, marcam o discernimento
proposto por Certeau por meio da contemplacdo da historia.
Por isso, “s6 um comeco que se admite e se quer como tal
sabera centralizar a si as for¢as e os limites de um recomeco
[...] Af estd para nés o que nos leva a distinguir no presente
a heresia necessdria e a heresia condenavel” (Certeau, 1966b,
p. 320, tradugao nossa).

Espiritualidade e alteridade: Ndo-sem-Ti

Um dos pontos mais altos da teologia certeauniana
aponta para a radicalidade da sua compreensio da expe-
riéncia cristd como alteridade radical: “Que eu jamais me

separe de vos” (Missal Romano). Com essa oragao liturgica,
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Michel de Certeau traduziu uma das categorias centrais de
sua teologia — Nao sem Ti: “Toda praxis crista tem o mesmo
significado, ao longo da Histoéria: ela ‘falta’ a de Jesus. Ela
¢ igualmente o que ele ndo possuia, o que, para ele, faltava
(Certeau, 1970, p. 377, tradugdo nossa).

2%

‘para acontecer
Trata-se de entender o cristianismo como religido da alteri-
dade, fundamentado em uma dupla nega¢do (ndo sem) que
reconhece que o Outro nao esta numa dimensao além, mas
inserido em nossa realidade, em um continuo afloramento
de singularidades que unem todas as coisas (Buarque, 2007).

Ao fundamentar a relacdo da autoridade de Deus — da
qual dependem todas as demais autoridades — nessa catego-
ria de dupla negacdo: ndo sem ti, ndo sem vocés, Certeau
reivindica que elas pertencem a ordem da auséncia: é aquilo
sem o qual é impossivel viver. Portanto, o que faz com que

a acao exista é aquilo que lhe falta:

Ele proprio remete sua obra a interlocutores, a dis-
cipulos, a geracdes futuras, essencialmente a Igreja.
A relacdo que ele mantém com o Pai (“maior do que
eu”) tem como expressao historica, durante a vida,
suas relagoes com interlocutores que o “surpreendem”
e que ele “admira”, com um futuro de obras “maiores”
do que as dele, com um futuro a realizar ao qual sua
vida e sua morte dao inicio. Ele permite “limitando-se”
(Certeau, 1970, p. 378, tradugdo nossa).

A morte, entendida na perspectiva de permissio,
mas também de auséncia, é o ato fundamental que marca a

singularidade do Cristo como Deus encarnado e, por isso,
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consciente de sua particularidade historica. Em sua morte,
como na de todos os homens e mulheres, apresenta-se, na
teologia de Certeau, a possibilidade dos outros. A existéncia
cristd envolve uma kénose vivida no concreto da comuni-
dade e pressupoe a unidade de fé e amor. Nido se pode ser
cristdo sem o evento Jesus, da mesma forma que sem a
comunidade de fé, sem os outros. Na unidade de fé e amor,
os cristdos vivem ndo apenas na auséncia de Jesus, mas na
presenca dos outros (Bauerschmidt, 1996).

Outra forma de compreender a categoria do “Nao
sem ti” em Certeau é sob a forma de permissido, categoria
central de sua epistemologia historica. O acontecimento
fundador do cristianismo, Jesus Cristo, permitiu uma “es-
crita plural e comunitaria”. Nao existe Igreja sem escri-
tura, nao existe tradicio sem a morte do Fundador, que é
um acontecimento do passado. Por isso, “a relacdo com a
origem é sempre um processo de auséncia. E a kénose que
permite a ressurrei¢do no sentido mais amplo da palavra.
E o teste da autenticidade de um discurso ou de uma pratica
cristd serd sempre ser sinal daquilo que lhe falta” (Geffré,
1991, p. 171-172).

Assim como, na espiritualidade, a histéria purifica a
pretensdo de totalidade de um discurso autorreferencial, no
caso da teologia das autoridades, a historia ajuda a demons-
trar que cada época define suas preocupagoes e olha para
a tradi¢ao influenciada pelo seu presente. Por isso, Certeau

condena o farisaismo do julgamento:
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Que somos nos, tedlogos, quem sou eu, escriba
apenas de meu saber, para decidir que é verdadeiro
ou falso, e para fazer um julgamento da linguagem
deles a luz da nossa? Mais ainda, de que meios
dispomos, como clero, ligados n6s também a uma
posicdo particular, para determinarmos, de onde
nos encontramos, a relacio que a experiéncia deles
mantém com a experiéncia cujas formulacdes de
um magistério sdo a expressao? (Certeau, 1970,
p. 382, traducdo nossa).

Portanto, segundo Certeau, a pratica da autoridade
consiste em permitir. Ela situa-se na condi¢ao de possibilida-
de: “ela abre espaco a outra coisa. De um lado ela é recebida
em nome da resposta que ela inspira. [...] por outro lado ela
cria um espaco. E torna possivel outras diferencas” (Certeau,
1970, p. 388, tradugdo nossa). Essa seria, talvez, uma das
principais contribui¢bes da teologia de Certeau: a reconci-
liagao entre o dizer e o fazer, nas articulacdes que permitem
as diferentes autoridades como sinénimo da diferenga, em
que cada uma tem por base a sua autoridade naquilo que

reconhece nos outros — ndo sem ti, ndo sem 0s outros.

Auséncia e ruptura instauradora

O artigo sobre a pericope de Lucas, capitulo 24, ver-
siculos 13 a 35, sobre o Les pelerins d’Emmaus (Certeau,
1957b), inaugura a contribuicdo extremamente inovadora
de Michel de Certeau para a revista Christus. Segundo Dosse

(2003, p. 84), Certeau insiste no Cristo como o intercessor e
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na dialética de uma presenca/auséncia. Por isso, é Cristo quem

cruza com os peregrinos e os leva a caminhar mais longe:

Entido esse episdédio de um dia é verdade todos os
dias. Isso esta acontecendo hoje. “Enquanto falavam
sobre tudo o que tinha acontecido, o proprio Jesus
se aproximou.” Jesus! Daqueles que meditam sobre
0 que aconteceu com vocé, vocé se aproxima. Es-
condido novamente, vocé acompanha a ora¢do que
o procura ao longo desta histéria e que o apresenta
a minha casa porque ha muito tempo vocé estd 14,
em casa. Dé a minha soliddo e ignorancia o dom da
Igreja que conhece vocé e que vocé estabelece espa-
lhando-a (Certeau, 1957a, p. 56, tradugdo nossa).

Ha4, no encontro com Jesus, conforme o pensamento
de Certeau, o elemento da surpresa. Segundo Moingt (1988),
¢ normal transitar da espiritualidade para a teologia, en-
quanto esta € a linguagem da fé. Por isso, Deus e sua presen-
ca sao apreendidos na surpresa de encontra-lo justamente
onde nio se esperava por ele. Tal surpresa do encontro com
Jesus € a possibilidade de abertura a alteridade — experiéncia
feita por meio da historia, por homens e mulheres que se
deixam cativar pela abertura a este que Certeau chama de
o Estrangeiro (Certeau, 1957a, p. 56).

A abertura a historicidade do acontecimento da fé ja
se faz presente nos primeiros anos de sua reflexido espiritu-
al: “Eles (os discipulos) participam de uma histéria que é
a dele [...] A compreensdo da historia é um dom de Deus,

do mesmo modo como ela é conduzida por ele” (Certeau,
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1957a, p. 59). A falta de compreensao do evento Jesus em
sua totalidade talvez esteja ligada aquilo que Geffré (1991,
p. 160) chamou de o ndo lugar na teologia em Certeau.
Esse ndo lugar se manifesta pela caréncia, pela falta, pela
auséncia: “A irrup¢do de Jesus ndo cria um novo lugar.
Jesus introduz a auséncia de lugar, o ndo lugar de uma
diferenca num sistema de lugares” (Certeau, 2006, p. 299,
tradugdo nossa). Essa auséncia, que é a experiéncia pri-
meira da mistica cristd, é a condi¢cdo fundamental daquele
que, por uma livre decisdo, se pde a seguir aquele que ja
partiu. Essa auséncia/presenca é vivida no cotidiano de
cada rosto (Certeau, 1957a).

Para Certeau, os problemas espirituais de cada época
s0 podem ser compreendidos por meio das categorias de
sentido que lhe sio préprias. E nesse horizonte que Teresa de
Avila representa uma passagem decisiva: em O Castelo In-
terior, 0 cosmos exterior, antes estruturado pela cosmologia
medieval, desloca-se para o microcosmo da interioridade.
O espag¢o do encontro com Deus deixa de ser o firmamento
e torna-se o “lugar secreto da alma, lugar do sol interior”
(Certeau, 1966a, p. 14, tradugdo nossa).

Teresa situa-se na fronteira entre dois mundos: a
tradicio humilhada dos séculos XVI-XVII, marcada por
recessdo socioeconOmica e marginalidade, e a emergéncia
de uma espiritualidade entendida como experiéncia vivida
no cotidiano. Essa ruptura é, segundo Certeau, sinal de uma

nova ciéncia da experiéncia, que nao se fundamenta apenas
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no saber intelectual, mas na surpresa imanente da fé que
desloca e descentra o sujeito.

A experiéncia teresiana manifesta um duplo movimen-
to: da religido do medo para a certeza de ser amada, e do
fechamento em si para a abertura ao outro (Royannais, 2015,
p. 155). Esse deslocamento ndo é posse, mas vazio: “entre a
palavra evangélica a que o crente responde e a resposta que ele
pretende encontrar, ndo ha correspondéncia. Primeira forma
de ruptura” (Certeau, 1966a, p. 16). A alteridade funda-se,

assim, na auséncia que se torna lugar teoldgico.

A ruptura mede-se pela ousadia. E o préprio sinal
de uma fé que comeca a criar, a partir de uma nova
mentalidade, o seu préprio simbolo, mas um simbo-
lo ainda negativo, captado através de uma auséncia
ou de um atraso da teologia, tal como ela lhe aparece
do lugar necessariamente estreito, mas real onde se
situa a experiéncia. Uma pertenca humana revela-se
apta a tornar-se a linguagem de uma experiéncia
espiritual (Certeau, 1966a, p. 18, tradugdo nossa).

Peregrino entre os caminhantes (Lc 24, 1ss), ines-
perado como o ladrdao (Ap 16,15), Jesus é, por sua vida e
suas acdes, a ruptura por exceléncia: aquele que assume, na
sua propria existéncia, a precariedade e a itinerancia. Sua
presenca ndo € sinonimo de seguranca; pelo contrario, sua
“presen¢a se manifesta pela contestacdo das segurancas e
abrindo, no ponto mais vivo da existéncia, a necessidade do
outro... daquilo sem o qual é impossivel viver: A quem ire-

mos nos, Senhor?” (Certeau, 1966a, p. 19, tradugdo nossa).
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Esse horizonte se amplia no artigo “I’Etranger”,
em que Certeau associa a experiéncia cristd ao caminho
de Emats (Lc 24). O Cristo aparece como o estrangeiro
inesperado, sempre em transito, recusando qualquer lugar
fixo: “do vizinho irreconhecivel ou do irmio separado
[...] trancado nas prisdes, hospedado com os desprovidos”
(Certeau, 1969, p. 13, tradugdo nossa).

Certeau aprofunda essa dindmica da auséncia e da
ruptura na obra La rupture instauratrice (1987b), em que
diagnostica trés fraturas: uma semioldgica (a proliferacdo do
religioso fora do monopdlio da Igreja), uma epistemoldgica
(a incapacidade da linguagem religiosa de constituir uma ci-
éncia propria) e uma teoldgica (uma alteridade fragmentada
entre ciéncia e fé). Assim, “essa teologia morre por dentro,
antes mesmo que seu nome desapareca” (Certeau, 2006, p.
249, traducdo nossa). O discurso teoldgico, longe de pre-
tender fornecer verdades substanciais sobre Deus, deveria
ser testemunho de Outro ausente, articulado pela categoria
do “ndo sem ti”, um exercicio de heterologia.

O contrario dessa abertura é a fixa¢do. A fixacdo
frente a dialética da ruptura pode conduzir a Igreja ou o
crente a uma autorreferencialidade de sua mensagem: ne-
gando a reciprocidade ou o simbolismo de sua mensagem,
encerrando-se em seu proprio testemunho, a experiéncia
contradiz aquilo que deveria testemunhar — “a similaridade
na dissimilaridade, a uniao na diferenca, o movimento da

caridade. A grande tentacdo é a fixa¢ao. Naquilo que Deus
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é revolucionario, o diabo surge como fixista” (Certeau,

1966a, p. 22, traducdo nossa).

Oracao e sujeito: Aspectos da prece

O que é a oragao? Como descrevé-la? Qual a sua re-
lagdo com a filosofia e a psicandlise? Essas perguntas estao
na génese de sua segunda contribuicao para o editorial da
revista Christus. Certeau parte do principio de que a oragao
¢ a comunicacdo de Deus. Todavia, o grande desafio esta
em conceber a palavra divina pela mediag¢dao da palavra
humana: mistério de fé, encontro entre a pessoa de Deus e
a pessoa do cristao (Certeau, 1957b, p. 132).

A oracgido, em sua dimensdo mais profunda, é uma
morte diante de Deus. No face a face com Deus, o fiel
experimenta o siléncio. Diante do mal e do absurdo — de
situagbes como a doenga ou a morte de uma crianga — surge
a sensacao de que a ora¢do ndo obtém nenhuma resposta.
Nesse sentido, tudo aquilo que é oferecido ao cristio como
resposta — a propria Escritura, a Liturgia etc. — sdo apenas
sinais, como o cortejo de sacerdotes e trombetas que cir-
culavam ao redor de Jeric6: marcam ac¢oes humanas sem
adentrar profundamente no mistério. O homem reconhece
que o que ele tem ndo é Deus. Deus é sempre maior do que
ele imagina (Certeau, 1957b, p. 133). A morte experienciada
na oragdo possibilita, por sua vez, um nascimento prefigu-

rado no didlogo com Deus:
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Entre o “nada” da perda total e 0 “nada” da pos-
se absoluta, entre essa perda humana que sempre
se aprofunda e essa riqueza divina que ultrapassa
sempre o que descobrimos dele, opera-se uma miste-
riosa jungdo que € o nascimento da pessoa humana.
A pessoa é exatamente esse “nada” para além de
qualquer posse. A filosofia, a psicanalise etc. mos-
traram quanto o homem nasce para sua liberdade
e torna-se pessoa quando nio se aliena mais numa
“imagem” de si (quer dizer, em nenhum “idolo”) e
nao se identifica com nenhuma das coisas das quais
ele se julga dono. A teologia reconheceu como Deus
€ Sujeito pessoal quando ele cria, ele que pode ser
tudo libertando-se de tudo. A oracio, ela, faz a ex-
periéncia desse nascimento da pessoa no encontro
com Deus (Certeau, 1957b, p. 135, traducdo nossa).

Na intersubjetividade da relagao com Deus, Certeau
apresenta a analogia do nascimento da pessoa em sua relagio
com os outros. Essa experiéncia de alteridade supera a mera
declarag¢io doutrindria de ordem dogmadtica justamente por
ser dialogica, por nao pertencer a ordem de um lugar definido,
por se dar sempre em uma particularidade ou singularidade do
encontro com o outro (Hervieux, 2017, p. 180). A oracdo ultra-
passa a dimensdo da busca em uma epifania do desvelamento
do Mistério: “é no sentido teoldgico uma interlocuciao que o
solicita o siléncio enquanto atengdo aos movimentos internos
provocados por esse encontro” (Villas Boas, 2016, p. 140).

Retomando a categoria dialdgica, Certeau afirma:

“Cada palavra que lhe dirigimos é o eco e a duplicagdo de
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uma palavra que, na discussido entre o homem e Deus, é sem-
pre misteriosamente a primeira e a unica falada” (Certeau,
1957b, p. 137, tradugdo nossa). A oracdo crista € a repetigao,
na historia e no tempo, das palavras de Jesus dirigidas a Deus
na ora¢ao do “Pai nosso”. Na relagao fundadora do mistério
intersubjetivo de Jesus com o Pai, o cristdo encontra o eco
de uma palavra que permanece viva e atual em sua propria
relagdo com o mistério. Certeau dialoga com Balthasar, des-

tacando a parresia como confianga radical na oragido:

Temos, assim, que a parresia (confianca) e a oracdo
sdo uma s6 coisa. A abertura do caminho objetivo
ao Pai é a abertura do coracdo subjetivo (como boa
consciéncia) e o trilhar por esse caminho aberto feito
pelo coragio é a oracdo. Ela se apoia na consciéncia de
que falamos ao ouvido aberto de Deus que nos escuta.
“Temos confianga (parresia) diante de Deus e tudo o
que lhe pedirmos, receberemos dele (I Jo 3,21-22).
A confianga (parresia) que depositamos nele é esta:
em tudo quanto lhe pedirmos se for conforme a sua
vontade, ele nos atendera. E se sabemos que ele nos
atende em tudo quanto lhe pedirmos, sabemos dai que
ja recebemos o que pedimos. A parresia é a intimidade
no amor, é poder dispor reciprocamente dos bens dos
outros, no amor” (Balthasar, 2019, p. 35).

Entendida pelo viés da parresia, uma vez comecada, a
oragdo nao consegue mais parar. Principalmente, porque cada
oragdo traz em seu interior a oracao inesgotavel do Cristo.

Mas, essa oracdo nao fica circunscrita a uma dimensao pura-
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mente contemplativa, ela precisa desdobrar-se em agdao, uma
vez que o céu desceu a terra e, por isso, possibilitou o comego
do Reino dos Céus. Contudo, esse céu ndo é mais um lugar
ou uma imagem, trata-se agora, de alguém. Por fim, a oracdo
termina como ela comeca, como uma morte. Mas uma morte
que € possibilidade de abertura para Deus e para o outro,
uma vez que nos faz renascer, diante dele e nele, para aquilo

que n6s somos (Certeau, 1957b, p. 140).

Testemunho e comunidade

Um acontecimento de grande importancia, que refle-
tiu na mudancga epistemologica de Certeau, foi a crise de
maio de 1968. Segundo Moingt, Certeau foi um analista
sutil e internacionalmente reconhecido pela abordagem que
desenvolveu por meio da obra La Prise de la parole (1968).
Embora nio seja uma obra teoldgica, esse texto reflete um
momento importante do pensamento de Michel de Certeau,
sendo para ele a oportunidade daquilo que Moingt chamou
de o “uso da palavra teoldgica”. Em um periodo de oito
anos, a partir desse evento, Certeau escreverd os textos
cruciais de sua reflexdo teolégica (Moingt, 1988, p. 366).

“Em maio ultimo, tomou-se a palavra como tomou-se
a Bastilha em 1789” (Certeau, 1968, p. 40). Com esse incipit,
Certeau cunhou uma expressio que melhor traduziu o
grande movimento estudantil de maio de 1968. Segundo De

Mori e Buarque (2020), a crise de 1968 era vista por Certeau

335



como uma crise de representagdo. Para ele, a sociedade fran-
cesa vivia uma profunda desestabiliza¢dao do seu sistema de
representa¢des, sentida de maneira crucial na Universidade,
como espaco de cultura e ensino, mas ndo restrita apenas ao
ensino, estendendo-se também as representagdes sindicais e
politicas (De Mori; Buarque, 2020).

Assim como a fratura acontecida com os misticos
do século XVII e com os movimentos de libertagdo na
América Latina, Certeau enxerga na manifestacio de 1968
uma revolugdo digna de crédito. Essa crise se estende além
da sociedade civil a sociedade religiosa, repercutindo na
formulacdo de sua teologia e no futuro do cristianismo no
Ocidente (Moingt, 1988). Para o recorte desta andlise, por
uma questao metodoldgica, utilizaremos o artigo “Autorités
Chrétiennes” (1970), escrito para a revista Etudes e incor-
porado na obra La faiblesse de croire'.

A crise de representag¢do ou de autoridades vivida
pela sociedade francesa a partir da Revolucdo de 1968 faz
Certeau se perguntar sobre a necessidade de se repensar
entre Autoridade ou autoridades, ou seja, a reflexdo crista
se situa nessa articulagdo perigosa entre o singular e o plural
da historia. Para Certeau, essa articulacao acontece no seio
de uma comunidade crista que se torna lugar necessario,

onde o mistério é confessado e vivido na itinerancia, no

1 Os autores utilizario o texto de 1970, porém a partir do livro publicado em 1987.
CERTEAU, M. Autorités Chretiennes. Etudes, Paris, v. 333, p. 587-596, nov. 1970
CERTEAU, M. La faiblesse de croire. Edition établie et présentée par Luce Giard.
Paris: Editions du Seuil, 1987a.
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prolongamento e deslocamento da historia de homens e
mulheres que ndo sio estaticos, ou seja, ndo estao presos a
nenhum passado, tampouco se trata de objeto fixo e deli-
mitado (Certeau, 1987a, p. 373).

A crise das autoridades é lida por Certeau como um
desmoronamento do corpo eclesiastico: “Michel de Certeau
tentou fazer do desconforto dos cristaos de sua geragdao, em
particular da distor¢do entre o discurso cristdo e praticas
que refletiam sobretudo o ethos mais comum de uma so-
ciedade” (Geffré, 1991, p. 161, traducao nossa). Para uma
melhor compreensdo do conceito de corpo em Certeau, sdo
necessarias algumas distingdes: em primeiro lugar, segundo
De Mori e Buarque (2016, p. 1538), o corpo em Certeau
se “configura como uma ficcdo viabilizadora de praticas
sociais, entendido como ‘autoridade’ capaz de suscitar
adesodes, conflitos e transformagdes [...] na tradicao crista
também vivenciado como instancia mistica”.

Claude Geffré aprofunda a compreensio da pala-
vra “corpo”, relacionando-a com a influéncia de ordem
heideggeriana, como o “ser-ai” histérico e social de um
espaco organizado. Da mesma forma que ndo existe corpo
sendo no corpo do mundo e no corpo mortal, a linguagem
cristd, para continuar a circular e ser articulada em uma
Igreja que se faz corpo na historia, corre sempre o risco de
ser pega em flagrante delito de ilusdo ou de insignificancia.
Por isso, a analise implacdvel de Certeau sobre a teologia e

o cristianismo do seu tempo nao € fruto de uma melancolia
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particular ou de um mistico que empreende uma viagem em
busca do ausente que faz falta; é, antes, uma longa pesquisa
historica nos espirituais do século XVI e XVII que o ajuda
a discernir o destino do cristianismo no século XX (Geffré,
1991).

Para Certeau, a religido havia se transformado em
espetaculo. Sua mensagem tornou-se comercializdvel e renta-
vel. Aos poucos, deixou de ser prerrogativa de um processo
continuo de decisdo e conversio — no qual havia unidade
entre o dizer e o fazer — para se tornar prisioneira de uma
idolatria social. Onde ndo ha mais uma verdade por fazer e
dizer, sobra a Igreja apenas um lugar para defender. Dessa
forma, seu discurso de neutralidade, em discreta lealdade
a ordem politica estabelecida, diz o que as pessoas querem
ouvir: um discurso conformista que nao cria, ndo autoriza
a liberdade, mas apenas conserva. Assim, a religido é cap-
turada e transformada em produto polido e adaptado, até
mesmo customizado e personalizado. Esse cristianismo de
consumo, tranquilizador e desprovido de forga transfor-
madora, tende a repetir o movimento de conservagdo da
Instituicao. O prego pago é o seu esvaziamento (Certeau,
1987a, p. 375).

No fundo, o que Certeau aponta com o artigo Autori-
dades Cristds é que a comunicagdo pressupoe e exige a plu-
ralidade de testemunhas e critérios da verdade. As diversas
autoridades da fé devem remeter sempre a tnica autoridade

da Palavra de Deus; por isso, nio deveriamos falar em au-
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toridade da Igreja no singular, sem coloca-la indevidamente
no lugar da autoridade de Deus. Essa argumentagio se apoia
em um texto do Vaticano II que declara que nenhuma dessas
realidades — Escritura, Tradi¢ao e Magistério — se mantém
sem as demais (Moingt, 1988).

Se a mistica e a espiritualidade em Certeau nos remetem
ao Ausente da historia, e se a pluralidade de autoridades é a
condi¢ao da comunica¢do na comunidade cristd, da mesma
forma a autoridade apresenta um duplo carater: ela é neces-
sdria, mas ao mesmo tempo inatingivel. Assim como Pedro
ndo compreendeu o evento do Cristo em sua totalidade, no
momento da crise em que Jesus perde grande parte dos seus
seguidores, ele afirma: “A quem iriamos, Senhor? Tu tens
palavra de vida eterna” (Jo 6,68). Da mesma forma, o cristao
percebe profundamente que o essencial sempre lhe escapa.

Por isso, para Certeau (1987a, p. 376, traducdo nossa):

A autoridade é o grau zero de uma série (ndo mais cien-
tifica, mas existencial), algo de origindrio, mas também
impossivel de “reter”. E o insustentivel. Na experién-
cia, mais do que uma “vantagem do ser” (Heidegger o
observa numa perspectiva proxima), é uma “vantagem
de auséncia”. Expressio que deve ser pesada. O que
faz existir a agdo é o que lhe falta. O que fago de mais
verdadeiro, eu ndo consigo sem ti — mas eu ndo posso
te reduzir ao que eu fago ou ao que eu sei. A autoridade
ndo pode ser reduzida ao ato novo que ela permite, que
a manifesta e que, antes de ser posto, era imprevisivel.
Ela é indicada por cada um dos atos que se referem a
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ela, cada um por sua vez, embora de modo diferente, e
que a assumem ou a admitem. Finalmente, a declaragdo
do amor e a confissdo de fé sio expressas do mesmo
modo: “Tu me fazes falta”. Duas palavras, uma dupla
negacdo, indicam o resultado dessa experiéncia; “ndo

sem”. E impossivel sem-ti.

Conclusao

A espiritualidade em Michel de Certeau pode ser com-
preendida como pratica historica e cultural que atravessa
linguagens, simbolos e rupturas. Longe de ser substancia
fixa ou heranga intocada, ela se apresenta como itinerancia
e movimento, como experiéncia que nasce na auséncia e na
ferida, transformando essas marcas em lugares de criagdo
e abertura ao inesperado.

Nesse sentido, a espiritualidade se aproxima da no¢do
foucaultiana de cuidado de si: uma pratica de subjetiva-
¢ao que produz formas de liberdade ao deslocar o sujeito
para além de qualquer autorreferencialidade. Em Certeau,
essa liberdade se expressa no gesto de hospitalidade e na
experiéncia do “ndo sem ti”, que revela a alteridade como
condigdo constitutiva da vida e do pensamento.

Assim entendida, a espiritualidade torna-se exercicio
critico que desestabiliza sistemas fechados e cria possibili-
dades de existéncia. Como cuidado de si, implica também
cuidado do outro e do comum, inaugurando espacos de

convivéncia marcados pela diferenca e pela precariedade
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criativa. Trata-se, portanto, de pensar a espiritualidade
como modo de existir filosofico, capaz de articular historia,

ética e alteridade em chave aberta e inacabada.
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O conhecimento da verdade em
Edith Stein: alianca entre fé e razao
como percurso intelectual-espiritual

Patricia Espindola de Lima Teixeira
Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul

Aobra da pensadora Edith Stein (1891-1942) é entrela-
¢ada na alianga entre a fenomenologia e o cristianismo,
entre a filosofia e a teologia, a natureza humana e a graca
divina, entre a finitude e a eternidade, entre a fé e a razao.
Esse “entre”, ndo se caracteriza como um “nao lugar”, mas
como um elo unitivo que parte da dimensdao do espirito
transcendente que anseia pelo conhecimento da verdade.
Em Edith Stein, pode-se identificar a transcendéncia mani-
festada como origem (génese), finalidade (zelos — do grego,
téhoc) e na condi¢do de caminho (do latim, status viae),
configurando, assim, um percurso existencial.

Nascida em lar judaico, afirmando-se agnéstica na
adolescéncia, foi uma das primeiras jovens mulheres univer-
sitarias da Alemanha que se doutorou em Filosofia, defen-
dendo a laureada tese Zum Problem der Einfiihlung' (1916).

! Em portugués, Sobre o Problema da Empatia.
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Foi sua a iniciativa dirigir-se para Gottingen e estudar com
Edmundo Husserl (1859-1938). Atuou como assistente de
Husserl e integrou o reconhecido Circulo Fenomenolégico
de Gottingen?. Nesse periodo, sustentou a defesa da cida-
dania, da educa¢do, da formagido integral e da inser¢ido
social das mulheres na vida universitaria e profissional?.
Tais postulagdes, porém, nio excluiam o direito da mulher
de constituir uma vida familiar e materna.

Em meio a ebuli¢ao académica e nos dialogos interdis-
ciplinares com professores e colegas fenomendlogos, Edith
conheceu os escritos cristios. Possivelmente, o evento mais
difundido sobre sua conversio — nao apenas ao cristianismo,
mas especificamente ao catolicismo — seja a leitura do Livro

da Vida de Teresa D’Avila*. Como um marco importante

2 Dentre alguns integrantes, estavam: Adolf Reinach, Max Scheler, Hedwig

Conrad-Martius e Roman Ingarden.
3 Uma especial atencio merece esse ponto: Edith Stein de fato foi filiada ao par-
tido Democrético Alemdo em que atuava pela dignidade feminina e insercao da
mulher na sociedade. Isso, porém, nio fez da obra de Edith, uma luta oponente
a masculinidade. Os escritos da autora revelam reciprocidade entre o feminino
e o masculino, como uma natureza distinta em igual dignidade. Tal pensamento
teve especial influéncia no filésofo Karol Jozef Wojtyta, que depois tornou-se o
Papa Jodo Paulo II. Para melhor conhecer o pensamento de Edith Stein sobre a
fenomenologia do feminino, recomenda-se a leitura da obra Die Frau. Em portu-
gués, pode ser consultado: STEIN, E. A mulber: sua missio segundo a natureza e
a graca. Tradugdo de Alfred J. Keller. Bauru: EDUSC, 1999.
Espalha-se uma afirmacdo que é mais lenddria do que factual. Em alguns comen-
tarios sobre a conversido de Edith Stein, encontra-se a passagem sobre a pensadora
ter retirado “por acaso” o livro da estante enquanto estava na casa de um casal
amigo. Essa narrativa ndo se configura e infelizmente alimenta uma visdo mégica
de sua adesdo ao catolicismo. Bidgrafos de Edith Stein confirmam que o livro de
fato foi lido em um momento de férias de verdo na casa do casal Conrad Martius,
em 1921, e que a leitura de Teresa foi crucial na trajetoria intelectual e espiritual de
Stein, levando-a a solicitagdo do batismo catélico e posteriormente, alimentando
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em sua trajetéria, as pesquisas no pensamento cristio de
Tomas de Aquino, Agostinho de Hipona, Duns Escoto, e
da teologia mistica de Pseudo-Dionisio Areopagita, Santa
Teresa Davila e Sdo Jodao da Cruz caracterizaram um itine-
rario fenomenoldgico expansivo e sui generis.

A partir de sua conversdao, em 19225 manteve a ampla
atividade cientifica, escrevendo livros, capitulos, artigos,
esquemas de aula, conteudos de cursos, cartas, entre outras
publicagbes. Concomitantemente, desenvolvia sua atividade
como docente dedicada a formagdo pedagdgica. Seu ingresso
na Ordem Carmelita, em 1934, adotando o nome religioso
de Teresa Benedita da Cruz, ampliou sua obra para géneros
como oracdes, poesias espirituais, comentarios litirgicos,
descri¢oes/reflexdes sobre a vida de santos®.

Em 1942, quando presa e morta pelo regime nazista
no campo de exterminio de Auschwitz-Birkenau, deixou

um legado de milhares de paginas escritas, mas, até hoje,

seu desejo do ingresso no Carmelo. A prépria Edith, em sua biografia, descreve
esse fato, porém, em nenhum registro oficial existe a configuracdo de um contato
fortuito com o Livro da Vida. O que se pode encontrar na narrativa da pensadora
é sua aproximacao processual e interessada nos escritos religiosos e em sua obser-
vagdo dos testemunhos cristios que as circundavam, sendo a leitura do Livro da
Vida como o ponto dpice de sua decisdo.
Foi batizada em 1° de janeiro de 1922, na Igreja Paroquial de Sio Martinho, em
Bergzabern, Alemanha. Sua madrinha foi a amiga e filésofa luterana, Hedwig
Conrad-Martius.
¢ A Edith Stein Gesamtausgabe (ESGA), publicada pela editora Herder (Freiburg,
Alemanha), possui 28 volumes que compilam seus trabalhos e envolvem escritos
biogréficos, filosoficos, contetidos sobre espiritualidade e mistica e tradugdes.
E considerada a cole¢io mais completa, critica e aprimorada, sendo indicada para
fins cientificos pela qualidade editorial. Disponivel em: https://www.edith-stein.eu/
edith-stein-gesamtausgabe/. Acesso em: 2 dez. 2025.
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pouco conhecidas. No caso de Edith Stein, ha intersec¢oes
que podem ter contribuido para essa invisibiliza¢do: sua
ascendéncia judaica, a conversdo ao catolicismo, a decisdo
de deixar a vida laical para aderir a vida mondstica de
clausura e, ainda, o fato de sua vida ter sido abreviada na
II Guerra Mundial.

Nos anos posteriores de sua morte, muitos escritos
foram resgatados e publicados. Atualmente, o arquivo pre-
servado de Edith Stein esta localizado em Colonia, Alema-
nha, no Edith-Stein-Archiv zu Koln. Dentre seus principais

escritos, destacam-se:

Quadro 1 - Principais escritos de Edith Stein

Titulo Original
(Alemao)

Zum Problem der
Einfiiblung

Beitrige zur philo-
sophischen Be-
griindung der
Psychologie und
der Geisteswissen-
schaften

Eine Untersuchung
tiber den Staat

Der Aufbau der
menschlichen Person

Traducao

Sobre o Problema da
Empatia (parte da
tese doutoral)

Contribuicoes para
a Fundamentacao Fi-
loséfica da Psicolo-
gia e das Ciéncias do
Espirito

Uma Investigacdo
sobre o Estado

A Estrutura da Pes-
soa Humana
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Ano

Tese doutoral con-
cluida em 1916. Pu-
blicada parcialmente
em 1917.

Escrito entre 1919 e
1922. Publicado em
1922.

Escrito entre 1921 e
1925. Publicado em
1925.

Escrito em 1932 em
formato de curso.
Publicado postuma-
mente.



Titulo Original
(Alemao)

Die Frau: Ihre Auf-
gabe nach Natur
und Gnade

Endliches und ewi-
ges Sein

Das Leben einer
jtidischen Familie

Was ist der Mensch?

Wege zur Gotte-
serkenntnis

Kreuzeswissenschaft

Traducao

A Mulher: Sua
Missdo Segundo a
Natureza e a Graga

Ser Finito e Ser
Eterno

A Vida de uma Fa-
milia Judia

O que é o ser hu-
manos

Vias para o conbeci-
mento de Deus

Ciéncia da Cruz

Ano

Coletanea de con-
feréncias desenvol-
vidas entre 1928 e
1932.

Escrito entre 1936
e 1937. Publicado
postumamente.

Autobiografia escri-
ta em 1933. Publica-
da postumamente.

Escrito entre 1938
e 1940. Publicado
postumamente.

Escrito por volta
de 1941. Publicado
postumamente.

Escrita entre 1941 e
1942. Obra espi-
ritual inacabada
por ocasido de sua
morte. Publicada
postumamente.

Fonte: Elaborado pela autora.

Pode-se observar um percurso intelectual-espiritual

enriquecedor como um fio antropolégico perpassando

toda a sua obra. Edith era uma pensadora que explorava

as partes e o todo dos fenomenos. Este capitulo se propoe

a apresentar um recorte da abordagem desenvolvida por

Stein, compreendendo a experiéncia humana e a vivéncia

da fé como vias de encontro com a verdade. Para a autora,
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a verdade ndo suprime a razio humana nem a adesio a fé,
mas é entendida como equilibrio e integragdo em vistas de
uma oferta profunda de amor, como afirmava: “existe um
conhecimento que a apreende inteiramente, que ndo é um
processo infinito, mas uma abundéncia infinita. Esse é o
caminho divino” (Stein, 2005, p. 76).

Segundo a pensadora, “a verdade carrega seus pro-
prios frutos” (Stein, 20035, p. 83). A seguir, uma breve nota
sobre a fenomenologia do ser e a dimensdo espiritual em
Edith Stein para a compreensdo acerca da verdade do ser

humano e de sua relaciao entre fé e razio.

A fenomenologia do ser: o espirito humano

Para Edith Stein, a dimensdo espiritual é préopria
da pessoa humana (Person). A pessoa se caracteriza pela
capacidade de livre-arbitrio, consciéncia e intencionalida-
de. Trata-se de um ser com corporeidade e de alma vital e
espiritual, com abertura ao transcendente, na medida em
que anseia pelo conhecimento de si, do outro, das coisas,
do ambiente natural e pelas questdes supranaturais.

De acordo com Stein, ser pessoa € possuir a “|...] lega-
lidade racional da vida espiritual” (Stein, 2004b, p. 131). A
pessoa busca o sentido de ser e o que esta para além do ser.
Ser é manifestar-se, e ndo apenas existir. Como “ser manifes-
tado”, ndo se configura como niilismo, mas como esséncia
(Wesen) do espirito humano. Ao impregnar-se de sentido, seja

pelo percurso de interioridade, seja diante da exterioridade
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que a envolve, a pessoa manifesta caracteristicas singulares
e, concomitantemente, integra uma multiplicidade universal.
O ser humano corresponde a uma particularidade do ser em
si, enquanto integra a humanidade em sua totalidade. Ser em
si é inseparavel do ser com o outro: estar em si, saindo de si
(Stein, 1996) e, por isso, transcendente.

Segundo Stein (1996), pensamos a plenitude como
inteireza quando tratamos do ser em seu sentido profundo.
Nesse aprofundamento, o espirito nao é capaz de captar
essa plenitude de uma tnica forma ou de uma sé vez. Essa
tarefa é progressiva e infinita, como uma “escavacdo” que

desdobra o conhecimento humano de muitos modos:

® “O que/quem sou eu?”.
® “O que/quem esta diante de mim?”’.
*  “Que significado possui essa experiéncia/esse alguém

para mim?”.

Cada ser humano se caracteriza como unidade e to-
talidade (Stein, 1996), mas também como incompletude.
Dotada de um “eu” (Stein, 2003b) de natureza sensivel,
vital e espiritual, a pessoa humana é capaz de reconhecer sua
limitacdo e finitude, tanto quanto o sentido do esta “além
de si” — caracterizando sua abertura a infinitude. Assim, a
pessoa humana é impulsionada ao entendimento transcen-
dente do que estd diante de seus olhos, despertando suas

reflexdes, percepcoes e posicoes diante da vida.
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Para Stein, a unidade e totalidade se materializam na
corporeidade humana, compreendida como corpo vivencia-
do (Leib) e historicamente situado no mundo. Esse corpo
nao se reduz a massa corporal (Korper), mas é entendido em
sua inteireza corpo-alma ou, ainda, como corpo animico.
Nas palavras de Stein (1996, p. 383): “O que diferencia o
corpo-alma (Leib) de uma simples massa corpérea (Korper)
¢ a existéncia de uma alma. Onde existe um corpo animico,
existe também uma alma. Reciprocamente, onde existe uma
alma, existe também um corpo animico”.

Esse ponto de reflexao merece destaque, pois a alma,
apesar da condi¢ao de nio espacialidade e imaterialidade,
nao é percebida por Edith Stein como algo separado da cor-
poreidade. Ao contrario, a alma é percebida na manifestagao
do ser por meio do corpo vivenciado. Nesse sentido, a alma
apresenta uma dupla caracteristica: sensivel (Sinnenseele) e
espiritual (Geistseele). Essas sio dimensoes distintas, mas
entrelagadas na alma humana.

A dimensao sensivel (Sinnenseele) estd ancorada no
psiquismo (psique), nos afetos, prazeres, impulsos, ins-
tintos, bem como nas tendéncias atrativas e repulsivas,
por exemplo. No entanto, o ser humano nio se reduz a
uma perspectiva sensivel de estimulo-resposta. Na busca
pela compreensio do humano, Edith Stein aponta para
a alma espiritual (Geistseele) como a dimensdo da forga
motriz, que une o intelecto, a razdo e a vontade livre. A

essa poténcia espiritual, somam-se os sentimentos supe-

352



riores (o amor, por exemplo), a consciéncia intencional e a
propria autoconsciéncia.

O corpo e a psique estdo vinculados as leis naturais da
causalidade (Causalitdt). Ja o espirito humano responde a lei da
motivagio (Motivation) (Alfieri, 2014). Ainda que a contempo-
raneidade utilize o termo “motivacdo” de maneira superficial,
em Edith Stein, a motivagdo é uma resposta interior profunda,
enraizada na liberdade ontoldgica e no espirito de cada pessoa.

Segundo Stein, o espirito humano possui um cerne
(kern), radicado na interioridade da pessoa. Trata-se do
nucleo intangivel da personalidade, imaterial e invisivel,
mas real e constitutivo da identidade pessoal. Para Ales
Bello (2015, p. 83):

O nucleo - elemento dltimo e profundo — representa
aquilo que diz respeito as caracteristicas absolu-
tamente singulares. Esse nucleo identitdrio nao se
desenvolve, mas da a dire¢ao, como se indicasse a
estrada ao espirito e a psique. Se soubermos iden-
tificar a estrada indicada, haverd possibilidade de
seguir o proprio principio de identidade pessoal.

Esse nucleo identitdrio € acessivel e configura-se como
um selo da inteireza pessoal. Em Edith Stein, percebe-se ao
longo de sua obra que essa interioridade identitaria esta
sempre presente: “dentro de minha alma [...] Nela estou em
casa” (Stein, 2003b, p. 656). Como afirma Alfieri (2014,
p. 81): “tudo que a pessoa vive carrega em si a marca de sua

personalidade”. Tal afirmacdo corrobora com Stein (Stein,
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2003b, p. 708) quando designa esse cerne de interioridade
como a “alma da alma” de natureza espiritual e centro da
existéncia humana.

Nesse aspecto, o sentido do ser em Edith Stein aponta
para a vivéncia da dimensao espiritual integrada ao todo da
pessoalidade, configurada a partir de um centro ordenador
de equilibrio e identidade. Contudo, a dimensao espiritual,
como parte da interioridade humana e seu nucleo identita-
rio, ndo reduz o ser a autorrealizacdo ou ao autoaperfei¢o-
amento. Embora brote da vida interior, o espirito também
se deixa ativar pelo que estd além de si. Nesse movimento,
torna-se capaz de se dirigir a algo ou a alguém, imanando
sua caracteristica de transcendéncia.

Por isso, o reconhecimento de si nao se limita ao “eu”
isolado em si mesmo. Como ser de transcendéncia, o ser
humano é capaz de reconhecer o outro como alteridade. Em
sua sensibilidade, percebe o outro; em seu espirito, volta-se
para o anima do outro, conectando-se como um “alguém?”:
semelhante a si e, a0 mesmo tempo, distinto.

Edith Stein identifica no fendmeno da empatia (Ein-
fithlung) um ato intencional da consciéncia, capaz de acessar
a experiéncia vivida por outra pessoa — sua dor, alegria,
hesitacdo, cansaco, entre outros estados animicos. Como
afirma: “Empatia é um ato no qual uma vivéncia alheia é

dada como tal de forma imediata”’.

7 “Finfiithlung ist ein Akt, in dem ein fremdes Erleben als solches unmittelbar gegeben

ist” (Stein, Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, p. 10).
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Pode-se observar que o entrelagamento entre a di-
mensio sensivel (Sinnenseele) e espirito (Geistseele) na in-
terioridade humana nio se baseia em uma elementar reagao
afetiva ou em uma relag¢do de simpatia com os demais. Essa
dinamica trata-se de uma abertura ontolégica ao outro.

Pela empatia, estabelece-se uma conexao intersubjeti-
va entre o “eu” e o “outro”, sem confusio de identidades,
pois a alteridade é preservada. Trata-se de uma interpesso-
alidade sem sobreposicoes e despersonalizagdes, visto que
ambos pertencem a vida em comum.

Em contraste, Edith Stein denomina contagio psiquico
(Stein, 2003¢) a relacdo em que o ser se restringe ao nivel
dos impulsos e da imitagao, regido pelas leis da causalida-
de, e nao pela forca motriz do espirito livre, responsavel e
volitivo. O contagio psiquico constitui as massas, desper-
sonalizando o ser; enquanto a empatia estabelece relacio-
namentos que garantem e promovem a dignidade do outro
pelo “outro” e ndo por interesse proprio.

A empatia é a base para o com-viver, tornando-se o
elo vital das vivéncias comunitarias, em que a alteridade é
reconhecida e acolhida. E tecida na dimensio do espirito.
Segundo a autora: “o individuo isolado é uma abstrac¢io.
Sua existéncia é uma existéncia no mundo e sua vida, uma
vida em comum” (Stein, 2003b, p. 713). Na perspectiva
cristd, essa relacdo assume exigéncias de comunhio, fun-
damentada na verdade e no amor ofertado. O amor cristao

nao esta condicionado a alguns, mas deve ser primazia das
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relacdes pessoais e comunitarias: “o proximo nao é aquele
com quem simpatizo. E todo aquele que se aproxima sem
exce¢ao” (Stein, 1996, p. 459). Desse modo, no cristianismo,
amar assemelha-se a um ato de fé, pois exige um dispor-se
a amar até o fim (Rus, 2015).

Em uma leitura possivel, pode-se identificar o se-
guinte percurso: a alma sensivel (Sinnenseele) permite sen-
tir e ser afetado; a alma espiritual (Geistseele) possibilita
compreender e interpretar a vivéncia de si e do outro como
experiéncia de alteridade; o espirito também, como halito
vital (pneumal/ruah), configura-se como dinamica imaterial
e transcendente, que vivifica e movimenta o ser ao nucleo
de interioridade, irradiando-o ao relacionamento com os
demais e com o divino; por meio da empatia acontece uma
abertura sensivel e espiritual a vida comunitaria, capaz de
integrar a experiéncia do outro, do mundo, dos ambientes
e do proprio Deus e, assim, fazer a experiéncia do amor,

como principio, percurso e pratica de vida.

A vida espiritual: a alianca entre a razao e a fé

Como realidade imaterial, Edith Stein afirma que o
espirito humano possui dinamismo, mobilidade e agilida-
de (Stein, 2003b, p. 673). Na obra A Estrutura da Pessoa
bhumana (Der Aufbau der menschlichen Person), o termo
“espirito” compreende as expressoes latinas que se equipa-

ram com “intellectus”, “mens” e “spiritus”.
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Por “intellectus”, concebe-se a capacidade de com-
preensao, entendimento e captagdo da verdade. Segundo a
autora, intelecto designa o espirito em estado de conheci-
mento e como poténcia da alma, apreende principios mais
amplos e universais (Stein, 2003b, p. 673).

“Mens” pode ser identificado como o espirito com
consciéncia, como a mente em pensamento reflexivo que
resgata memoria, vontade e consciéncia moral. Na tradi¢ao
agostiniana, “mens” estd na parte superior da alma, e, se-
gundo Stein, abarca um conjunto de poténcias do conhecer,
querer e sentir (Stein, 2003b, p. 674).

Ja “spiritus” indica a esséncia do espirito como
halito (Stein, 2003b, p. 674), em referéncia as raizes eti-
molodgicas do termo grego mvevpa (pneuma) e do hebraico
n (ruab). Edith afirma que essa percep¢dao é referente
a Deus como Espirito. Nessa perspectiva, “spiritus” é
o espirito humano com abertura transcendente a Deus,
Spiritus Sanctus, que ultrapassa e ressignifica a natureza
humana. Esse Espirito Divino ¢é infinito e ndo se limita a
finitude humana: “o ser de Deus é um constante fluir desde
si mesmo” (Stein, 2003b, p. 675).

Entretanto, “a saida de si mesmo nido se configura
como autoabandono; fluir de si mesmo niao é perder-se de
si mesmo” (Stein, 2003b, p. 675). Edith Stein afirma ainda
que o espirito de Deus é totalmente puro e possui intelecto
e vontade: ndo se encontram separados, mas unidos em um

unico ser espiritual. A Transcendéncia Divina também é uma
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transcendéncia intelectual, caracterizada por uma atividade
cognoscitiva desde o proprio Ser Uno e Trino até a pessoa
humana, pela graca.

Em seus processos intelectivos, a pessoa é capaz de
decodificar as situa¢des e informacoes advindas do mundo e
assume-se como um “eu” capaz de posicionar-se diante das
situacoes. Todavia, de acordo com Stein (2003a, p. 222),
precisa da graca divina, “que se infunde na inteligéncia
como uma luz sobrenatural, e que ndao sé6 reestabelece a
ordem correta que abre ao mesmo tempo a penetragao das
realidades naturais, inacessiveis para a inteligéncia natural”.

Pela graca, a pessoa humana origina-se nessa Trans-
cendéncia de amor-comunhio divino e é chamada a uma
vida de unidade e relagdo, Edith Stein percebe que essa
dimensdo espiritual, em que a infinitude divina adentra
a finitude humana, torna-se fonte de forca vivificante e
perpassa os valores mais positivos da alma (Stein, 2003b),
dirigindo suas capacidades para doar-se livremente ao bem.

Nesse ponto, Edith Stein entende que a teologia da
Revelacdo complementa o conhecimento filos6fico a partir

da ontologia®. Edith percebe Deus como Ser primeiro e in-

Vale ressaltar a época em que a obra de Edith Stein se desenvolveu: inicio do sé-
culo XX. Periodo marcado pela cisdo entre correntes de filosofia e de teologia. Na
introducido da obra Ser Finito e Eterno, a partir do método fenomenolégico, Edith
Stein observa que havia uma “filosofia catélica”, de circulagdo restrita e ensinada
de modo mais manualistico aos ja catdlicos, diferenciando-se da abordagem da
“filosofia moderna”, majoritariamente presente nas universidades, de cunho critico
e centrada no conhecimento humano. Ambas pareciam estar em oposi¢do. O que
Edith propde em sua obra sio convergéncias identificadas nas interfaces a partir
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finito, ponderando que a finitude humana nao conseguira
compreender o todo de Sua existéncia e identidade (Stein,
2003b). Para a autora, “a verdade revelada diz algo sobre
o ser humano” (Stein, 2003b, p. 743). O conhecimento,
nesse sentido, ndo direciona apenas ao que o ser humano
¢, mas, também, aquilo que deve vir a ser. E ainda, em ulti-
ma anadlise, de modo livre e responsavel, como Imagem de
Deus, o ser humano pode (e deve, segundo a autora), alinhar
sua vontade em consonancia com a propria vontade divina

(Stein, 2003b), visto que essa se origina no amor.

No entanto, para aderir ao conhecimento da verdade
revelada, Edith Stein aponta que a razao natural, por si s0,

ndo a alcanca, sendo necessaria a forca da fé:

A verdade revelada n3o deixa de ser uma verdade
e concretamente uma verdade que se revelou a nos.
E, dessa maneira, quando interiorizamos uma verda-
de de fé, obtemos conhecimento. Aquilo que é ina-
cessivel ao conhecimento natural torna necessaria
uma luz sobrenatural para alcancar o conhecimento
do mistério (Stein, 2003b, p. 744).

Um dos textos mais esclarecedores sobre o didlogo
entre fé e razdo, € seu artigo “O que ¢ filosofia? Uma con-

versa entre Edmund Husserl e Tomas de Aquino”® em que

da pergunta fundamental: o que é o ser humano? Nesse sentido, nio apenas o
conhecimento natural constitui a pessoalidade; também, a propria experiéncia
da fé encontra-se presente na vida humana na medida em que o ser humano ¢é
reconhecido como um ser de busca pela verdade.

° Trata-se de um texto em forma de coléquio produzido por Edith Stein para a
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explicitara a visao fenomenoldgica com a concepgao toma-
siana de intus legere (ler desde dentro), o qual desenvolve
uma discussao intelectual-espiritual sobre o conhecimento
intuitivo, ou seja, o desvelamento da esséncia de algo que se
revela em si mesmo (do ponto fenomenologico) e que pode
ser entendida como uma manifesta¢do da graca em relacio
as verdades da fé (do ponto teoldgico).

Diante da posiciao teocéntrica de Sao Tomds e a po-
si¢do antropocéntrica de Husserl, Edith Stein identifica a
convergéncia na atitude procedente de um logos, um sentido
que dirige a honestidade intelectual desses pensadores. Se
um autor busca a verdade de modo puramente racional; o
outro considera a filosofia cristd como via de entendimento
das realidades suprarracionais, superando a cisio entre a
racionalidade e a fé.

Observa-se que, em Edith, a filosofia ndo perde sua
autonomia nesse dialogo entre fé e razdo. De acordo com
Ales Bello (2014, p. 71),

A posicio de Edith Stein sé pode ser compreen-
dida colocando-se do ponto de vista da busca
pela verdade: numa perspectiva cristd a revela-
¢do é um momento fundamental de desvelamento,
mas tal momento tornaria indtil e supérflua uma

Jabrbuch fiir Philosophie und phinomenologische Forschung 10 (1929), em ho-
menagem aos 70 anos de Edmund Husserl. A tradugdo em portugués encontra-se
em: STEIN, E. O que é filosofia? Uma conversa entre Edmund Husserl e Tomds
de Aquino. In: STEIN, E. Textos sobre Husserl e Tomds de Aquino. Tradugdo de
Ursula Anne Matthias et al. Sao Paulo: Paulus, 2019. p. 44-98.
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busca racional? Nio, com certeza, se ao cami-
nhar por suas veredas, a razdo se da conta da sua
propria insuficiéncia.

O fato de dar-se conta de suas insuficiéncias e da limi-
tacdo de sua propria razdo é o que confere ao ser humano a
abertura a graca divina, visto que reconhece a verdade nao
restrita no “eu”, mas na busca pela verdade plena além de
si. Dito de outro modo, Edith Stein oferece um pensamento
intelectual-espiritual, em que o ser humano nio é a medi-
da de toda a verdade. Embora invisivel, a graga divina se
revela e ilumina a razdo humana. Ao admitir que ha um
conhecimento suprarracional, o ser humano desenvolve o
“nivel de consciéncia” que “ja nao se satisfaz com qualquer
conhecimento” (Ales Bello, 2014, p. 117).

Assim, Edith Stein ndo renega o conhecimento natu-
ral, mas expande seu estudo para o conhecimento de Deus,
abrindo-se ao fendmeno espiritual como integrante da vida
humana. A verdade sobre a vida humana, e sobre quem é o
ser humano, passa a conectar com o problema de Deus e de
que modo Deus se faz conhecer pelo humano (Ales Bello,
2014). Esse fato direciona a pensadora para uma metafisica
crista, desenvolvida principalmente na obra Ser finito e Ser
Eterno (Endliches und ewiges Sein: Versuch eines Aufstieges
zum Sinn des Seins) em que desdobra a razdo, a fé e a misti-
ca crista, afirmando Deus como fonte de toda a existéncia.

Trata-se de um conhecimento que nao da conta de

explicar o inefavel e inapreensivel. Mesmo a fé, capaz de
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aproximar o ser humano e Deus, ndo possibilita o esgota-
mento do entendimento desse Deus e de todo Seu mistério.
No texto “Caminhos de conhecimento de Deus” (Wege
der Gotteserkenntnis Studie zu Dionysius Areopagita und
Ubersetzung seiner Werke), Edith Stein apresenta o sentido
da fé e da aceita¢ao de uma automanifesta¢io de Deus, me-
diante a comunicacao dos mistérios divinos nao alcancados
pela razdo natural (Stein, 2004a, p. 146)'°.

A autora observa que hd um discurso de Deus e uma
Palavra revelada, e que a fé merece o nome de conhecimen-
to enquanto convic¢do de uma verdade (Stein, 2004a). No
entanto, o livre-arbitrio humano o dirige para acreditar,
aceitar e persistir nesse conhecimento do divino em si.

Por fim, entende-se que a vida de fé ndao exclui os
processos cognoscitivos naturais, mas a fé e a razdo natural
equilibram o humano. Para adentrar o conhecimento divino,
Edith Stein aponta para a dimensio do mistério. Na esteira
de Teresa D’Avila e Jodo da Cruz, afirma que ha um processo
de interioriza¢do humana ao encontro de Deus — que habi-
ta na alma de cada pessoa. Esse percurso de interioridade
requer uma atitude de fé que anseia pela luz divina. Nessa
condi¢do, Edith observa que a pessoa reconhece tudo o que
¢ e o que faz como proveniente da fonte da unidade com
o amor de Deus (Stein, 1988). E, nesse aspecto, o nivel de

consciéncia ja nio se satisfaz com qualquer conhecimento

10 Aqui, Edith Stein discute as publica¢des da teologia simbdlica de Pseudo-Dionisio
Areopagita.
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(Ales Bello, 2014) e qualquer explicagdo para a verdade,

mas entende a verdade revelada como forma de vida.

Consideracoes finais

As contribui¢oes de Edith Stein sobre a reflexdo da
alianga entre fé e razdo revelam um percurso intelectual-
-espiritual profundamente enraizado na busca pela verdade.
A pensadora propde uma integra¢do entre a fenomenolo-
gia e a teologia, entre o espirito humano e a graga divina,
evidenciando a verdade nao limitada a racionalidade, mas
desdobrando-se como experiéncia de plenitude, abertura ao
mistério e a experiéncia do amor.

Ao destacar a pessoa humana como unidade corpo-
-psique-espirito, Stein oferece uma antropologia que reco-
nhece a interioridade do ser que, a partir da dimensao do
espirito, é capaz de abrir-se em direcdo ao transcendente. Por
meio do fendmeno da empatia, essa abertura conecta com o
outro, fundamentando as relacdes comunitarias na medida
em que expressa as atitudes em prol da dignidade humana.

No entanto, para Stein, o antropocentrismo nao
responde tudo sobre a plenitude do ser. Embora a razdo
natural seja essencial, encontra seus limites diante dos mis-
térios da vida. E nesse ponto que a fé se apresenta como
luz sobrenatural, capaz de iluminar o intelecto humano ao
conhecimento revelado pela graca divina.

Para Edith, nio ha uma ruptura entre a filosofia e a

teologia, mas uma convergéncia que respeita a autonomia

363



da razdo e reconhece a forca vivificante da fé. Nesse sentido,
a verdade, para Stein, é mais do que um conceito. Trata-se
de um caminho existencial que une o humano ao divino, do
finito ao eterno. A vida de fé, longe de excluir os processos
cognitivos, os expande e os ressignifica, permitindo ao ser
humano viver encontrando sentido em sua origem, percurso
e destino ultimo. Com esse horizonte, a fé e a razao nao se
opdem, mas se entrelagam como vias reciprocas de acesso

a verdade do ser e do mergulho no mistério divino.
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