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RESUMO

O proposito fundamental do nosso trabalho foi pensar uma fenomenologia da vida a partir
da revisdo da ontologia classica que foi projetada por Merleau-Ponty. A fenomenologia
da vida necessitava de um pensamento livre do peso da estrutura tedrica da ontologia
classica. Por essa razdo, a fenomenologia da vida ndo se encontra inicialmente pronta e
disponivel na filosofia de Merleau-Ponty, mas antes, ela se desenvolve e se apresenta
através da identificacdo progressiva desta filosofia com um projeto de renovacéo da
ontologia que comeca por mostrar as condicdes historicas da crise da filosofia
contemporanea. O surgimento da necessidade de pensar a vida como questdo suprema e
ultima da filosofia, além de denunciar um desvio filoséfico de uma inversao racionalista,
revela que a filosofia ndo triunfou, pelo contrério, se a vida é compreendida como a
eternidade existencial de um residuo, o pensamento da vida exige que a filosofia seja um
comeco perpétuo inicialmente despossuido de toda divindade separada e absoluta. O
retorno a um comeco humilde, que a vida espera de nos, significa se livrar da vaidade de
um entendimento que nos encaminha para o niilismo que caracteriza o esquecimento das
origens, portanto, apenas uma razdo heroica alcanca a humildade do comeco, e foi este
heroismo de uma razdo responsavel que a fenomenologia de Husserl ofereceu ao projeto
ontoldgico de Merleau-Ponty. Se o pensamento da vida necessita da busca heroica pela
humildade do comeco, entdo, ele nos apresenta a nouvelle ontologie como uma
Ursprungsklarung que, iluminando o nascimento do Logos anterior a idealizacdo da
ciéncia, nos conduz a uma Naturphilosophie que nos mostra que a fenomenologia da vida
ndo pode sofrer a ruptura idealista da natureza, do homem e de Deus que existe apenas
no saber que constroi labirintos como entes racionais. Enfim, baseando-se sobre a
humildade e o heroismo do pensamento en naissance, a fenomenologia da vida representa

a vitoria sobre o labirinto mitoldgico do naturalismo, do humanismo e do teismo.

Palavras-chave: Merleau-Ponty; Fenomenologia; Ontologia; Vida; Humanidade.



ABSTRACT

The fundamental purpose of our work was to think a phenomenology of life from the
revision of the classic ontology that was designed by Merleau-Ponty. The phenomenology
of life required a thought free of the weight of the theoretical structure of classical
ontology. For this reason, the phenomenology of life is not initially ready and available
in the philosophy of Merleau-Ponty, but rather, it develops and presents itself through the
progressive identification of this philosophy with a project of ontology renewal that
begins by showing the conditions of the crisis of contemporary philosophy. The
emergence of the need to think of life as the supreme and ultimate question of philosophy,
besides denouncing a philosophical deviation from a rationalist inversion, reveals that
philosophy did not triumph, on the contrary, if life is understood as the existential eternity
of a residue, the thought of life demands that philosophy be a perpetual beginning initially
dispossessed of all separate and absolute divinity. The return to a humble beginning,
which life expects of us, means to get rid of the vanity of an understanding that leads us
to the nihilism that characterizes the forgetting of origins, therefore, only a heroic reason
achieves the humility of the beginning, and it was this heroism of a responsible reason
that Husserl's phenomenology offered to the ontological project of Merleau-Ponty. If the
thought of life necessitates the heroic search for the humility of the beginning, then it
presents us the nouvelle ontologie as an Ursprungsklarung which, illuminating the birth
of the Logos prior to the idealization of science, leads us to a Naturphilosophie which
shows us that the phenomenology of life can not suffer the idealistic rupture of nature,
man and God that exists only in the knowledge that constructs labyrinths as rational
beings. Finally, based on the humility and heroism of thought en naissance, the
phenomenology of life represents the victory over the mythological labyrinth of

naturalism, humanism and theism.

Keywords: Merleau-Ponty; Phenomenology; Ontology; Life; Humanity.
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INTRODUCAO

De anteméo, salientamos que a dificuldade de um pensamento ontolégico da vida,
que € um pensamento que precisa reencontrar a sabedoria fora do saber instituido e
sedimentado, nos exigiu percorrer um caminho longo e desafiador, cujos passos iniciais
nos foram indicados por Husserl, e que nos conduziu, ultimamente, a uma
Naturphilosophie que, fundamentalmente, desde o seu nascimento, e considerando o seu
excesso e precedéncia ontoldgicos ante os principios explicativos do pensamento
reflexivo, resiste a se submeter a idolatria dos quadros tradicionais do pensamento
filosofico que se fundou e se perpetuou sobre uma impia desdivinizagdo de Deus em prol
de uma Racionalidade capaz de dissolver todo mistério, embora prescindindo de uma
busca por sua prépria origem, acostumando-se com esta perda do seu primeiro dia, sem
questionar as sombras que encobrem a sua alvorada. Diferentemente desta Racionalidade
h& muito afastada do seu primeiro dia em que ainda voa livremente a Fénix, na qual o
primeiro dia foi ocultado pela esséncia, pela ideia, Merleau-Ponty admite que ainda hoje
a Natureza estd na sua alvorada e que o originario (Urspriinglich) ndo pertence ao outrora,
sendo que esta sempre novidade do sempre o mesmo esfacela o tempo marcado pela
distingdo passado-presente (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 320)! permitindo-nos entrar
em contato com a Carne do mundo, da qual nos afastamos depois da perda do primeiro
dia.

A Naturphilosophie possibilitara a Merleau-Ponty a desocultacdo da alvorada, e
sob a luz do primeiro dia, ele reencontrard a encarnacdo associada a permanéncia
temporalmente abismal do sempre novo e do sempre 0 mesmo, precisamente do originario
que se apresenta, no presente, como alvorada. A crise da filosofia e da prépria vida foi
marcada, em Ultima instancia, pela perda e ocultamento do primeiro dia, que é o dia cuja
luz matinal e inocente que revela filiacGes, raizes, entrelacamentos, indivisdes, ainda ndo
se desvirtuou na luz antropomérfica do logicismo. Diante disto, entendemos que a
Naturphilosophie encarna a figura Gltima e mais radical do n&o-filosofico prévio aos
desvios dualistas que instituiram a consciéncia filoséfica e que, portanto, deve ser

enfrentado e absorvido pela prépria filosofia a fim de esta se renovar, se elevar e se

L' A afirmagio de que “a Natureza estd sempre no primeiro dia” é de Lucien Herr (Apud MERLEAU-
PONTY, 1995, p. 169), que significa, para Merleau-Ponty, que “a Natureza ndo se gasta pelo fato de durar”.
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fortalecer, pois, o que a Naturphilosophie antidoutrinaria oferece a filosofia, ao exigir que
esta se oponha criticamente ao seu saber idolatrado, é 0 seu proprio comeco e
enraizamento ainda ndo obscurecidos e esquecidos dentro da historia da metafisica da
idealizac@o que prima pela busca de uma racionalidade cuja seguranca é proporcional a
separacdo da sua transcendéncia positiva pela qual se pretende caracterizar e determinar,
objetivamente, o infinito. Mas, nesses termos, o infinito é apenas um Objeto separado,
um Absoluto enfraquecido e mortificado por esse desenraizamento racionalista que o
isola de toda alteridade e que o caracteriza, pois, por uma falta de abertura (Offenheit).
Podemos dizer, com Lévinas, que essa falta de abertura como recusa da alteridade é
igualmente a recusa daquilo que constitui a onipoténcia da divindade de Deus, a saber, a
sua humildade através da qual Ele se manifesta como uma proximidade que nos conduz
a responsabilizacdo pela fraternidade (LEVINAS, 2010, p. 78-83)% E assim, sem a
humildade temos um enfraquecimento da divindade entdo incapaz de incutir em nés a
responsabilidade pela fraternidade. Para Lévinas a manifestagdo humana — ou fenoménica
— de Deus néo acarreta, necessariamente, a perda da sua divindade, conforme acreditaram
os filésofos que, para preserva-la, baniram os poetas da cidade, “mas, esta divindade que,
desta forma, foi salva, carece de toda condescendéncia”, visto que, “o0 Deus de Platao ¢ a
Ideia impessoal do Bem; o Deus de Aristoteles ¢ um pensamento que se pensa”, e “é sobre
esta divindade indiferente ao mundo dos homens que termina a Enciclopédia de Hegel,
isto ¢, talvez a filosofia” (LEVINAS, 2010, p. 79). E no mundo filosoficamente sublimado
no Absoluto, “o0 homem ndo esta mais coram Deo” (LEVINAS, 2010, p. 79), isto &, ele
ndo esta mais na presenca de Deus. Contra essa idealizacdo metafisica da Objetividade
em certo sentido apreendida como uma qualidade divina por parte do teismo tradicional,
a Naturphilosophie nos apresenta um Absoluto revigorado, entrelacado ao nosso

nascimento e perpetuamente misturado a nossa vida, que nos permite ter a experiéncia de

2 Para ilustrar esse raciocinio, citemos Lévinas: “O problema do Homem-Deus comporta (...) a ideia de
humilhacéo que se inflige o Ser supremo, da descida do Criador ao nivel da Criatura, isto ¢, da absorcéo na
Passividade mais passiva da atividade mais ativa” (2010, p. 78). Através dessa Paixdo do seu esvaziar-se
do seu proprio Ser impossivel de ser pensada pelo formalismo da légica porque ela dissolve o principio de
identidade, temos uma “ideia de uma verdade que se manifesta na sua humildade” que constitui a forca da
verdade transcendente. A humildade da manifestacdo que nos traz a proximidade de Deus que nos exige o
viver perigosamente motivados pela generosidade positiva da Incerteza em prol da fraternidade nos revela
o Deus que, aliado ao vencido, ao pobre, ao banido, ao contrito, redime o homem da sua mendicancia,
derrotismo e apatridade, isto é, com a divindade recuperada e preservada na humildade da abertura ao outro
enquanto sacrificio do seu ser, o0 homem readquire a sua Patria (éthos), reconhece a sua moradia e se
reconhece novamente como habitante.
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uma brutalidade ontoldgica como o solo sobre o qual vivemos e em contato com o qual
nos compreendemos ainda sem termos passado pelas cisfes das nossas idealizacoes.
Conduzindo-nos para fora do teismo tradicional da desdivinizacdo idealista, de certa
forma configurando-se como um ateismo, a Naturphilosophie ird nos restituir a nossa
condicdo ontologica e o vigor da nossa vida ao nos revelar 0 nosso nascimento e as nossas
raizes anteriores as cisdes que nos debilitam, nos desviam de n6s mesmos e degeneram o
verdadeiro solo que sustenta o espirito e 0 nosso conhecimento®. O combate a essa
debilitacdo e degeneracdo se apresentou como uma exigéncia e condi¢do para uma
retomada ontoldgica da vida ainda ndo desvalorizada pela deificacdo racionalista dos
fundamentos metafisicos que separam, por exemplo, eternidade e existéncia, o
indestrutivel e a brutalidade ontolégica. Mas, a ontologia da vida se assenta na
possibilidade do testemunho da eternidade da existéncia e na experiéncia da
indestrutibilidade de um Principio barbaro que nos serdo proporcionados pela Natureza,
se a consideramos como carne e como mae (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 321). A
Naturphilosophie nos entrega uma eternidade existencial atraves da atividade bruta de um
indestrutivel trazer a presenga ou vir a luz, e assim, a encarnacéo e a maternidade, como
formas de atividade ou produtividade que nos revelam uma eternidade existencial aquém
das cisGes das nossas idealizacGes, adquirem o estatuto de um Principio bérbaro,
renovando, com isto, o préprio sentido de principio, retirado do seu formalismo légico e
dotado de uma operacdo que ndo o separa das suas raizes carnais e afetivas. E assim,
temos que a encarnacao e a maternidade, enquanto principios renovados e especificos de
uma Naturphilosophie, nos auxiliam em nossa restituicdo ontoldgica da vida que se revela
fundamentalmente inseparavel do trazer a presenca ou do vir a luz. Em outros termos, em
que pese a ontologia da vida, para Merleau-Ponty a Natureza € gravidez e afetividade e 0
seu processo natural é o de uma afetividade perpetuamente em gestacdo como fonte e
sustentacdo da vida. O Principio barbaro reflete em si a fecundidade carnal da afetividade,

que entdo sera associada a physis, aos elementos agua, ar, terra, fogo, instaurando uma

3 Cabe anteciparmos que a encarnacgéo tera também o sentido de um ateismo na medida em que ela se opde
a idealizacdo de um infinito objetivo pairando tdo acima de nés como uma esséncia ou uma ideia em si,
enquanto que, para Robinet (1963, p. 61), a filosofia de Merleau-Ponty, ao buscar restituir a carne que
existe antes do pensamento, apresentando-se como fenomenologia da encarnagdo, metafisica da
encarnacdo, teleologia da encarnagao, encaminha-se para o desvelamento de um Deus que estaria “abaixo
de nos”, abaixo da esséncia, da ideia, do conceito. E se desta forma, este abaixo constitui um Abgrund ou
Verborgen, pode-se perguntar, legitimamente, se a filosofia que o investiga ndo revigora uma teologia da
encarnacdo, como o fez Robinet.
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solidez que ndo é mateéria, ndo € espirito, ndo é substancia, mas é a de uma Matriz que em
si conjuga as ideias de mde e de gravidez. Ha uma afetividade da Matriz, eis o que
apreendemos do ousado texto de Robert Vallier (2009) que, propondo-se o exercicio de
uma hermenéutica merleau-pontyana marcada pela tenséo entre as ontologias do objeto e
da existéncia, associa a Carne a Khéra como “a mde de todo vir a ser” no didlogo
platénico Timeu, no qual o autor faz sobressair duas formas de pensamento ou de discurso
quanto a geragdo do universo e da vida, a saber: 0 pensamento tecnologico ou fabricador
(Techné) e o pensamento chorico — ou que nds chamamos afetivo. Para o autor, a geracédo
do cosmos e da vida ndo é completamente explicada em termos tecnoldgicos, e por isto,
precisamos da elementaridade matricial do chorico, que quebra o paradigma da techné
que, destituida de qualquer afetividade, ndo sendo verdadeiramente criacdo, ndo propicia
a apresentacdo ou o vir a luz da vida. Em suma, ha um elemento afetivo no surgimento e
na sustentacdo da vida, uma afetividade que, sendo engendramento, esta no primeiro dia,
sem a qual ocorre um empobrecimento e desvalorizagao da vida.

Compreendidos como um certo modo de fenomenalizagéo, o trazer a presenca e 0
vir a luz constituem uma apresentacdo sem conceito e ndo idealizada dos seres, e
precisamente por isto, eles desocultam o estado nascente do Logos, visto que, em seu
estado nascente, quando misturado ao mundo ele abriga e pronuncia a sabedoria da
unidade ainda despossuida pelo saber do ego, o Logos é, de forma incoativa e infinita, um
trazer a presenca ou vir a luz da prépria eternidade existencial na qual se encontram
impuramente misturados e indivisos o Ser e o Nada. Eis que ha uma fenomenalidade bruta
prépria de um Principio barbaro irredutivel aos pressupostos racionais da idealizacdo e
da absolutizagdo metafisicas da psyché*. Se ha tal fenomenalidade bérbara e néo-
egologica, “a tarefa ultima da fenomenologia como filosofia da consciéncia” serd, para

Merleau-Ponty, “compreender sua relagdo com a ndo-fenomenologia” a fim de absorver,

4 Essa fenomenalidade selvagem exige a maturidade da constituicdo que se torna, segundo Merleau-Ponty,
um “meio para revelar um avesso das coisas que nao constituimos” (1953b, p. 230), e se ha um mundo pelo
avesso, este mundo ndo é bem comportado, como queria a filosofia classica, pois ele é constituido pelos
restos irredutiveis as conveniéncias da psyché: “os seres aquém de nossas idealizagdes e objetivagdes, que
as nutrem secretamente, € nos quais temos dificuldades para reconhecer os noemas. Seres como a Terra”
(MERLEAU-PONTY, 1953b, p. 233). Se a constituicdo nos abre ao ndo-constituido selvagem, entdo, sua
insuficiéncia se torna a sua virtude, e esta nos mostra a Terra como pétria e matriz possuidoras de uma
proto-historia em relacdo & qual, conforme Merleau-Ponty, somos “seres carnais co-presentes a um so
mundo” (1953b, p. 234), e por extensdo, enraizados nessa matriz anterior aos noemas, somos homens
terrestres que formam uma humanidade Unica, enfim, somos filhos da Terra, e esta € o indestrutivel que é
também o originario (Urspriinglich) que ilumina a nossa encarnacao.
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na fenomenologia mesma, “aquilo que em nds resiste a fenomenologia — 0 ser natural, o
principio ‘barbaro’ de que falava Schelling” (MERLEAU-PONTY, 1953Db, p. 230). Ao
estender a fenomenologia aos seus limites altimos impondo-lhe a reflexdo
metodologicamente radical que ela se tornou, Merleau-Ponty pretende encontrar a
fenomenalidade mesmo no n&o-fenomenoldgico em sentido husserliano que se
apresentava como um resto genético através da configuragdo tradicional da
fenomenologia. Assim, Merleau-Ponty reconduz a fenomenologia para aquém da
instauracdo e dos pressupostos teoréticos de uma filosofia reflexiva da consciéncia,
outorgando-lhe o estatuto de uma sobrerreflexdo capaz de esclarecer que, 0 que parecia
ndo-fenomenoldgico devido a inadequacdo e insuficiéncia das reflexdes da consciéncia
formal e abstrata, se mostra agora, por meio de uma reflex&o radical capaz de perscrutar
o Ser pré-reflexivo, uma fenomenalidade barbara e ndo-egolégica como um trazer a
presenca ou Vvir a luz que caracteriza a Natureza segundo a sua encarnacao e maternidade
que fazem-na se sobressair como Vida. Associada a encarnacdo e maternidade, a Vida
requer a sobrerreflexdo capaz de retomar e salvaguardar o seu vinculo indissoltvel com
a fenomenalidade reconhecida em sua dimenséo pré-egolégica, que é, na verdade, aquela
de um Logos em estado nascente que diz algo mais fundamental do que o dito pelo ego,
que tem um poder ontolégico mais amplo do que o do cogito, porque nesse estado
nascente a racionalidade e o Absoluto ainda néo se separaram do mundo inaugurando o
apatridismo que ontifica a vida humana ocultando-lhe o seu Lebenswelt®.

Conforme ela esta presente no Lebenswelt, a juncdo do mundo e da vida devera
ser restituida pela Naturphilosophie, e ela o fara através da concessao a um ateismo como
oferta fenomenoldgica de Deus e como renovagdo da nossa relacdo com Ele. Nessas
condicBes, é esclarecedor mencionar que a Naturphilosophie se opde a filosofia do
cristianismo tal como esta foi proposta por Michel Henry, fundamentalmente porque ndo
hé4, nesta filosofia do cristianismo, a encarnacao, visto que, ela nos fala, por exemplo, de
um Arquinascimento que subverte o nascimento carnal e materno, um Arquinascimento
que, sendo em seu puro Vir a si transcendental a fenomenalizacdo ou autorrevelacéo da
Vida absoluta que ndo sai do seu Comeco, além de ndo se dar no mundo, também o
destitui ontologicamente como Patria (Ethos), como Lebenswelt, enfim, como lugar de

nascimento, de moradia e de vida. Na medida em que ele ndo quer dizer um pertencimento

> Para este termo estrangeiro, assim como para os demais, manteremos o género da sua tradugéo.
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ao mundo, esse Arquinascimento inaugura o apatridismo; ele é o do Primeiro Vivente
como Arqui-Filho cuja habitagdo é apenas a Origem, em outros termos, esse nascimento

antes de todo nascimento néo se produz, segundo Michel Henry,

no interior de uma vida preexistente, mas que pertence a titulo de elemento
co-constituinte ao surgimento desta propria vida, no processo, dizemos
noés, de sua autogeragdo. A geracdo do Arqui-Filho no processo de
autogeracdo da Vida absoluta, ai esta 0 que designa seu Arguinascimento
(...). Aeste Arqui-Filho, a seu Arquinascimento e, igualmente, ao processo
de autogeragdo da Vida absoluta, damos ademais o qualificativo de
“transcendental”, e isso para dissocia-los definitivamente de todo processo
natural ou mundano (...). O conceito de Arquinascimento transcendental
ndo convém sendo ao Arqui-Filho, e sé se aplica com todo rigor a ele
(2015, p. 87).

O Arquinascimento restitui uma Ipseidade original e essencial que € a
fenomenalizacdo da autogeracdo da Vida, uma Ipseidade que ndo nasce no mundo e ao
longo da sua historicidade porque ela arquinasce diretamente no transcendental anterior
a toda carne e gravidez, e conforme esse transcendental eternamente dado que
desnaturaliza o nascimento e as concepgdes de pai e de filho, “nascer nao € vir ao mundo.
Nascer ¢ vir a vida” (HENRY, 2015, p. 89), e aqui adentramos no cristianismo que,
carecendo de um nascimento livre do aparecimento e do desaparecimento, afirma que no
mundo nenhum nascimento é possivel e, de modo mais radical, “que a vinda ao mundo
interdita de antem&o todo nascimento concebivel” (HENRY, 2015, p. 88).

E assim, vivificando os fésseis de velhos dualismos metafisicos, a filosofia do
cristianismo incorre na duplicacdo da vida entdo cindida em Vida absoluta cuja esséncia
é a Verdade enquanto autorrevelacdo anterior e independente do mundo e dos viventes e
em vida mundana ou propriamente humana sujeita & contingéncia e corrupgdo. Michel
Henry purifica e absolutiza a fenomenalidade da Vida definindo-a por meio de uma
separacdo radical e inelutavel em relacdo ao mundo. N&o ha nada que se fenomenaliza
além da propria fenomenalidade da Vida, que nada deve, portanto, aos fenémenos
mundanos e temporais, e se é a propria manifestacdo que se manifesta em sua pureza, se
nada se revela alem da propria revelacdo, a Vida é autorrevelagdo absoluta, e assim,
conforme salienta Michel Henry, “estamos diante da esséncia que o cristianismo coloca
no principio de tudo. Deus ¢ esta Revelagdo pura que ndo revela nada além de si. Deus

se revela” (2015, p. 42). Mas, aos olhos de Merleau-Ponty, essa autofenomenalizacdo da
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prépria fenomenalidade, além de representar uma nociva depreciacdo da existéncia do
mundo, separando-o da Vida em sua esséncia, também prejudica e desvaloriza a vida que
€ nascimento e permanéncia carnais em um Umwelt. Se, fora da Verdade como esséncia
da Vida, ocorre uma perda da revelacao, entdo, apenas onde a autorrevelacéo se produz
hd Vida e onde ha Vida ndo ha nada além da sua autorrevelacdo. Em outros termos,

conforme Michel Henry:

Se, portanto, a Revelacdo de Deus € uma autorrevelacdo que ndo deve nada
a verdade do mundo, e se nos perguntamos onde se cumpre tal
autorrevelagdo, a resposta ndo contém nenhum equivoco: na Vida e
somente nela. Assim, estamos diante da primeira equacao fundamental do
cristianismo: Deus € Vida, ele é a esséncia da Vida, ou, se preferirmos, a
esséncia da Vida é Deus (2015, p. 45)C.

O discurso essencialista € mantido pois a autorrevelacdo € a de uma Esséncia que
a encarnagdo no mundo ndo define. Enfim, para esse cristianismo que, incorrendo no
transcendental revelado pela fenomenalizacdo como separacdo do mundo, recusa a todo
custo passar por ele ou absorver o ateismo como encarnagdo que mistura Deus a nossa
vida e nos reaproxima Dele, ndo ha uma eternidade existencial, e portanto, mostrando-se
incomensuravel a Naturphilosophie que aqui delineamos, esse cristianismo ndo se
configura, satisfatoriamente, como uma ontologia da vida, ele ndo tem a resposta
definitiva para a crise do sentido da vida como questdo suprema da existéncia humana. E
portanto, a fenomenologia da vida encontra as suas raizes na Naturphilosophie que nos €
finalmente revelada e configurada como uma renovagcéo da filosofia decorrente da reviséo
critica da ontologia classica empreendida por Merleau-Ponty.

Tendo em vista esta sua condi¢do geral, buscaremos demonstrar que uma
fenomenologia da vida pode ser pensada através do projeto merleau-pontyano de
empreender uma revisao critica da ontologia. Isto €, defenderemos que se a vida nao foi
pensada diretamente e de forma sistematica por Merleau-Ponty, a sua compreensdo é
tributaria, portanto, daquilo que o seu projeto filos6fico tem de mais inovador e

ambicioso, a saber, a renovacdo da ontologia. Em termos fundamentais, uma

6 Essa absolutizagdo fenomenoldgica da Vida parece distancia-la e torna-la indiferente a vida histérica e
sofredora, pois, em sua autorrevelacdo ha uma autofruicdo primordial da Vida que, definindo a esséncia do
viver, permite ao cristianismo afirmar que “Deus € Amor”. Mas, de acordo com Michel Henry, “o Amor
ndo é sendo a autorrevelacdo de Deus compreendida em sua esséncia fenomenoldgica patética, a saber, a
autofruicdo da Vida absoluta. Ai esta porque o Amor de Deus é o amor infinito com que ele se ama
eternamente a si mesmo, e porque a revelagdo de Deus ¢é este Amor” (2015, p. 49-0).
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fenomenologia da vida exige que ndo mais se faca ontologia no sentido classico de
filosofar. A caracterizacdo desse classicismo filosofico assim como a necessidade de se
Ihe opor e de supera-lo foram trabalhadas nas duas primeiras partes da tese, nas quais
tivemos o intuito de apresentar um cenario amplo em que destacamos a problematica
inerente a um pensamento fenomenoldgico da vida, preocupados em justifica-lo segundo
a evidente necessidade de se empreendé-lo, aléem de buscar o enquadramento das
condigbes e dos elementos gerais que nos permitissem esclarecer ndo apenas a
possibilidade de uma renovacdo da ontologia, mas também, que nos permitissem
fundamentar uma investigacdo sobre a vida a partir desta possibilidade. Dentro desse
quadro mais estatico, no capitulo 1, comecamos a refletir e a expor a fragilidade do
classicismo filoséfico diante do qual Merleau-Ponty assume a tarefa de retornar a
ontologia a fim de remediar a crise da prépria filosofia. Orientamos nossa analise em
torno da questdo do fim ou do renascimento da filosofia, e a partir desta questdo que nos
permitiu nos aprofundarmos no sentido da crise, entendemos que 0 renascimento da
filosofia € orientado por uma renovagdo cientifica trazida pela fenomenologia
transcendental que, contrapondo-se ao classicismo metafisico cujo filosofar levou ao
estado de decadéncia da filosofia expressa e oficial, promoveu uma recuperagédo
ontoldgica do mundo ao ponto de Merleau-Ponty nele encontrar o proprio Logos. O fim
se abateu apenas sobre uma filosofia que idealizou 0 seu comeco antes da sua realizacéo,
tornando-se vitima, portanto, do seu racionalismo mitolégico. Diante deste
desenraizamento idealista, faltava um solo onde o Ser pudesse habitar e a propria vida ter
um sentido. O combate a essa falta de solo proveniente de uma inversdo racionalista que
instaura um niilismo pelo qual presenciamos a separacdo da vida e do valor, comeca por
se configurar, no capitulo 2, como uma tarefa de desconstrucdo do inversionismo
filoséfico que, por meio de um processo de idealizacdo, dele se afasta e oculta 0 mundo
da vida como a fonte mesma da racionalidade abaixo da ideia e da esséncia e anterior ao
dualismo do Ser e do Nada. Portanto, demonstramos gque 0 necessario retorno ao mundo
da vida, sendo feito através de uma Ursprungsklarung da tradi¢do objetivista da filosofia
baseada no essencialismo, nos abre o caminho para uma renovacao da ontologia que deve,
ela mesma, se elaborar como uma ciéncia da pré-ciéncia, uma ciéncia aquém dos
fundamentos absolutos separados, uma ciéncia sem céu inteligivel, e que visa
ultimamente uma recuperacdo ontologica da habitabilidade. Portanto, uma inverséo

ontologica se fazia necesséaria no capitulo 3, e efetiva-la significava combater a separacéo



19

e a falsificacao da filosofia, e assim, mostramos a relacéo entre a renovacgao da ontologia
e a realizacdo da filosofia que se assentava, sobretudo, na critica a idealizacéo do infinito
cumplice de um positivismo ontoldgico que se instaurou como um desvio racionalista das
condicdes de realizacdo da filosofia cuja retomada ficara a cargo de uma introducdo a
ontologia que, criticando o positivismo essencialista e restituindo o ontoldgico abaixo da
ideia, ira recuperar uma racionalidade anterior a ciéncia e uma inteligibilidade intrinseca
a manifestacdo fenoménica como possibilidade do pensamento da vida que carecia de
uma elaboracdo de novas nogdes que deveriam substituir as categorias da metafisica
classica.

Na segunda parte, pensamos propriamente a realizacao da filosofia a partir da sua
renovacdo cientifica empreendida pela fenomenologia transcendental de Husserl.
Apresentamos, inicialmente, no capitulo 1, o projeto husserliano de fundamentar a
filosofia como ciéncia de rigor (strenge Wissenschaft) e como essa fundamentacéo trouxe
consigo uma mudanca completa do sentido classico da filosofia, que devia, a partir da sua
realizacdo teleolégica como ciéncia de rigor, compreender-se como uma praxis que
assume um éthos transvalorativo em prol da humanizacdo do homem e da recuperacao do
sentido da sua vida. Esse fortalecimento da espiritualidade consistiu em leva-la a se
responsabilizar pela autocriacdo do seu verdadeiro ser, libertando-a do postulado do ser
em si promulgado pela idealizagdo da cientificidade que resultou no afastamento do
mundo da vida, que terminou por ser substituido pelo mundo objetivo idealmente
construido através de um projeto de consolidacdo de uma mathesis universalis. Foi o
empreendimento galilaico e suas consequéncias que passamos a limpo no capitulo 2,
identificando o seu dualismo ontolégico subjacente e contrastando-o com a
fundamentacéo transcendental da filosofia, com o intuito de esclarecer a justificacdo da
realizacdo teleoldgica da fenomenologia, verificando como essa ciéncia rigorosa nos
reconduz para antes das cisdes cientificista e ontolégica do mundo e do homem, tornando
possivel e apresentando-se, propriamente, como uma ciéncia concreta do espirito livre da
idealizagdo matematica de Deus. No capitulo 3, constatamos que essa ciéncia nova da
autocompreensdo do homem entdo devia recuperar o solo pré-metafisico e as raizes do
espirito, e isto lhe exigia, primeiramente, superar a ontificacao cientificista do mundo que
implicava num retorno para 0 mundo da vida no qual, existindo antes de qualquer cisao,
0 homem se reconhece como uma pessoa. Se ela deve restituir a Weltlichkeit do Geist,

essa ciéncia concreta da espiritualidade da pessoa humana sé alcanga a sua realizagao
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ultrapassando, em ultima instancia, o dualismo cartesiano da alma e do corpo que reflete
a oposicdo entre o ser necessario e a facticidade desvalorizada. Assim, reenviada ao
mundo, e restaurando-o ontologicamente, a strenge Wissenschaft desfaz a projecdo
racionalista do homem que sequer o protege da sua propria tendéncia autodestrutiva. No
capitulo 4, expusemos, de acordo com Husserl, o carater teleoldgico da fenomenologia
transcendental. Tratou-se de acompanhar o momento decisivo de realizagédo da filosofia,
visto que, a partir da sua teleologia alcancamos a sua especificidade e o seu rigor
cientifico e, nesses termos, pudemos esclarecer o éthos intrinseco ao seu telos que lhe
demandava realizar-se somente através da sua praxis criticamente contraria a idealizacédo
abstracionista do inteligivel. Defendemos que a conquista tedrica da fenomenologia
transcendental, analisada através da sua teleologia, foi que ela evidenciou uma pré-ciéncia
anterior a ideia e ainda livre da instauracdo metafisica de fundamentos absolutos,
permitindo-nos propor uma investigacao sobre a juncao pré-ideal do Logos e do mundo
e do vinculo umbilical do homem, da natureza, e de Deus. E para o poeta que o diz a seu
modo na nona das suas Elegias de Duino, esse vinculo € a sacralizacdo da efemeridade,
a celebracdo e a glorificacdo da finitude:

Uma vez e nunca mais.

E nds também, uma vez, jamais outra. Porém este

ter sido uma vez, ainda que apenas uma vez,

ter sido terrestre, ndo parece revocavel (RILKE, 1984, p. 51)

Se nédo podemos anular, sequer por meio de uma reducdo transcendental, 0 nosso
“ter sido terrestre”, e se ha uma Unica vez que dissolve todo dualismo metafisico, entéo,
é preciso celebrar e glorificar a vida, pois a ela se mistura o sagrado. E tudo come¢a com
um reaprendizado da visdo. E preciso reaprender a ver o mundo, e isto significa, por um
lado, reconhecer a sua dignidade ontoldgica e, por outro lado, revivificar a nossa
capacidade de admiracao (Thaumazein; étonnement). Mas isto ja é a nova ontologia em
operacdo. Acabamos de sair do quadro estatico das duas primeiras partes da tese que, no
entanto, nos proporcionou elementos para compreendermos a renovagdo ontoldgica em
operacao.

Na terceira parte, analisamos como a busca pelo modo de ser do comportamento,
ao rejeitar uma ontologia substancialista e nos explicitar uma ontologia que nos permite

ter a experiéncia do nascimento da inteligibilidade, traz consigo uma radical
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transformacdo da compreensdo das relacfes entre a consciéncia e a natureza, entre o
espirito e a vida, assim como, nos possibilita ultrapassar a individualidade absoluta
caracterizada pelo solipsismo egoldgico. No capitulo 1, expusemos de que modo a anélise
do comportamento nos revela a juncdo primordial do fenbmeno e do inteligivel,
testemunhando-nos uma indivisdo ontoldgica que se perdeu na idealizacdo do Ser em si.
Entdo, no capitulo 2, foi preciso abordar o ser da forma fora da metafisica, pois, €é
justamente a forma que Merleau-Ponty opde a substancia. Esta oposicao, afinal, permitiu
ao filésofo evidenciar o enraizamento do espirito como retomada da vida, defendendo a
sua simultaneidade anterior a oposicao do Ser e do Nao-ser. A ontologia da forma nos
trouxe a integracdo como concretizagdo e totalizagdo em devir, e de acordo com essa
estruturacdo, por exemplo, o espirito e a vida se integram dialeticamente rumo a uma
totalidade em devir, a um Ser Integral, e assim, através da virtude integradora da forma,
Merleau-Ponty pode propor uma filosofia integral. No capitulo 3, a investigacdo do
advento do organico nos proporcionou a experiéncia do devir da vida em sua atividade
especifica de criacdo e de surgimento espontaneo em correlagdo genética e irredutivel
com a formacéao de um Umwelt (meio préprio). Esta correlacdo serviu para comprovarmos
a fenomenalidade da vida que, sendo manifestacdo em um Umwelt, impede-nos de
atribuirmos um privilégio ontoldgico a um absoluto separado como se este conhecesse
uma vida ja real e independente da fenomenalidade. Ou seja, ndo é possivel concebermos
a vida sem a encarnacao. E contrapondo-se a idealizacdo que objetiva o Ser, mostramos,
no capitulo 4, que a encarnacdo contribui para remediar o enfraquecimento do espirito e
a mortificacdo do infinito, de forma que podemos dizer que a crise do sentido da vida e o
adoecimento da existéncia humana resultaram de uma rejeicdo e de uma ruptura
racionalista, ascética e niilista, da encarnacdo. Contra essa expatriacao e desenraizamento
idealistas que prop6em um infinito sem Umwelt como fonte dos seus pensamentos,
Merleau-Ponty propde a radicacdo e a historicidade da cidadania através da encarnacao
que, enfim, nos desvela os pressupostos ontologicos da habitabilidade e da unicidade do
mundo.

Na quarta parte, demonstramos que a introducéo a ontologia — que libera o Ser da
idealizacdo que o transformou em um idolo filos6fico que explica tudo a partir de uma
distancia positiva — se apresenta na forma de uma Naturphilosophie que, tendo resistido
ao essencialismo, abriga uma renovacdo do pensamento da natureza, do homem e de

Deus, que sdo considerados e compreendidos a partir de uma arqueologia do Logos em
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estado nascente como o proprio solo onde se enraiza a ontologia da vida. A renovacao do
pensamento que a vida requeria entdo tinha a ver com a caréncia de um solo, visto que, a
vida ndo é uma realidade separada do seu enraizamento que nos revela a sua atividade de
surgimento bruto, imotivado e incoativo, que a ideia ocultou e perdeu e que a percepgao
¢ capaz de retomar. Por isto, no capitulo 1, a partir de uma analise que destacou essa
oposicao entre percepcao e ideia, verificamos que a primazia que Merleau-Ponty atribui
a percepcdo nos permite restituir o entrelacamento entre a vida e 0 Logos na medida em
que, vivenciando essa primazia, somos arrebatados e deixados diante da génese do saber
que nos exige a alienacdo de ndés mesmos a fim de nos autoconhecermos. Foi esta
superacdo do antropologismo racionalista que desenraiza 0 homem e o separa de uma
filiacdo humilde que empreendemos, no capitulo 2, refletindo e destacando o vinculo
entre 0 homem e o Pater Omnipotens que a pintura de Paul Cézanne restabelece, e assim,
nos conduz ao terreno da Naturphilosophie que, irredutivel ao saber perpetuado pela
oposi¢do entre o Ser e o Nada, se configura como uma “fenomenologia do Ser pré-
reflexivo” que comprova e salvaguarda a fenomenalidade da vida contra toda ontologia
objetiva do Ser em si. Nesses termos, no capitulo 3, mostramos que, para a
Naturphilosophie, ndo ha um Absoluto separado da fenomenalidade, ha sim um Absoluto
que, ndo sendo Em si, é suscetivel a fenomenologia do Ser pré-reflexivo que nos revela a

vida.
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PARTE 1: FENOMENOLOGIA E METAFISICA

Introdugéo

Entendemos que refletir sobre o projeto ontoldgico de Merleau-Ponty, resultante
de uma critica a ontologia da determinacéo ideal do Ser que perpassou e vivificou toda a
sua obra e que permaneceu aberta, é entdo indissociavel do préprio modo como o filésofo
se fez presente — e incontornavel — no mundo filosofico ocidental, quando nos deparamos
com a tarefa de pensar o corpo e nossa encarnacdo (LE BAUT, 2010, p. 9) através de um
tournant que encarna uma reforma do entendimento. Mas, como uma presencga se torna
incontornavel? Ou mais precisamente: “O que é, justamente, a ‘presenca’ de uma obra,
de um pensamento, de uma filosofia, de uma pessoa?” (LE BAUT, 2010, p. 7). De acordo
com Le Baut, “ela € o que chamamos a sua recepg¢ao, o seu acolhimento, o seu impacto,
a sua influéncia, seus sucessos e suas rejeicdes, em suma, a sua fortuna critica” (2010, p.
7). E dentro desta fortuna critica, Le Baut destaca entre os exegetas da obra merleau-
pontyana, Francois Heidsieck, com o seu livro L ontologie de Merleau-Ponty (1971). A
lembranca desta obra nos € muito oportuna porque Heidsieck, ao ressaltar a insisténcia
de Merleau-Ponty sobre a interrogacdo, a ambiguidade, o inacabamento, a verdade
iminente, e ao estruturar a sua analise da obra do nosso fildsofo sobre as ideias de
“encontrar as coisas”, “encontrar os outros” e “encontrar o Ser”’, nos oferece um alicerce
teorico para edificarmos a nouvelle ontologie de Merleau-Ponty como uma ontologia do
encontro. Conforme Le Baut, “ndo se trata mais de saber mas de encontrar”, ou seja,
cumpre-nos desfazer uma inversdo racionalista que sobrelevou o saber e menosprezou o
encontro. “Com efeito, o saber ¢ como um sub-produto que podemos repertoriar no
universo dos conhecimentos, enquanto que o encontrar exige que se afunde no ha de
nossa inserc¢io e de nossa coexisténcia” (LE BAUT, 2010, p. 277)". O encontro nos dispde
0 pré-tedrico merleau-pontyano que nos reconduz para o enigma do invisivel e para o
mistério do Ser. Nesta primeira parte, pretendemos apresentar, em termos gerais, 0

caminho pelo qual Merleau-Ponty se fez presente e ensejou a sua fortuna critica, isto é,

" E Le Baut ainda lembra que, para Heidsieck, “como Atlas, 0 Si carrega o Mundo e se admira com este
peso. Ele o interroga a0 mesmo tempo que o carrega”, € Le Baut nos diz que, para o autor destas palavras,
“trouver, da qual deriva trouvére (relativa ao poeta lirico da langue d’oc e oposto a troubadour; grifo
nosso), significa, antes de tudo, compor um poema, um canto, um quadro” (LE BAUT, 2010, p 277), e
portanto, “le philosophe est trouvére de I’Etre”.
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pretendemos investigar como o filésofo saiu do “universo dos conhecimentos” e se

afundou no héa.

Capitulol: Fim da filosofia ou renascimento: a inversao da preexisténcia ideal do
Logos

De antem&o, a fim de entendermos porque Merleau-Ponty admite como necessario
um retorno a ontologia, precisamos refletir sobre o que determina a crise da filosofia
buscando apontar as condic¢des do seu fim e do seu renascimento. Para Merleau-Ponty, a
historia tradicional e oficial da filosofia se configurou de tal forma que ela se mostra
inadequada e insuficiente para responder a desestabilizacdo e ao traumatismo espiritual
intrinsecos ao enfraquecimento do solo (ébranlement du sol) que traz consigo, entdo, um
apelo a renovacao e ao renascimento da filosofia que deve se dispor a vir a ser real fora
da sua historia tradicional e oficial que, se esquecendo e ocultando as suas raizes,
estabeleceu que sua autofundacdo e autocompreensdo racionais pressupunham a
separacdo da sua realizacdo. Nesses termos, a filosofia que chegou ao fim, acreditando-
se desde sempre ja real como uma pura forma acabada e disponivel em alturas inteligiveis,
é a que deixou de se compreender e de se responsabilizar pelo seu dever de se realizar,
rejeitando a legitimidade de um aprendizado com a historicidade dos seus pensamentos e
a pertinéncia cientifica de uma teleologia a si mesma. Esse modo cléssico de filosofar,
inadequado e insuficiente ante as exigéncias apresentadas pelo enfraquecimento do solo,
é especifico de uma metafisica que instaura dualismos e sobrevive de idealizacdes que,
perdendo a forca orientadora, debilitam a espiritualidade humana e, idealizando o infinito,
impedem que se reconheca qualquer valor e sentido intrinsecos a vida, entdo destituida
ontologicamente. Diante de tal niilismo, 0 que estd em jogo, portanto, é a recuperagdo
ontoldgica da vida como uma resposta urgente ao enfraquecimento do solo que exige o
renascimento e a realizacdo da filosofia que deve se por em marcha por caminhos ainda
ndo percorridos a fim de reconquistar, apropriadamente, a sua especificidade cientifica
que traz em seu bojo um questionamento critico dos fundamentos da racionalidade e uma
reviravolta nos valores sobre os quais se baseiam as relagcées humanas.

Sendo assim, se essa ontologia da vida que decreta o fim de um certo modo de

filosofar ndo é possivel antes e fora do vir a ser real da filosofia, entdo, precisamos néo
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apenas analisar como ela se pde a caminho do seu renascimento, mas também, como sua
realizacdo cientifica requer e orienta o exercicio da responsabilidade pela recuperacéo do
sentido e do valor da vida. Nesses termos, devemos esclarecer que Merleau-Ponty admite
que a restituicdo ontoldgica da vida — a recuperagédo do seu sentido, do seu valor e da sua
indivisibilidade — comeca por exigir a realizacdo da filosofia como uma strenge
Wissenschaft capaz de responder ao niilismo oriundo do esvaziamento da racionalidade
do entendimento e capaz de superar 0 extravio do racionalismo que, desenraizando-o e
privando-o de uma Weltlichkeit, obscureceu e atrofiou o espirito, abordando-o a partir do
naturalismo e da ingenuidade do objetivismo. O que nos interessa, portanto, é analisar de
que forma, para Merleau-Ponty, essa strenge Wissenschaft, como a realizacdo de uma
nova cientificidade que faltou até agora, nos encaminha para fora de uma metafisica que
compreendeu o espirito desenraizado de um solo e outorgou ao homem apenas uma Visdo
psicofisica do mundo e de si mesmo. E da mesma forma, precisamos refletir sobre como
essa strenge Wissenschaft nos conduz do mundo objetivo da ciéncia objetivista rumo ao
mundo circundante da vida, o nosso solo e a nossa moradia, restituindo a nossa Vvisao
espiritual capaz de ver as nossas tarefas infinitas que esclarecem a nossa existéncia e em
relacdo as quais a nossa vida tem sentido e valor. Veremos que a crise filosofica foi
marcada, em grande medida, pela mitologia de um inteligivel separado como o recinto
puro da filosofia, no qual ela ja desfrutava de uma existéncia ideal anterior a sua
realizacdo que demandava um amadurecimento histérico e ontolégico que Ihe permitisse
compreender a vida como o seu tema ultimo. Destacamos, de antemdo, que essa
recuperacdo ontoldgica da vida, que ndo se efetiva no @mbito daquela mitologia que
relativizou o mundo fazendo-o vagar, de modo inercial, sobre um abismo de possiveis
preexistentes, se inicia por meio de uma fenomenologizacdo do mundo que reconduz a
filosofia as suas raizes, e assim, a filosofia se revigora e renasce desistindo de buscar algo

antes da vida.

1.1. O sentido da Crise e a necessidade de renovacao da filosofia

Em Merleau-Ponty, a crise adquire uma abrangéncia mais geral, isto é, ela ndo
acomete apenas a filosofia e as ciéncias, mas, visto que se trata de uma crise profunda da
propria vida ou do modo contemporaneo de viver, para Merleau-Ponty, a crise, que ndo

é outra pela qual passam a filosofia e as ciéncias, é igualmente verificada em diversas
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manifestacdes artisticas tais como a pintura, a poesia, a masica, e na cultura em sentido
amplo. Conforme essa sua abrangéncia, pela qual se mostra a sua radicalidade e se pode
avaliar a sua influéncia sobre toda a vida, a crise significa e nos revela, de acordo com
Merleau-Ponty, um enfraquecimento do solo (ébranlement du sol). Dufourcq destaca
como esse ébranlement du sol, em sua violéncia desestabilizadora que reflete o
traumatismo da crise da racionalidade e a perda do encantamento (DUFOURCQ, 2012,
p. 228), nos coloca diante de uma vertigem que, embora signifique a cessacdo de toda
justificativa, todo fim e todo principio, inaugura uma “vida profunda” ou aprofunda a
vida a tal ponto que podemos entrever o infinito através da acdo que encarna um sentido
simbdlico capaz de intervir no mundo (DUFOURCQ, 2012, p. 247)8.

Diante de tal desencanto, a autora lembra que, para Merleau-Ponty, 0s
pensamentos de Marx, Nietzsche, e Kierkegaard, na medida em que constituem néo-
filosofias que criticam, radicalmente, os fundamentos, os conceitos e os métodos de toda
a tradigdo filosofica ocidental, “desvelam a dimensdo de confusdo, angustia, niilismo,
corroendo a existéncia”. Em suma, como bem enfatiza Dufourcq, “é a possibilidade
mesma de viver sem solo que esta aqui em questdo, enquanto os quadros e as bases
instituidas pela tradi¢do desmoronam” (2012, p. 237). De uma forma geral, ndo
importa sobre o que ele incida, poesia, pintura, filosofia, etc., o ébranlement du sol
implica numa oposicédo e ultrapassamento da selbstverstandlichkeit, da obviedade ou da
sedimentacdo, e por isto, ele instaura e nos remete ao surgimento ou a condi¢do genética
de novas formas de pensamento, de discurso, de expressio. E neste sentido que Merleau-
Ponty aponta o surrealismo e o dodecafonismo como exemplos da sua manifestacao
cultural.

Diante do deslocamento e da relativizagdo do solo nos encontramos ante uma
tarefa de fundacéo, e essas novas manifestac6es opostas a sua sedimentacdo anterior que
Ihes impingia um mutismo e uma invisibilidade, devem elas mesmas se compreenderem
como fundagbes (Stiftung; Fundierung) que exigem a transgressdo da sintaxe, a
restauracao da unidade pré-légica do signo e da significacdo, as deformacdes da pintura
para se apreender o surgimento amorfo e pré-pictural do espaco, do tempo e da natureza,

autonomizando a pintura, de tal modo que a pintura se torna, para Merleau-Ponty, uma

8 Para Dufourcq, “a vertigem é a impressdo de ser levado por um movimento que abole todo eixo fixo e
explode todas as nossas referéncias. E igualmente descrita como o sentimento que o solo sobre o qual nos
pomos ¢ de uma extrema fragilidade e pode afundar a qualquer instante” (2012, p. 238).
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espécie de filosofia, ou seja, uma “apreensdo da génese” enquanto “filosofia inteiramente
em ato”. E se manifestando também pelo ultrapassamento das formas privilegiadas da
tonalidade da linguagem musical, a perda do solo possibilita que a masica se apresente
como a substituicdo do que nos é mais familiar: os seres, a mée, a esposa, a crianga, 0s
amigos, enfim, precisamente aquilo que constitui a selbstverstandlichkeit do Lebenswelt
(mundo da vida), deflagrando, com isto, um fendmeno de desintegracdo em cadeia, de
liberagdo de energia, a psicanalise (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 44-65). Em suma, o
ébranlement du sol é o principio de uma nova ontologia na medida em que ele tanto
permite quanto nos exige uma deformacao: “Deformamos precisamente para apreender a
forma em seu nascimento” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 57-8). Nesses termos, a
necessaria transvaloragdo ou revalorizacdo do Lebenswelt, a sua evidenciagao ontoldgica,
estd intimamente relacionada ao ébranlement du sol. Esta forma de comprometimento
especifico do enfraquecimento do solo é o sentido fundamental e a manifestacdo mais
propria da crise em nosso fildsofo.

A crise significa e nos revela que nos encontramos sobre uma falha do solo que
instaura uma desconfianca radical e uma perda generalizada de autoridade, e € consoante
a essas condicBes que a vida estd acometida, vacilante e sem orientacdo. Falta-nos um
comprometimento com a vida, porém, também nos falta em que confiarmos. No entanto,
¢ oportuno lembrar que “é€branler” significa também “por-se em marcha”, “mover-se”,
como se ndo pudéssemos falar e nos empenhar em prol de uma renovacao a nao ser diante
de um enfraquecimento do solo que, justamente por nos testemunhar que algo chegou ao
fim e que uma época terminou, nos coloca diante do come¢o de uma nova época e nos
direciona um chamado na forma de uma tarefa, que é precisamente a tarefa do
renascimento que nos exige um comprometimento ou responsabilidade que ndo dispbe
de pontos de apoio prévios. Nesses termos, tudo aquilo que pode sofrer um ébranlement
du sol também “se pde em marcha” com o intuito de renascer a partir do seu fim. E, entre
0 que se encontrava em crise, vejamos como a filosofia, presentemente
descompromissada consigo mesma, se p6s em marcha ou enfrentou a ndo-filosofia, sim,
porque o que se manifesta e ganha forga através do nosso enfraquecimento de solo é a
negacdo de n6s mesmos. O ébranlement du sol é, em certa medida, o ébranlement de nés
mesmaos.

Como um representante e como alguém que vivenciava 0 comeco de uma nova

época da histéria da filosofia, ndo sem a angustia do desamparo especifico de um radical
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comecar, mas respondendo conscientemente ao apelo da nova tarefa, Merleau-Ponty pde
em marcha a filosofia reconhecendo-lhe como a principal e Unica responsavel pela
recuperacdo do solo, o que seré feito, segundo ele, através de uma renovagdo critica da
ontologia que, por meio de uma necessaria frequentacéo e absorcdo da nao-filosofia, ira
propiciar o renascimento e o fortalecimento da prépria filosofia que, assim,
reconquistando a sua genuinidade cientifica originéria e a dignidade de ciéncia exclusiva
do solo, lhe serd reconhecida a responsabilidade pela salvaguarda do sentido e da
orientacdo da vida. Tendo em vista a sua renovacgdo a partir do seu fim, a filosofia sera
finalmente compreendida como filosofia da vida a medida em que ela se realizar através
da sua tarefa de recuperar o solo cuja falha atual determina um estado geral de crise
filosofica, cientifica, cultural e ético-existencial.

Merleau-Ponty vé a fenomenologia transcendental de Husserl como a portadora
da sobredita correspondéncia entre o fim e o renascimento da filosofia. Para ele, a
fenomenologia traz consigo tanto a auséncia fundamental de solo (Abgrund), quanto o
movimento de realizacdo concreta da filosofia. O advento da fenomenologia
transcendental marca o fim de uma época do filosofar tanto quanto o seu recomego a
partir de nenhum pressuposto, pois, em grande medida, eram 0S Seus pPressupostos
dogmatizados que, mantendo-a dentro de um velho quadro metafisico, impediam a
filosofia de se realizar, e € justamente quanto a tarefa de realizar a filosofia que a
fenomenologia transcendental se apresenta a Merleau-Ponty ja como uma resposta ao
ébranlement du sol. Portanto, comecemos por ver como, de acordo com Merleau-Ponty,
a filosofia enfrenta a ndo-filosofia em Husserl.

Desde o inicio, a ambigdo de Husserl foi a de refazer a filosofia como resposta ao
psicologismo, ao historicismo, e ao positivismo que, tendo se seguido da derrocada de
Hegel, se apresentaram como formas académicas do niilismo (MERLEAU-PONTY,
1996, p. 66). Neste sentido, a questdo ndo era apenas refazer a filosofia, mas também,
combater o niilismo, sempre provindo de e refletindo alguma derrocada. Desde as
Investigagdes ldgicas, o projeto consistia em reconhecer a especificidade da filosofia
como um dominio no qual ndo adentravam, em termos tedricos e metodoldgicos, nem as
ciéncias, nem a historia. Apesar desse dominio puramente formal especifico da nova
filosofia, esta ndo se mostrava, aos olhos de Merleau-Ponty, como um “platonismo”, pois,
para o nosso filosofo, “a investigagdo do Wesen e explicitacdo de uma experiéncia. Trata-

se de uma 'fenomenologia', isto ¢, de exprimir o ser tal como ele ¢ encontrado de fato”



29

(MERLEAU-PONTY, 1996, p. 67), uma vez que ndo se separando e ndo negando a
aparicdo, a esséncia se entrelaca a facticidade e demanda a presenga de um sujeito
concreto. E neste sentido que, para Merleau-Ponty, quando a fenomenologia se assumir
como filosofia da subjetividade, ela ndo serd uma filosofia da esséncia da subjetividade
purificada de toda experiéncia ou de toda hylé em relacdo a qual se fala de uma Urerlebnis
(vivéncia originaria) pela qual se tem acesso ao ndo-tético mesmo dentro da consciéncia,
cuja intencionalidade reflexiva se faz sobre uma intencionalidade operante ou latente. Isto
significa que a reflexdo ou reduc¢ao transcendental, “que desvela camadas sobrepostas de
intencionalidades, ndo pode ser adequacdo com um Espirito constituinte universal, ndo
pode consistir em nos por nele, nem se conquista como coincidéncia com ele”
(MERLEAU-PONTY, 1996, p. 68). Antes disto, a reducdo revela um irrefletido que ndo
esta fora das suas tomadas, mas, que ela ndo resolve. O sujeito so se sabe como iteracdo
indefinida. O sujeito escapa da sua apreensao e so se apreende se escapando de si mesmo.
Nesses termos, se passamos para a analise da constituicdo, o sujeito constituinte é o
homem e ndo o espirito somente. “Portanto, ¢ necessario que eu diga que ¢ o homem que
¢ constituinte”, e entdo temos a identidade da subjetividade transcendental ¢ do homem
no mundo (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 71).

Merleau-Ponty nota que o aprofundamento do tema da reflexdo e da reducdo em
Husserl nos mostra um percurso progressivo através do qual podemos perceber o carater
construtivo da reducdo a imanéncia do espirito, uma construcdo que implica o nascimento
a partir de uma vida prévia, e por isto, se a reducdo deve se saber como uma instancia
universal, ela é obrigada a fornecer o seu ato de nascimento a partir dessa vida prévia.
Isto é, a reducdo é indissociavel da retomada de uma vida que lhe é anterior, em relacao
a qual, ela é também nascimento, ao invés de ser algo pronto e acabado. Agora, se a
reducdo define a filosofia nova, esta também deve questionar a si mesma a fim de se
universalizar atraves da compreensao de como 0 seu nascimento tanto permite quanto s
tem sentido pela recuperacdo de uma vida que lhe é prévia. Em outros termos, para
Merleau-Ponty, o aprofundamento fenomenoldgico da reflexéo, ou a préopria reducéo, nos
permite reencontrar o irrefletido, isto €, o retorno a vida ndo pode dispensar a reflexdo

que, fenomenologicamente modificada e radicalizada, ilumina, compreende e conquista
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o irrefletido oculto sob os sedimentos ideais que enfraqueceram o solo®. Este
enraizamento da reflexdo significa que, “longe de a filosofia nos aparecer como um inutil
redobro da vida”, 0 que em Ultima instancia as separaria, “ela é, ao contrario, para nos, a
instancia sem a qual a vida teria a chance de se dissipar na ignorancia ou no caos”
(MERLEAU-PONTY, 2015, p. 41). Em suma, a renovacao fenomenologica da reflexdo,
que ndo mais se arrebata a si mesma para fora do mundo e da vida e nem finge ignorar as
suas origens, permite que a filosofia, reaproximando-se dela, seja a responsavel pela
desocultacdo do sentido intrinseco a vida. Como veremos, esta retomada fenomenologica
da vida leva o filésofo a refletir sobre a reaproximacdo do Logos e do mundo, sobre a
continuidade entre a Natureza e o Espirito e o parentesco carnal entre a Terra e 0 homem.

Conforme o que dissemos, e se referindo a Husserl, declara Merleau-Ponty:

Ao longo do desenvolvimento imanente de sua investigacdo, ou melhor,
devido ao contragolpe de seu procedimento reflexivo sobre ele mesmo
(cada passo modifica a paisagem, desvela um resto a ser integrado, abre
um campo novo cuja exploracdo modifica o procedimento de abertura), a
vontade imediata de refazer uma filosofia (isto é, uma strenge
Wissenschaft ...) terminou ndo em um fracasso (estas “dificuldades” sdo a
filosofia mesma), mas, na caracteriza¢do do universal como problematico
(Vernunftproblem), posto que, a filosofia é reenviada ao mundo (1996, p.
71).

De imediato, isto mostra a Merleau-Ponty que ha ndo apenas a ndo-filosofia de
antes e a nao-filosofia de depois, mas também, que esta ultima é filosofia. A ndo-filosofia
de antes, rejeitando e se desviando dos contragolpes da sua propria démarche, e se
recusando a abertura, entendia ndo deixar nenhum resto, nada lhe resistia, de tal modo

que, para ela mesma, o seu universal jamais fora problematico, pois, ela o alcancava

° Por meio da radicalizacdo fenomenolégica da reflexdo que assim ndo mais se concebe separada da vida
irrefletida da consciéncia, a filosofia se torna um perpétuo comec¢o deixando de ser um saber que se avalia
através das suas aquisi¢des. “Isso também significa que a filosofia ndo deve considerar-se a Si mesma como
adquirida naquilo que ela pode dizer de verdadeiro, que ela é uma experiéncia renovada de seu préprio
comego, que toda ela consiste em descrever este comeco e, enfim, que a reflexdo radical é consciéncia de
sua prdpria dependéncia em relagéo a uma vida irrefletida que ¢é sua situagéo inicial, constante e final”
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 11). Através da sua referéncia ao irrefletido, pela qual ela “é uma
experiéncia renovada de seu proprio comeco” que lhe assinala um inacabamento pelo qual o que se preserva
€ um mistério da vida, do mundo e da propria razdo, Merleau-Ponty pode dizer que “a filosofia ndo ¢é a
passagem de um mundo confuso a um universo de significagdes fechadas”, isto é, ela ndo comeca com a
passagem da contingéncia (ou da doxa) para a idealidade separada de um infinito objetivo. “Ao contrario,
ela comeca com a consciéncia daquilo que corréi e faz ruir, mas também renova e sublima nossas
significagdes adquiridas” (MERLEAU-PONTY, 1969, p. 25-6), de tal modo que nos permita compreender,
esta vida que exige o comego da filosofia que se alcanga por meio da sua renovacao e sublimagdo, que a
filosofia ndo dispGe de significagdes definitivamente adquiridas e incolumes a corrosdo e a ruina.
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afastando-se do mundo e se encerrando em si mesma, em seus seres de razdo, no ser
enquanto ser, na verdade em si, no mundo idealmente verdadeiro. Ao passo que a filosofia
depois da filosofia se realizou como uma strenge Wissenschaft cuja tarefa que
determinava a sua novidade cientifica foi a de investigar e absorver o resto ndo-filosofico,
e por isto, o seu universal, revelando-se intrinsecamente problematico, ndo podia
dispensar a sua abertura ao mundo. Para Merleau-Ponty, a filosofia que entrou em crise e
que chegou ao seu fim, isto é, a filosofia que deixou de sé-lo tornando-se ndo-filosofia,
foi aquela que, apegando-se aos seus pressupostos sem mundo, ndo quis reconhecer a
insuficiéncia tedrica da sua démarche e ndo admitiu que ela deixava um resto bruto e
obstinado que Ihe resistia, permanecendo como um irrefletido dentro das suas reflexdes,
um impensado dentro dos seus pensamentos, um indizivel dentro dos seus conceitos, uma
experiéncia dentro das suas verdades em si, enfim, um pré-ser dentro do seu ser.
Portanto, conforme a sua nova marcha cientifica, a filosofia, enquanto movimento
coerente de Selbstbesinnung, ndo pode se desviar das Situationswahrheiten, ou melhor,
ela deve descobrir as nossas relagdes e as nossas situagdes, precisamente no momento em

que nos encontramos diante do fascismo e do ante-Guerra.

Husserl vé no fascismo uma provagdo da racionalidade, da filosofia do
entendimento, da Aufklarung. Ele quer mostrar 1) que esta crise €
motivada, que o racionalismo do entendimento esta esvaziado do seu
sentido, que a crise existencial ndo deve ser julgada do alto pela filosofia,
como se ela ndo tivesse, ai, responsabilidade, que ela é uma crise da
filosofia, que a histdria da filosofia se comunica com a historia geral (...).
A filosofia esta no Mundo. 2) Mas, esta crise que é total, que coloca em
guestdo, com razdo, a filosofia, ndo a condena sendo a renascer sobre
novas bases, ndo significa o fim de toda filosofia. Ela é o fim de uma
filosofia que acreditou muito facilmente fundar a racionalidade fora do
existencial. A filosofia, no sentido tradicional, deve ser reexaminada, para
Ihe restituir a vida, que ela perdeu com razdo (MERLEAU-PONTY, 1996,
p. 73; grifo nosso).

A nova filosofia, a que se coloca a caminho do seu renascimento, ndo deve fugir
da situacdo historica ndo-filosofica, pois, por esta, ela é também responsavel, e isto
implica que ela tem que comecar a questionar criticamente a sua propria racionalidade, ja
que esta se encontrava esvaziada de sentido e de vida. E 0 que determina o vazio da

racionalidade € a sua altura pela qual ela entende que nele ndo se encontra e que nao é
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responsavel pelo mundo!®. Uma racionalidade vazia é uma racionalidade que nio se
dispde a este tipo de responsabilidade e é precisamente por isto que lhe ocorre o
ébranlement du sol. Nesses termos, ser uma ciéncia autorresponsavel é imprescindivel
para a recuperacao do solo tanto quanto do seu sentido e da sua vida. A filosofia que se
pde em marcha diante da sua crise € a que comeca por reconhecer que ela esta no mundo
e que esta é a situacdo que ela tem que compreender a fim de vir a ser real, uma vez que
sua autocompreensao racional ndo mais ocorre por meio de um processo de autofundagéo
separado da dimensdo existencial. Em suma, a crise ndo significou, para Merleau-Ponty,
o fim de toda filosofia, tdo somente daquela que fundou uma racionalidade separada,
especifica de um entendimento autofundado cujo vazio significava um fechamento a
responsabilidade pelo sentido do mundo e da vidall. A crise foi também um apelo a um
renascimento necessariamente sobre novas bases, o que demandava um reexame que
devia mostrar como a filosofia tradicional, diante da situacdo contemporanea, perdeu a
sua propria vida, podendo ser designada de nao-filosofia de antes.

Quanto a Husserl, ele atribui as ciéncias uma responsabilidade direta pela crise
cultural e existencial da Europa, porque elas, segundo ele, se constroem sobre esse
ébranlement du sol, fato que caracteriza um extravio racional, ou seja, na falta do solo, as
proprias ciéncias se encontram em crise. E Husserl ¢é taxativo: “as na¢des europeias estdo
doentes, a propria Europa, diz-se, esta em crise” (2012, p. 249), e continua Husserl, “estou
certo de que a crise europeia radica num racionalismo extraviado” (2012, p. 267) que se
afastou da ratio especifica do desenvolvimento e da realizacdo teleoldgica da
autocompreensdo efetivamente universal e efetivamente radical do espirito que se orienta

para a forma da Ciéncia Universal autorresponsavel como um modo completamente novo

10 E é exatamente com o intuito de enfrentar esse vazio ocasionado por uma separacgdo, que Merleau-Ponty,
em afinidade com Husserl e Heidegger, como nos lembra Lefort em seu prefacio as Notes de cours, ird
propor uma alternativa radical, qual seja: “ou a morte do pensamento, deste pensamento que, fazendo-0 ao
preco de um extravio, havia alcancado sua altura em filosofia, ou o seu renascimento, a favor de uma
rememoracao de sua origem, de um abandono da ilusdo que ele péde se definir como pensamento separado”
(LEFORT, 1996, p. 9).

11 Melhor do que ser apenas o decreto do fim da filosofia, a crise antes evidenciou a necessidade de a
filosofia deixar a seguranca dos seus limites classicos e a pureza do seu dominio discursivo, a crise revelou
ao filosofo que, agora, ele deve frequentar, enfrentar e absorver o nao-filoséfico, pois, disto depende ndo
sO a sua sobrevivéncia, mas também, o sentido e a vida da sua atividade filoséfica, visto que, “por ndo-
filosofia, ndo é preciso entender somente a anulacdo da filosofia; ela inclui, a0 mesmo tempo, 0s modos de
atividade e de conhecimento estranhos a filosofia e tudo o que, fora do campo instituido da filosofia, atesta
um novo regime de pensamento e, longe de nos fazer perder a exigéncia filosofica, a relanca. Assim, a
literatura, a pintura, a musica contemporaneas nos podem ajudar a mensurar a questao que estd dada”
(LEFORT, 1996, p. 11) e que diz respeito a uma outra forma de relagdo com o “solo no qual se enraiza a
nossa atividade criadora”.
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de cientificidade que se pbe a caminho (HUSSERL, 2012, p. 274). Em outros termos, a
crise cientifica, existencial e moral, é marcada, fundamentalmente, por uma incapacidade
para se apreender a efetivacdo universal e radical da autocompreensao do espirito em sua
especificidade cientifica. Isto é, falta uma ciéncia propria do espirito segundo a sua
esséncia fundamental, e s6 pode haver tal ciéncia a partir da restituicdo do solo,
precisamente do solo que falta, segundo o qual, a autocompreensédo universal do espirito
é também radical, isto é, enraizada, efetiva. Em suma, o diagndstico da doenga europeia
é que, submetendo a espiritualidade humana a uma naturalizagéo cientifica, ocorreu o seu
obscurecimento e adormecimento. A doenca, alimentada pelo naturalismo e pelo
objetivismo, é espiritual, e por isto, descarta-se, de antemao, o0 seu tratamento por uma
medicina naturalista ou por alguma outra das ciéncias da natureza. Sequer a psicologia,
cumplice desse extravio, é capaz de nos oferecer a terapéutica adequada para o tratamento
da doenca do espirito da humanidade, visto que Ihe escapa o estatuto ontolégico e a
independéncia cientifica do espirito (HUSSERL, 2012, p. 273). Ora, por que Husserl
atribui ao naturalismo a responsabilidade pela crise, isto €, por que podemos ver o
naturalismo como a noite do espirito ou nele ver um espirito obscurecido e adormecido?
Eis o sentido da doenca que carece de uma nova medicina. Embora sumariamente

apresentada, acreditamos que a resposta é suficientemente elucidativa:

Obcecados pelo naturalismo (por mais que o combatam verbalmente), os
cientistas do espirito tém descurado, total e completamente, até o proprio
levantamento do problema de uma Ciéncia do Espirito, universal e pura, e
0 questionamento do espirito puramente enquanto espirito segundo uma
doutrina eidética, doutrina que indagasse o incondicionalmente universal
da espiritualidade, de acordo com os seus elementos e leis, com a finalidade
de obter, por ai, explicagcGes cientificas num sentido absolutamente
conclusivo (HUSSERL, 2012, p. 252)*2.

A falta dessa doutrina eidética da universalidade incondicional da espiritualidade
nos revela a hegemonia do objetivismo caracterizado, de acordo com Husserl, por uma
ingenuidade racional que deve ser superada como parte da nova terapéutica cientifica. O

objetivismo incorre na naturalizacdo do espirito, considerado, por ele, como uma

12 F pertinente ressaltar que, “tal como elas estdo agora desenvolvidas, com as suas diversas disciplinas, as
Ciéncias do Espirito carecem da racionalidade Ultima, efetiva, tornada possivel pela visdo espiritual do
mundo. Esta falta de uma racionalidade auténtica sob todos os aspectos é, precisamente, a fonte da
obscuridade insuportdvel do homem acerca da sua propria existéncia e das suas tarefas infinitas”
(HUSSERL, 2012, p. 273).
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realidade objetiva no mundo, submetido a causalidade que o vincula a corporalidade,
outra realidade objetiva: “este objetivismo ou esta apreensdo psicofisica do mundo é,
apesar da sua aparente compreensibilidade, uma unilateralidade ingénua” (HUSSERL,
2012, p. 270), e por essa razao, “a realidade do espirito como um suposto anexo real dos
corpos, 0 seu suposto ser espaco-temporal no interior da natureza, tudo isso € um
contrassenso” (HUSSERL, 2012, p. 271).

Estes sdo problemas que provém inteiramente da ingenuidade com que a
ciéncia objetivista toma aquilo que ela designa como mundo objetivo pelo
universo de todo o ser, sem com isso atentar que a subjetividade operante
na ciéncia ndo pode, por direito, comparecer em nenhuma ciéncia objetiva
(...). Mas o investigador da natureza ndo torna para si proprio claro que o
fundamento constante do seu trabalho de pensamento (...) é o mundo
circundante da vida, que este é constantemente pressuposto como solo,
como esse campo de trabalho unicamente pelo qual tém sentido as suas
perguntas e os seus métodos de pensamento (HUSSERL, 2012, p. 271).

Elevado a universo de todo o ser, 0 mundo objetivo ndo reconhece direito de
cidadania a subjetividade, ou seja, a subjetividade € proscrita do mundo cientificamente
objetivo, no qual ela ndo mais possui moradia. O mundo da ciéncia objetivista €
inabitavel. Porém, esta inabitabilidade cientificista pressup6e um solo que lhe é prévio e
mais fundamental, o mundo circundante da vida, cujo sentido e realidade, assim como
ocorre com a subjetividade, escapam e sdo esquecidos pela ciéncia objetivista que, por
isto, tem enfraquecida e bastante limitada a sua relevancia para a subjetividade e para a

vida®s,

Jamais a situacdo podera melhorar, porém, enquanto o objetivismo,
proveniente de uma atitude natural dirigida para a circum-mundaneidade,
ndo for posto a nu na sua ingenuidade, e enquanto ndo irromper o
reconhecimento de que é uma inconsequéncia a concepc¢do dualista do
mundo, na qual Natureza e Espirito tém de valer como realidades de
sentido similar, se bem que causalmente edificadas uma sobre a outra.
Com toda a seriedade, sou da seguinte opinido: ndo existiu nunca, nem

13 Eis um exemplo de como, segundo a sua ingenuidade, a ciéncia objetiva perde a capacidade de ser
relevante ao ser incapaz de esclarecer a cidadania da subjetividade e o sentido do mundo da vida: “As
revolucBes de Einstein dizem respeito as formulas com que foi tratada a physis idealizada e ingenuamente
objetivada. Mas como as formulas em geral, como os objetos matematicos em geral recebem sentido a
partir do subsolo da vida e do mundo circundante intuitivo, acerca disso ndo aprendemos nada, e, assim,
ndo reforma Einstein o espago e o tempo em que se desenrola a nossa vida vivente” (HUSSERL, 2012, p.
271). E preciso uma ciéncia do subsolo, pois, através da investigacdo cientifica do subsolo o que
encontraremos é a propria vida como fonte do sentido.
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existird jamais, uma ciéncia objetiva do espirito, uma doutrina objetiva da
alma (HUSSERL, 2012, p. 273; grifo nosso).

Em Husserl, o objetivismo e o dualismo, conforme caracterizados na citagéo,
dizem respeito a uma forma de filosofar que chegou ao seu fim deixando-nos diante de
um ébranlement du sol que, por sua vez, pe em marcha a filosofia ao Ihe apresentar a
tarefa de se realizar como a ciéncia que faltou até agora, a saber, como a ciéncia
“subjetiva” do espirito. E respondendo a este apelo proveniente do ébranlement du sol
que a filosofia se move a caminho da sua renovacao e do seu renascimento, incumbindo-
se ou mesmo se apresentando como “a elaboragao de um método efetivo para captar a
esséncia fundamental do espirito nas suas intencionalidades e para, a partir dai, edificar
uma analitica do espirito que fosse consistente até o infinito” (HUSSERL, 2012, p. 274),
pelo que ela recebe o nome inédito de Fenomenologia Transcendental, a qual, apesar de
ser pos-filosofica, € também e por exceléncia filosofia, mas, como aquela nédo-filosofia
de depois. Enquanto comeco radical a partir de um ébranlement du sol precisamos
reconhecer a exceléncia da natureza filos6fica a fenomenologia transcendental. Isto é, o
que resta ap0s o ébranlement du sol segundo o qual a filosofia chegou ao fim ou se tornou
ndo-filosofia, o que renasce embora em nova forma de pensamento e sobre novas bases,
é ainda a filosofia, cuja realizacdo é, no presente, a fenomenologia transcendental que,
segundo a sua autorresponsabilidade de ciéncia universal una da subjetividade espiritual,

exige-nos a conversao ao modo de existéncia do filésofo cujo dever é:

Ter sempre em vista apoderar-se do sentido verdadeiro e completo da
Filosofia, da totalidade dos seus horizontes de infinitude. Nenhuma linha
de conhecimento, nenhuma verdade singular pode ser absolutizada e
isolada. Somente nesta autoconsciéncia suprema, que se torna ela prépria
um dos ramos da tarefa infinita, pode a Filosofia preencher a sua funcéo,
pode pbr-se a caminho e, através dela, a auténtica humanidade. Mas que
assim seja é coisa que pertence, também, de novo, ao campo de
conhecimento da Filosofia no nivel supremo de autorreflexdo (HUSSERL,
2012, p. 268).

A realizacdo da fenomenologia transcendental como nédo-filosofia de depois do
ébranlement du sol, isto é, a tarefa do seu renascimento segundo o pdr-se em marcha de
uma nova cientificidade, especifica da esséncia subjetiva do espirito, é inextrincavel do
exercicio da sua funcdo racional, constitutivamente ética, de uma tarefa infinita que sé se

compreende como uma praxis, a saber: ser caminho para a humanidade auténtica; orientar
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a humanidade para a sua autenticidade. Parece haver um éthos congénito ou que deve ser
assumido pela realizacédo da filosofia como ciéncia subjetiva universal da subjetividade —
ou da autocompreensdo universal, radical e efetiva — do espirito essencialmente

considerado e analisado em sua especificidade ontoldgica e cientifica.

1.2. Logos versus Fala de Deus: a strenge Wissenschaft como combate a mitologia do
inteligivel separado

Para Merleau-Ponty, importa que esse por-se a caminho da filosofia que se realiza
COmMOo uma praxis que assume um éthos, a partir do ébranlement du sol que evidenciou a
inanidade da racionalidade do entendimento, nos desoculta o enraizamento de uma
strenge Wissenschaft que traz consigo um sentido de renascimento. Pois, se apoiando
sobre essa desocultacdo do enraizamento como condi¢do aprioristica e universal de uma
Ciéncia rigorosa, através do renascimento, o que Merleau-Ponty privilegia é o reenvio
da strenge Wissenschaft ao mundo, visto que, isto significa, para o filésofo, ndo apenas a
realizacdo da filosofia que renasce compreendendo, responsavelmente, a vida como a sua
questdo suprema e Ultima, mas também, significa a reaproximacéo e o esclarecimento da
intimidade pré-metafisica entre o Logos e o mundo, de tal modo que se pode dizer que
ndo ha um Logos que preexiste ao mundo, que ndo ha um Logos que se fala antes da
linguagem como o recinto puro do Ser, e que ndo ha uma racionalidade anterior “as
experiéncias nas quais ela se revela”. Essa reaproximagéo e intimidade — ou a retomada
do mundo por uma Ciéncia rigorosa — refletem uma fenomenologiza¢cdo do mundo que
nos condena ao sentido, que nos exige perguntarmos pelo sentido mesmo das distracfes
e dos habitos. Em outros termos, se Merleau-Ponty recusa a preexisténcia formal e

necessaria do Logos, isto nos revela que

o mundo fenomenolégico ndo é a explicitacdo de um ser prévio, mas a
fundacéo do ser; a filosofia ndo é o reflexo de uma verdade prévia mas,
assim como a arte, é a realizacdo de uma verdade. Perguntar-se-4 como
essa realizagdo é possivel e se ela ndo reencontra nas coisas uma Razéo
preexistente. Mas 0 Unico Logos que preexiste é o préprio mundo, € a
filosofia que o faz passar a existéncia manifesta ndo comeca por ser
possivel: ela é atual ou real, assim como o mundo, do qual ela faz parte
(...), este mundo inacabado (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 19).
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N&o ha um Ser e uma verdade prévios e possiveis que preexistam a sua propria
realizacdo no mundo. Nao ha uma adequac&o do Ser consigo mesmo que funda a filosofia
antes da sua realizagdo. Em suma, ndo h4, por trds do mundo e antes dele, uma linguagem
pura e universal na qual o mundo repousa objetivamente imdvel e transparente, ja
inteiramente dito, uma linguagem que, portanto, nos retira e nos eleva acima da confusao
do mundo destituido de sentido e de valor e nos insere em um universo formal e puro de
significagdes limpidas e ndo suscetiveis de serem corroidas e arruinadas. E por isto, se a
possibilidade da filosofia ndo antecede, logicamente, a sua atualizacao ou realizacdo que
ndo reconhece a preexisténcia de uma Razdo nas coisas, entdo, coincidindo com “a
fundagdo do ser”, a realizagdo da filosofia prescinde do carater a priori da adequagao a si
da Razdo que se pretende um comeco absoluto e intransponivel do filosofar cuja tarefa
ideal ndo seria mais do que explicitar as suas possibilidades logicas ja contidas nessa
Razdo preexistente ao mundo, e isto, em ultima analise, dissolveria todo o mistério da
razdo e, objetivando-o e lhe impondo contornos acabados, também retiraria todo o
mistério do mundo!*. Para Merleau-Ponty, porque o postulado da existéncia de um Logos
antes do mundo representa uma inverséo racionalista que realiza a filosofia antes do seu
comeco entdo idealmente ocultado, este postulado acaba por impedir a realizacdo da
prépria fenomenologia que, dedicando-se a sua tarefa de revelar o mundo, impde a si
mesma a interrogacao que dirige a todos os conhecimentos, e por este viés, se salienta a
indefinicdo do seu desdobramento como um dialogo ou uma meditacdo infinita. Ou seja,
melhor do que ser uma filosofia acabada antes da sua historia constituida por seu dialogo
e meditacdo do mundo, a fenomenologia é marcada por um inacabamento, mas, no
entanto, este inacabamento e “o seu andar incoativo ndo sdo o signo de um fracasso, eles
eram inevitaveis porque a fenomenologia tem como tarefa revelar o mistério do mundo e
o mistério da razao” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 20). E isto é radicalmente contrério

a afirmacéo da preexisténcia de uma filosofia ja feita no Ser'®. Em outros termos, ao

14 Contrariamente, 0 mundo e a razdo ndo representam problemas situados além da conexdo das
experiéncias para os quais se trata de encontrar uma “solucdo”; antes disso, “digamos, se se quiser, que eles
sd0 misteriosos, mas este mistério os define, ndo poderia tratar-se de dissipa-lo por alguma ‘solugdo’, ele
esta para aquém das solugdes” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 19).

15 Contra um siléncio primordial como anulacdo da filosofia e negando que esse mistério a fragiliza, o que
Merleau-Ponty combate é o postulado de uma adequacao a priori entre o Ser e a filosofia, pois, segundo
esta adequacdo que j& contém todo o dizivel acerca do Ser, a fala do filésofo é uma fraqueza inexplicavel,
e por isto, ele “devia calar-se, coincidir em siléncio”, e tdo somente “encontrar no Ser uma filosofia ja feita”
(MERLEAU-PONTY, 1964, p. 166), entendendo que sua escuta é uma maneira de fazer falar as proprias
coisas, de coincidir com elas.
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admitir que a realizacdo da nova cientificidade que se pd6s em marcha recupera o solo, ou
seja, ao entender que a strenge Wissenschaft restitui o elo entre o Logos e 0 mundo, entre
a esséncia e a facticidade, entre o absoluto e a terra, Merleau-Ponty recusa a ideia de uma
lingua universal e pura como a fala de Deus antes da linguagem e do mundo que se
encontra enterrada no fundo das coisas que ela fez, que abriga a evidéncia das primeiras
designagdes das coisas e que, sendo uma institui¢do divina, nela toda a nossa experiéncia
futura ja esté escrita tal como 0 nosso destino nos astros (MERLEAU-PONTY, 19694, p.
11).

Para Merleau-Ponty, a recuperacao do solo deixada como tarefa pelo ébranlement,
tarefa que exige a renovagdo da filosofia, se empreende, fundamentalmente,
desconstruindo essa inversdo que postula uma idade de ouro da linguagem que, como o
entendimento de Deus separado do mundo, contém o germe de todas as significacdes
possiveis, e se encontrando assim ja feita antes da equivocidade, da fragilidade e do
mistério da comunicagdo humana ao longo da sua histéria no mundo, ela nos entrega as
préprias coisas, e independente da Natureza e ndo admitindo nada de implicito, nela o
préprio Ser ja se encontra inteiramente dito e plenamente coincidente com a filosofia. E
neste sentido, refém desse inversionismo que mitologiza o Logos, o filosofar consiste em
desenterrar “uma linguagem pré-historica falada nas coisas”, uma frase ja escrita aquém
dos nossos balbucios através de uma sintaxe dos possiveis anterior as convencoes
humanas, enfim, significa retornar a “uma idade de ouro da linguagem em que as palavras
provinham das coisas mesmas” (MERLEAU-PONTY, 19693, p. 11), em que ndo havia
mistérios na comunicacao constituida pelas relaces sublimadas entre significacbes puras
e signos puros que permitirdo o surgimento do algoritmo como a forma adulta da
linguagem capaz de se subtrair “aos deslocamentos de sentido que produzem o erro”
(MERLEAU-PONTY, 1969a, p. 9)*¢. O algoritmo ento seria a linguagem do proprio Ser

antes da Natureza. A este respeito, vejamos uma reflexdo de Merleau-Ponty:

16 O que quer dizer, para Merleau-Ponty, que o algoritmo se desembaraca da contingéncia indesejavel do
devir constituindo-se através de uma ilusdo retrospectiva que afirma a preexisténcia do verdadeiro aquém
da tese do mundo, e assim o algoritmo, como uma linguagem que nega o seu préprio passado a fim de tocar
uma verdade que ndo comecgou, se compreende como uma fala instituinte que contém tudo, todas as
significacOes verdadeiras que asseguram a inteligibilidade de tudo o que se pode dizer de novo, que
comandam e legitimam, como um sistema livre do desenrolar dos signos, as relagdes confusas da
transcendéncia (MERLEAU-PONTY, 1969b, p. 166-72).
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O algoritmo, o projeto de uma lingua universal, é a revolta contra a
linguagem dada. Néo se quer depender de suas confusdes, quer-se refazé-
la @ medida da verdade, redefini-la segundo o pensamento de Deus,
recomecar do zero a historia da fala, ou melhor, arrancar a fala a histéria.
A fala de Deus, essa linguagem anterior a linguagem gue sempre supomos,
ndo a encontramos mais nas linguas existentes, nem misturada a historia e
ao mundo (...). No entanto, criada por Deus com o mundo, veiculada por
ele e recebida por nds como um messias, ou preparada no entendimento de
Deus pelo sistema dos possiveis que envolve eminentemente nosso mundo
confuso, e reencontrada pela reflexdo do homem que ordena em nome
dessa instancia interior o caos das linguas historicas, a linguagem, em todo
caso, se assemelha as coisas e as ideias que ela exprime, é o forro
(doublure) do ser, e ndo se concebem coisas ou ideias que venham ao
mundo sem palavras. Seja mitico ou inteligivel, ha um lugar em que tudo
0 que é ou que sera se prepara ao mesmo tempo para ser dito (MERLEAU-
PONTY, 19694, p. 10-11).

Antes de revela-lo como uma lingua universal mensuravel pela verdade anterior e
livre da prépria linguagem dada e feita para expressar o pensamento de Deus como uma
revelacdo ao filosofo-messias, a strenge Wissenschaft ndo nos apresenta o Logos como
uma fala sem histdria, e sim, como uma Razao enraizada, que desceu a Terra e sobre a
qual ela se realiza, como uma Razéo que se desoculta segundo a sua teleologia historica
que reconhece aos pensamentos a possibilidade de um amadurecimento atraves da
reflexdo critica da sua historicidade. O Logos da strenge Wissenschaft tem de se realizar
teleologicamente, e ndo se encontrando antes e separado da sua realizacao, ele pressupde
e é indissociavel do seu vir a ser real no mundo. E por esta razdo, ao invés de se retirar da
historia desvalorizando-a como uma dimensao de contingéncia e caos, 0 Logos, cuja
teleologia reside no proprio mundo, a funda e a recupera ndo apenas como uma instancia
indispensavel e privilegiada que abriga a sua autoexplicitacdo reflexiva, mas também,
como um caminho de compreensdo da espiritualidade humana cujo surgimento
teleoldgico é inseparavel da sua enteléquia.

Ao defender que este mundo existente é constitutivamente visivel por si mesmo,
ou seja, que ele traz consigo, indissociavelmente, as condigbes genéticas da sua
visibilidade, o que Merleau-Ponty rejeita sdo a separagédo e o deslocamento da fonte da
visibilidade para uma linguagem anterior a linguagem sem a qual ndo haveria coisas e
ideias no mundo, e assim, as palavras que apresentam a evidéncia das primeiras
designac0es das coisas, proprias de uma fala anterior as linguas existentes e ndo misturada
ao mundo e a historia, trazem consigo uma visibilidade anterior ao préprio vir a luz da

existéncia das coisas e dos seres visiveis. Esta visibilidade mitologica antecede a carne,
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que é por ela esterilizada, visto que, ao se postular um lugar separado cuja pureza assegura
a coincidéncia e a adequacéo entre o Ser e o ser dito de tal modo que ndo ha qualquer
espécie de ser sem palavras, afirma-se, consequentemente, que nesse lugar mitico ou
inteligivel, anterior a carne, se da o vir a luz independente de uma gestacao organica em
que algo da evidéncia das primeiras designacGes se perderia. Para o filosofo, essa
possibilidade l6gica de substituir o Ser pela linguagem significa uma verdadeira
mitologizacdo do inteligivel como um lugar onde o verdadeiro preexiste a0 mundo e a
historia. Contra essa mitologia do inteligivel que, ao recusar todo valor e sentido
intrinsecos as instituicdes, a0 mundo e a vida humanos, ndo consegue impedir a
instauracdo de um periodo de crise filosofica e ético-existencial que veio se alimentando
de sedimentos histdricos proféticos, se apresenta entdo a strenge Wissenschaft que, em
seu empenho para se realizar, recupera a unidade antepredicativa do mundo e da vida, e
neste sentido, a sua principal virtude repousa naquela que ¢, conforme admite Merleau-
Ponty, a sua tarefa fundamental, qual seja: mostrar-nos que “h& o mundo” como uma tese
antes do tético racional, como uma tese constante de minha propria vida, da qual nunca
posso, inteiramente, explicitar as razdes. Trata-se, portanto, de reconhecer que “o mundo
ndo é aquilo que eu penso, mas aquilo que eu vivo; eu estou aberto ao mundo, comunico-
me indubitavelmente com ele, mas ndo o possuo, ele ¢ inesgotavel” (MERLEAU-
PONTY, 1999, p. 14). Contra a mitologia do inteligivel separado que estabelece que s
podemos (e devemos) nos comunicar indubitavelmente com um Logos idealmente
preexistente que reduz o mundo aquilo que eu penso, ergue-se, pois, COMO uma nova
cientificidade em curso que vem responder ao ébranlement du sol, a recuperagdo
fenomenoldgica do mundo como um lugar em que eu vivo, como um ha inultrapassavel
e antitético que ndo me exige nada mais do que me abrir a ele para eu ter a certeza da
nossa comunicagao.

Portanto, em certos termos, Merleau-Ponty reconhece a pertinéncia do projeto
husserliano de refazer a filosofia que, realizando-se apenas como uma strenge
Wissenschaft, é reenviada ao mundo, disposta a se traduzir em uma praxis cujo éthos
repousa no exercicio responsavel da salvaguarda do sentido da existéncia humana e da
orientagdo da vida. Importava a Merleau-Ponty, diante da crise da filosofia longamente
fermentada pelos dualismos metafisicos, destacar como essa Ciéncia rigorosa recusou 0s
fundamentos da racionalidade disponiveis na historia tradicional e oficial da filosofia, e

como ela, se opondo ao naturalismo e ao objetivismo como extravios racionais que
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perdem a ratio propria de uma ciéncia especifica do espirito, foi capaz de evidenciar a
necessidade e de empreender uma recuperacdo do solo como uma fenomenologizacgao
que, desvelando o elo genético e ontoldgico entre 0 mundo e o Logos, restituiu a
Weltlichkeit que revigora o espirito. Para Merleau-Ponty, afinal, a possibilidade dessa
filosofia da vida que requer uma renovacéo critica da ontologia para a qual contribui a
realizacdo teleoldgica da fenomenologia transcendental de Husserl se relaciona a tarefa
de superar a cisdo do mundo e de desfazer a idealizacdo objetivista que relaciona
causalmente natureza e espirito. Essa nova ontologia deve alcancar a vida antes dessa

bifurcacdo ingénua.

Capitulo 2: A possibilidade de uma nova ontologia

Neste capitulo, foi 0 nosso propdsito geral demonstrar que o projeto ontolégico
de Merleau-Ponty, através do qual nos propusemos pensar uma fenomenologia da vida,
se opde, de forma critica, a um velho modo de filosofar que se revelou uma atividade
formal de inversdo racionalista que se baseia em um processo de idealizacao que constroi
a claridade da sua objetividade entdo abstrata, e acredita que a possibilidade do
pensamento e do discurso repousa na realidade positiva e transparente da esséncia que se
encontra em um inteligivel separado a partir de onde se pretende alcancar e assegurar a
pureza e a objetividade do pensamento e do discurso sobre o Ser e sobre o mundo. Para
Merleau-Ponty, como veremos, o grande problema dessa desocultacdo objetivante de uma
claridade idealmente construida através de uma busca e estabelecimento de esséncias é
que ela obscurece, oculta e acaba por perder o solo universal e inultrapassavel da propria
racionalidade, do conhecimento e da ciéncia. Em outros termos, o essencialismo e a
idealizacdo do pensamento objetivante se revelam, por fim, um processo de ocultacdo e
este, por sua vez, se consolida como uma substituicdo que se esquece como tal, e assim
se afastando do seu préprio comeco e enclausurando-se nos conceitos e nos seres de razao,
essa inversdo racionalista — ao pressupor um a priori formal como fonte separada e
objetiva da racionalidade e do sentido que assegura, idealmente, uma determinacgéo plena
do Ser que exclui qualquer negatividade e obscuridade —, além de ocasionar e manter uma
disjuncdo do mundo, promove uma destituicdo ontoldgica da vida, recusando-lhe um

valor e sentido intrinsecos, negando-lhe uma autoprodutividade incoativa e indivisivel e
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submetendo-a a um infinito objetivo cuja idolatria se torna o critério de um pensamento
que dissimula a sua impiedade.

Nesses termos, devemos mostrar que a possibilidade da nova ontologia se
encontra na sua tarefa critica de desconstru¢do do inversionismo filosofico ou de
destruicdo das idealizacbes que alimentam a idolatria e a impiedade inerentes as
aquisicdes que constituem a historia tradicional e oficial da filosofia. E com o intuito de
remediar a crise da filosofia que Merleau-Ponty combate os seus velhos idolos que se
alimentam, fundamentalmente, do dualismo do Ser e do Nada que sobrevive nos
enunciados l6gicos de uma ciéncia formal que se esquece da sua fundamenta¢do numa
pré-ciéncia. E com esse proposisto que Merleau-Ponty apresenta o seu projeto de revisio
e renovacdo da ontologia cuja palavra de ordem ou primeiro ato filoséfico, contestando o
positivismo das esséncias do pensamento objetivo que acredita na realidade ideal das suas
abstracdes e especulagdes puras, € retornar ao mundo vivido aqguém do mundo objetivo e
ontico e assim esclarecer porque esse solo ou regidao metafisica abaixo das ideias abriga
em si as condigdes para se remediar a crise da racionalidade, do sentido, da cultura, da
moral. Esse retorno esclarecedor exige a puerilizacdo cientifica da prépria filosofia que
entdo ultrapassa a ontologia cientificista. Esse retorno ao mundo da vida — o solo pré-
dado que abriga o sentido e a tarefa da ciéncia, segundo Husserl — cuja necessidade se
esclarece através da realizacdo teleoldgica da filosofia como fenomenologia
transcendental que empreendeu uma verdadeira Ursprungsklarung da tradicéo filoséfica,
é a tarefa de uma nova ontologia que, propondo-se desenraizar a filosofia objetiva e
desfazer a passagem idealizante para o infinito objetivo, apresenta o Verborgen como o
dominio préprio (e ndo mais formalmente puro e idealmente evidente) da filosofia. Diante
disto a filosofia precisa, entdo, modificar o seu sentido completo realizando-se como uma
nova cientificidade, como uma ciéncia da pré-ciéncia que, ao invés de continuar olhando
para o alto em busca de esséncias puras e de fundamentos metafisicos, volta-se para baixo,
para a obscuridade doxica de uma brutalidade ontoldgica que precede a idealizacdo, e ai,
nessa terra aquém do positivismo das esséncias, nessa fonte antitética, ela encontra a
possibilidade de toda fundacéo e a adveniéncia de tudo o que é possivel: 0s viventes, 0s

corpos, 0 pensamento, o sentido, o espirito, a ciéncia, a razao.

2.1. A tarefa basilar da critica: a recusa do essencialismo
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Antes de tudo, é preciso lembrar que devemos ter sempre presente que a nossa
proposta de compreender a realidade da vida na filosofia de Merleau-Ponty, ela mesma
presente de modo irredutivelmente indireto nesta filosofia, s6 alcangca alguma
legitimidade hermenéutica e alguma validade argumentativa, se ela € levada a cabo
indiretamente, ou seja, somente através do projeto merleau-pontyano de revisdo e de
renovacgdo da ontologia, projeto este que sempre esteve presente, ainda que de forma
inicialmente embrionaria, no pensamento de Merleau-Ponty. Renaud Barbaras também
chama a atencdo para a natureza indireta da presenca da vida nas filosofias
fenomenoldgicas que, segundo ele, foram as que centralizaram a vida como um tema
incontornavel ao longo dos seus respectivos desenvolvimentos. Porém, se esta
constatagdo significa, para nés, um argumento favoravel em prol da demonstracdo da
realidade fenomenoldgica da vida, para Barbaras, no entanto, hd uma ressalva: a prépria
vida so foi tematizada indiretamente por essas filosofias que, de acordo com ele, perderam
o0 sentido proprio da vida porque nao consideraram a sua proveniéncia originaria que a
vincula a ela mesma e aos viventes, ao vital e aos organismos. De toda forma, se por um
lado a descricédo rigorosa da fenomenalidade nos conduz sempre a conceber a vida, por
outro lado, a vida do menor ser vivo sem duvida envolve uma dimensdo de
fenomenalizacdo (BARBARAS, 2008, p. 7-8). Para nos, a compreensdo da vitalidade
deve indagar a presenca indireta que os fendmenos tanto anunciam quanto silenciam. E o
retorno aos fendmenos ja nos instala nesse projeto ontoldgico que traz consigo a tarefa de
ultrapassar toda forma de dualismo metafisico por meio de uma critica e de uma reforma
do entendimento que, em sua pureza abstrata, se arrogava a capacidade de pensar e de
dizer o que é, direta e completamente, através dos seus conceitos e categorias, idolatrados
enquanto entidades ideais puramente tedricas cujas relacdes exclusivamente l6gicas sao,
a priori, rigorosamente determinadas e livres de qualquer contato e de qualquer
frequentacdo iniciante junto ao mundo das nossas experiéncias.

Saindo da sua forma embrionaria, a necessidade desse projeto de revisdo e de
renovacdo da ontologia veio definitivamente a luz através do longo contato e da proficua
relacdo que Merleau-Ponty entreteve com a fenomenologia, ora como um epigono, ora
como um pensador critico em uma busca arqueoldgica pelas origens que revertessem o
inversionismo filoséfico. E se a fenomenologia husserliana se lhe apresenta como um
caminho para essa reversao, isto se deve ao fato de que, para Merleau-Ponty, longe de

propor-lhe uma definicdo Gltima, a fenomenologia, apesar de ser um estudo das esséncias
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para o qual os problemas consistem em definir esséncias, ela ¢ também “uma filosofia
que repoe as esséncias na existéncia” e que ndo prescinde da facticidade como ponto de
partida para a compreensdo do mundo e do homem (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 1). E
se a negligéncia da facticidade determina uma incompletude da compreensdo do mundo
e do homem, isto significa, aos olhos de Merleau-Ponty, que a esséncia lhe esta
emaranhada. Mas, esta esséncia s6 pode ser reposta na existéncia porque ela ndo tem uma
realidade positiva e idealmente antagdnica a facticidade. Para Merleau-Ponty, a reducao
transcendental-eidética que nos abre o olhar especificamente filoséfico nos dispde da
esséncia como um meio de nos unir a tese do mundo (Weltthesis), ao mesmo tempo que
ela nos define como sujeitos interessados pelo mundo, ao qual, sem a esséncia, ndo nos

reuniriamos. Diante disto,

a necessidade de passar pelas esséncias ndo significa que a filosofia as tome
por objeto, mas, ao contrario, que nossa existéncia esta presa ao mundo de
maneira demasiado estreita para conhecer-se (...), e que ela precisa do
campo de idealidade para conhecer e conquistar sua facticidade
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 11-12).

Para Merleau-Ponty, elogiosamente, a esséncia husserliana equiparada a um
instrumento de trabalho €, simultaneamente, a revelacdo de um fundo e um trazer a tona
algo deste fundo, o que ira significar alcancar a vida e sua palpitacdo: “As esséncias de
Husserl devem trazer consigo todas as relacGes vivas da experiéncia, assim como a rede
traz do fundo do mar os peixes e as algas palpitantes” (MERLEAU-PONTY, 1999, p.
12). E quanto a funcdo da esséncia em Husserl, que se filia a uma critica a ideia de que as
esséncias revelam algo mais profundo além das aparéncias e do mundo e de que existe
um dominio das esséncias separado da experiéncia, Jean Wahl concorda com Merleau-
Ponty — filésofo contrério a ideia de que da realidade das esséncias fora das aparéncias se
pode deduzir a existéncia e que quer libertar a produtividade da Natureza do
funcionamento da inteligéncia humana — ao lembrar que, apesar de separadas da
experiéncia enquanto esta é posta entre parénteses, trata-se, em seguida, de captar as
esséncias na propria experiéncia, de tal modo que se destaque a preocupacéo husserliana
com a ideia de mundo (WAHL, 1960, p. 78-9).

Lembramos que a expressdo “inversionismo filoséfico” ¢ de Nietzsche e nos

remete a Crepusculo dos idolos, que é uma obra na qual Nietzsche langa mé&o do martelo
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para libertar o0 seu pensamento da influéncia dos idolos (NIETZSCHE, 2006, p. 7-8)'.
Partindo da pergunta pelo valor de um sistema convencional de signos que constitui a
I6gica com vistas a univocidade das significagdes herdeiras da determinagdo
substancialista do Ser s6 acessivel a uma razao absolutamente transparente para si mesma,
essa expressdo significa que, ultimamente, a filosofia perde o comego como comeco,
substituido pelo conceito, entfo objeto de culto e de idolatria dos fildsofos. E neste sentido
que Madison se refere a expressdao nietzscheana para defender que “todo o
empreendimento filos6fico de Merleau-Ponty foi uma tentativa para subverter esta
espécie de inversionismo racionalista, esta forma particular de pensar que € sinébnima, que
¢ realmente constitutiva da corrente tradicional da filosofia” (1991, p. 118). Para
Madison, questionando os principios fundamentais do que ele depreciativamente chama
de “ousiologia l6gica” como, por exemplo, o principio de identidade, o pensamento de
Merleau-Ponty, ao se contrapor a metafisica da presenca e ao se oferecer como uma
investigacdo genealdgica da propria l6gica é ele mesmo uma inversdo desconstrutiva do
“logocentrismo™8. Diante disso, “assim como Nietzsche, Merleau-Ponty se empenha
para desacreditar as afirmacfes do pensamento racionalista ou objetivista — que estou
chamando de logocentrismo — através da exposicdo da genealogia das suas varias ideia-

produtos” (MADISON, 1991, p. 119-120). Este retorno genealdgico pelo qual, invertendo

17 Nietzsche entende a idolatria como uma convalescenca que prejudica o olhar e o ouvido e esconde, por
esse meio, a realidade e o0 mundo, e neste sentido, 0 questionamento através do martelo também liberta o
olhar e o ouvido. A idolatria é marcada por esse ocultamento da realidade e do mundo rejeitados como
pressupostos do pensamento que entdo se faz sem admitir a sua convalescenca uma vez que o idolo sé é
reconhecido como idolo através do martelo. Essa libertacdo tem o sentido de uma inverséo que consiste em
combater a idiossincrasia dos filésofos que confundem o primeiro e o ultimo, pois, “o que vem no final
(...), os ‘conceitos mais elevados’, isto &, 0s conceitos mais gerais, mais vazios, eles pdem no comego, como
comego” (NIETZSCHE, 2006, p. 27). E através deste seu modo de veneragdo, eles definem o
conceitualmente mais elevado como causa sui, como o que ndo pode ter se tornado a partir de baixo. “Assim
os filésofos chegam ao seu estupendo conceito de ‘Deus’... O tltimo, mais t€nue, mais vazio, € posto como
primeiro, como causa em si, como ens realissimum” (NIETZSCHE, 2006, p. 27). O Deus a que chegamos
através da idolatria convalescente é um conceito vazio cuja perfeicdo consiste em sua separacdo do mundo,
daquilo que o olhar e 0 ouvido nos entregam. A idolatria mantém a oposicéo entre conceito e sentidos por
tras da qual se tem a cisdo do mundo em verdadeiro e aparente que, sendo proposta por uma vida en
décadence em contradi¢do com o mundo real, suspende a vida da aparéncia, vinga-se dela, substituindo-a
pela fantasmagoria de uma vida outra e melhor (NIETZSCHE, 2006, p. 29).

18 Ainda contra esse logocentrismo que restringe todo o dito ao meramente enunciativo, fazemos apelo ao
sentido e a funcdo da esséncia em Husserl, pois, ela nos permite alcancar, para além das palavras, aquilo
que as proprias coisas querem dizer antes delas serem feitas idealmente temas de discurso, alcancar “o
nacleo de significagdo primario em torno do qual se organizam os atos de denominagdo e de expressdo”
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 12). E, deste modo, a prépria esséncia em Husserl serve como um
instrumento para reverter o inversionismo filoséfico através da realizacdo de uma verdadeira genealogia da
Iégica que tem, entre 0s seus nomes, além de fenomenologia da percepcéo, também o de fenomenologia
transcendental genética.



46

a filosofia expressa e oficial, se pretende reconduzi-la ao seu comecgo ou restituir-lhe o
nascimento, serd justificado em termos fenomenoldgicos. E neste sentido, o projeto
ontoldgico de Merleau-Ponty — ou sua ontologia que s6 pode ser e sé se faz como revisao
e renovacdo da ontologia classica — ndo se clarifica, completamente, sem a honesta
compreensdo do radicalismo cientifico da novidade tedrica e metodoldgica da
fenomenologia de Husserl diante da metafisica dogmatica e da prépria filosofia com suas
tradighes historicamente sedimentadas que apenas alimentam a obsolescéncia dos
pensamentos de uma consciéncia filosofica atrofiada e, ja entdo, caduca. Nessas
condicdes, tendo em vista a sua correta compreensdo e a avaliacdo adequada da sua real
pertinéncia para se pensar a vida em Merleau-Ponty, é preciso situar o seu projeto
ontoldgico, tanto em relacdo a historia da metafisica cléssica, sobretudo, atentando-nos
para os termos em que ela fomenta o pensamento objetivo, quanto em relacéo ao sentido
genuino da fenomenologia em sua realizacdo teleoldgica ultima.

Antes de tudo, exercendo a sua revisdo critica, Merleau-Ponty reconhece que “nédo
se pode fazer uma ontologia direta. Meu método ‘indireto’ (o ser nos entes) é o inico
conforme ao ser — ‘filosofia negativa’ como ‘teologia negativa’ (1964, p. 233)%°. E
porque o Ser € uma presenca indireta que toda tentativa de pensa-lo e de dizé-lo,
diretamente, de forma adequada e completa, partindo deles e se restringindo aos conceitos
e as categorias do entendimento, apenas o traduz em termos onticos, reduzindo-o a uma

realidade inteiramente positiva?’. Diante disto, essa revisdo ontoldgica se inicia, de

19 No curso “nosso estado de nio-filosofia”, no qual, buscando definir a filosofia por meio da interrogagéo
do seu sentido e da sua possibilidade, e empreendendo, para isto, uma analise de Husserl e de Heidegger,
Merleau-Ponty refor¢a a sua critica a ontologia direta porque esta apresenta “o risco de conduzir o filésofo
ao siléncio”, e por esta razdo é que ele admite que a fenomenologia Ihe da um acesso a uma ontologia de
um novo género, “indireto”, que permite ligar, “em uma mesma interrogagéo, os problemas da filosofia, da
psicologia, da psicandlise, das ciéncias da natureza, da arte e da literatura, e da politica” (LEFORT, 1996,
p. 8). Em Merleau-Ponty, a recusa da ontologia direta, a recusa em pensar a ontologia ainda dentro da
histéria da filosofia, significa a condenacdo e a rejeicdo da “filosofia triunfante” capaz de superar toda
indeterminacdo, e por outro lado, a nova ontologia deve ser indireta porque estamos “em um tempo no qual
avancamos na obscuridade, e isto, nds o devemos, por um lado, as tentativas dos escritores, poetas,
romancistas, pintores e musicos” (LEFORT, 1996, p. 12), enfim, a ndo-filosofia que traz consigo o germe
de uma nova ontologia.

20 Além disso, a ontologia indireta absorve o que Merleau-Ponty chama de “a ideia dialética do ser” que,
segundo ele, inclui em si a possibilidade de relacdo entre a dialética e a intuigdo, e por isto, a partir da sua
ideia dialética, 0 Ser é movimento e mudanca, cuja emergéncia se da a experiéncia humana. E devido a essa
ideia dialética do Ser que podemos falar de uma dialética da duracdo na filosofia da intuicdo em Bergson,
assim como, ela testemunha a passagem de uma fenomenologia estética da visdo das esséncias para uma
fenomenologia da génese, vindo a corroborar o devir teleolégico do préprio Ser desvendado pela
fenomenologia transcendental de Husserl, passando pelo retorno e recuperacdo ontoldgica do Lebenswelt.
Segundo a sua ideia dialética, mesmo dando-se & nossa percep¢do e exigindo o nosso ser carnal, o Ser
permanece sempre a distancia, doando-se indiretamente. “Esse ‘ser dos longinquos’, como dira Heidegger,
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antemao, atraves da recusa de pensar e de dizer 0 que €, ou seja, ela recusa a pretensdo
principial de pensar e de dizer o Ser, inteira e adequadamente, como se ele fosse apenas
uma presenca idéntica a si e destituida de possibilidades intrinsecas de transcendéncia.
Em suma, essa ontologia indireta retira a filosofia da esfera objetiva dos seus
pensamentos que, entregando-se ao ascetismo formal, tdo somente consideram como real,
e assim, tdo somente buscam o positivo como o infinito idealmente transcendente, como
a ideia, o imovel e inalteravel, o absoluto atemporal, enfim, o Ens realissimum especifico
de um pensamento e de um discurso formalizados que nédo deixam residuo algum a ser
ainda abarcado pelo esclarecimento fundamentado em principios logico-metafisicos.
Alias, para Merleau-Ponty, o Ens realissimum da ontologia classica terminou por atrofiar
e substituir o principio selvagem inerente ao Logos em sua dimenséo pré-l6gica, abrindo
caminho para a concepcdo do Ser necessario, tdo cara a teologia cristd. Em ultima
instancia, e para lamento de Merleau-Ponty, o que foi obliterado pelo Ens realissimum

13

foi “o surgimento imotivado do Ser bruto”, pois, era inconcebivel e inadmissivel
(sobretudo para uma teologia cristd) o surgimento sem qualquer motivo de um Ser que,
nesses termos, s6 podia se apresentar como um Ser selvagem, irredutivel, obstinado e
perpetuamente por ser esclarecido?. Em razio de tal inesgotabilidade do Ser bruto, pela
qual ele permanece como um residuo perpétuo, Merleau-Ponty fala de um compromisso
entre ele e o Logos, compromisso que, sendo substituido pela necessidade l6gica
pertinente ao seu antipoda ontoldgico, ocasionou o atrofiamento do Ser bruto, entéo, para
Merleau-Ponty, “o deus oculto sacrificado ao Ens realissimum” (MERLEAU-PONTY,
1964, p. 264). Esse ocultamento é, entdo, o de uma presenca indireta e residual tanto
quanto o de um compromisso.

A tarefa de dizer a presenca indireta do Ser como experiéncia da sua ndo-presenca
origindria ou do seu nascimento continuado ira caracterizar, em Merleau-Ponty, a
reinstauracdo da filosofia, a abertura do seu discurso ao didlogo com formas estéticas de
expressao e a estensao maxima da sua presenca, reconhecidamente necessaria, na vida do

homem, mesmo do homem comum e cotidiano. “Husserl havia compreendido: nosso

sempre proposto & nossa transcendéncia, € a ideia dialética do ser tal como é definida no Parménides, para
além da multiplicidade empirica das coisas que sdo e, por principio, visado através delas, visto que,
separado delas, seria apenas relimpago ou noite” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 254).

21 Destacando a referida oposicdo ontoldgica, Merleau-Ponty diz que “é este ser selvagem ou bruto que
intervém em todos os niveis para ultrapassar os problemas da ontologia classica” (1964, p. 254), para ele,
notoriamente artificialista.
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problema filosofico é abrir o conceito sem destrui-lo” (MERLEAU-PONTY, 1960, p.
224). E, para Merleau-Ponty, esta abertura, tanto exige a recuperacdo da consciéncia
metafisica, quanto a radicalizagdo e o reconhecimento do maximo desdobramento da
filosofia para além da sua esfera tradicional e oficial de legitimidade discursiva. E
justamente quanto & sua pretendida legitimidade que a filosofia oficial esta em crise?. E,
entretanto, constata Merleau-Ponty, “ha toda uma filosofia espontanea, pensamento
fundamental na literatura notadamente” (1996, p. 391; grifo nosso). Fora da decadéncia
da sua expressao e oficialidade, trata-se de uma “filosofia que ¢ inseparavel da expressao
literaria, isto €, da expressdo indireta que ndo atinge a adequacédo — a posse intelectual —
mas que se faz signo” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 391). A expressdo indireta ndo
inventa nada e ndo diz sendo o seu contato com as coisas. Além disso, conforme admite
Merleau-Ponty, “porque ela vem de, e se endereca a, esta regido abaixo das ideias, a
literatura tem uma funcéo insubstituivel. Pois, é ai que estd o solido, é ai que estd o
durével, é ai que esta o0 Ser — insubstituivel para a propria filosofia” (1996, p. 204; grifo
nosso). Se o sélido, o duravel e o préprio Ser se encontram numa regido abaixo das ideias
justifica-se tanto a necessidade quanto a possibilidade de uma genealogia das esséncias.
E preciso recuperar este abaixo, que é toda uma regido, através de um pensamento
fundamental e de uma expressao indireta. Nisto consiste, precisamente, a revisao da
ontologia: assinalar a presenca subterranea do Ser — sélida e duravel — indissociavel de
uma regido primordial e originaria. E isto ndo se realiza a ndo ser pela admissdo inicial
de que a filosofia ndo comeca dela mesma e de que o0 pensamento nao é causae sui. No
entanto, o questionamento critico ou a abertura da filosofia sem destrui-la tem o propdsito
de revivificar a forca e a fecundidade da interrogacdo filosofica ou da natureza
essencialmente interrogativa da filosofia. E assim que, para Merleau-Ponty, “a
justificacdo critica do saber mostra nele a abertura de uma funcédo ontoldgica, de um

contato originario com o ser e consigo que se chama experiéncia” (1996, p. 369; grifo

22 Com efeito, perguntando-se pelas possibilidades da filosofia diante de um estado presente da humanidade
“que ¢ destruidor da filosofia no sentido ordinario e classico”, e que nos chama para o mais alto grau de
tomada de consciéncia filosdfica, Merleau-Ponty se volta para a ontologia, que ele entende como
“considera¢do do todo e de suas articulagdes para além das categorias de substincia, sujeito-objeto, de
causa, isto é, para além da metafisica no sentido classico” (1996, p. 37) que determina, na filosofia hoje, a
sua decadéncia e a intensificacdo do carater filosofico da literatura, da arte, etc. Se esta decadéncia € a de
uma certa maneira de filosofar, cléssica e ordinaria, segundo categorias, para Merleau-Ponty, “a filosofia
encontrard ajuda na poesia, arte, etc., em uma relagdo muito mais estreita com elas, ela renascera e
reinterpretara assim o seu proprio passado de metafisica, que ndo é passado” (1996, p. 39). Eis como e
onde, de acordo com Merleau-Ponty, a Fénix (Husserl) pode renascer.
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nosso), na qual estd presente um entendimento implicito. E no momento em que a
experiéncia € trazida ao centro da filosofia, o que fez Merleau-Ponty em seu projeto de
restituicdo ontoldgica do sensivel, “uma questdo se pde: ha um contato com o Ser antes
da reflexao” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 369). Enquanto abertura pré-conceitual ao
Ser, este contato traz consigo, de acordo com Merleau-Ponty, a dialética da atitude natural
e da atitude transcendental, de forma que, para o fil6sofo, através dele a atitude natural é
ultrapassada, mas também conservada, e entdo, o contato originario nos permite recuperar
a Weltthesis como Urdoxa, Urglaube, pois, trata-se de “um contato com o ser que ocorre
antes da theoria” ¢ “a filosofia é esta theoria que descobre o pré-teorético. Um contato
com o ser que é Verborgenheit tanto quanto alétheia” (MERLEAU-PONTY, 1996, p.
69). A teoria é possivel como retorno e reabsorcao do pré-teorético. E neste sentido que
ela se modifica e se apresenta como desvelamento que ndo é nenhuma posicéo tética, mas,
ao contrario, apenas o esclarecimento da obscuridade fundamental do préprio mundo
como tese primeira, como doxa originaria pré-logica. E esse contato que deve ser vivido
novamente, esse contato como uma forma de entendimento que se encontra abaixo das
ideias e antes da reflexdo. E por isto, o contato originario com o Ser, como uma
experiéncia fundamental, exige a mudanca completa da compreensdo da filosofia e da

questdo filosofica que, doravante, de acordo com Merleau-Ponty:

Simplesmente, ndo interroga mais o que é o ser e 0 que é 0 mundo, e 0 que
é 0 saber do mundo e do ser, como se interroga o que é o circulo ou o
tridngulo: sabemos, de antemdo, que a filosofia ndo é uma leitura imediata
das esséncias, que elas aparecem em uma experiéncia do mundo atual, do
ser atual, sobre um fundo ontoldgico. A interrogacao filoséfica necessita
ser restituida. Tal é o sentido profundo das investigacdes modernas sobre
a genealogia da esséncia e da significagdo. Quando elas se perguntam o
gue significa o ser ou o eu ou a consciéncia (1996, p. 369).

A possibilidade de uma nova ontologia deve ser fundamentada no ultrapassamento
das esséncias que reduzem o mundo e o ser a atualidade, pois, se trata de retomar o fundo
ontoldgico sobre o qual, apenas, elas se mostram legiveis. O ontoldgico € pré-essencial e
de modo algum inteiramente redutivel a atualidade. Por essa razéo, a restituicdo da
interrogacgdo filosofica que nos conduz para além das esséncias é um elemento
fundamental de uma nova ontologia, visto que, esta ndo pergunta mais o gque &, e sim, 0

que significa.
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De acordo com o sobredito, considerando o projeto de uma nova ontologia que
ndo pode ser mais uma ontologia do ser pensado e do ser dito h4, no presente, a
necessidade de pensarmos filosoficamente fora do dominio l6gico-metafisico do purismo
especulativo da filosofia, pelo qual ela separa a esséncia da existéncia. E esse dualismo
ou cisdo metafisica que a revisdo merleau-pontyana da ontologia deve dissolver. E para
isto, Merleau-Ponty reconhece precisar de um pensamento sistematico, mas, com uma
forma historica, “capaz de cavar abaixo das esséncias”, e nesta genealogia do inteligivel
separado, esperar que esse pensamento subterraneo ou do subsolo seja também capaz de
“fazer o vai-e-vem entre elas e os fatos, contestar as esséncias pelos fatos, e os ‘fatos’
pelas esséncias e, em particular, questionar sua propria imanéncia” (MERLEAU-
PONTY, 1960, p. 230). E por meio desse pensamento aberto — ou da abertura do
pensamento ao ultrapassamento de si por si — que Merleau-Ponty repensa a ontologia,

pois, nesta sua abertura ao nao-conceitual, 0 pensamento

ndo toma suas “esséncias”, tais quais, como medida de todas as coisas, ja
que ndo cré muito nas esséncias, mas sim, em lacos de significacGes que
serdo desfeitos e refeitos de outro modo numa nova rede do saber e da
experiéncia, subsistindo apenas como seu passado, ndo vemos em nome de
qué este pensamento, levado a uma situagdo instavel, recusaria 0 nome de
filosofia para modos de expressao indiretos ou imaginativos e o reservaria
para doutrinas do Verbo intemporal e imanente, colocadas, elas também,
acima de toda historia (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 230).

E significativo o fato de esse pensamento aberto que se empenha em cavar abaixo
das esséncias sem se restringir aos fatos ndo crer nas esséncias, e assim, recusar 0
separado a partir do qual se mensura. Liberto dessa idolatria, devido a sua propria
disposicao arqueoldgica, essa nova maneira de pensar — nao mais segundo a identidade
da substancia, a causalidade, e a relacdo sujeito-objeto — ndo se propde a substituicdo do
mundo pelas esséncias, ndo se propde a posse intelectual do mundo e, enfim, ndo se
propde explicar toda a realidade através de uma mensuracdo idealizada que, de inicio,
afirma teticamente que a realidade é sem medida propria. Em outros termos, propondo-
se pensar o subsolo que desacredita as esséncias em sua positividade, entreter um dialogo,
e expressar o que é fundamentalmente abaixo e resistente & mensuracao, Merleau-Ponty
pretende encontrar o filoséfico abaixo das esséncias e constatar nesse antes ocultado (ou
recalcado) pelos sedimentos especulativos da tradicdo metafisica, ainda a vitalidade do

nascimento ou o recomec¢o da filosofia. O que implica em restaurar a filosofia como



51

pensamento fundamental, atraves do qual, tem-se consciéncia de que ela “estd em toda
parte, até mesmo nos ‘fatos’, ¢ em parte alguma e em dominio algum, acha-se preservada

do contagio da vida” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 209).

2.1.1. A contribuicdo da religido para a nova ontologia: Deus versus esséncia

Decidimos considerar a religido como parte da ndo-filosofia que mostrard a
Merleau-Ponty o caminho de superacao do essencialismo, e contribuira, assim, para o seu
projeto de realizacdo de uma nova ontologia, sobretudo, porque a religido, e
especialmente o cristianismo, ndo dispdem de um infinito pensado. Merleau-Ponty né&o
encontra na nao-filosofia do cristianismo o Deus dos filésofos, mas sim, um Deus que se
apresenta em sua obscuridade e brutalidade irredutiveis a consciéncia, a esséncia e a ideia.
E impossivel termos uma ideia racional da morte de Deus, e deste modo, a novidade do
cristianismo como religido da morte de Deus nos conduz a uma consciéncia livre da ideia.
Nenhuma esséncia pode nos fazer compreender um Deus que morre. Eis como o
cristianismo nos da um Deus que nos livra do essencialismo. E esse Deus obscuro, cuja
presenca € indireta, impensavel e indizivel conceitualmente, nds encontramos em Tomas
de Aquino, sobretudo em sua intuicdo juvenil que nos entrega um Ser sem esséncia como
a base da sua teologia negativa que podemos langar mao como uma luz para a ontologia
indireta de Merleau-Ponty. Assim como o Ser Bruto merleau-pontyano o Deus tomista é
inesgotavel e oculto a esséncia e ao pensamento. E neste sentido, sendo também uma
presenca subterranea, o Deus de Tomas de Aquino, enquanto fundamento inapreensivel,
suscita e mostra a necessidade de uma genealogia das esséncias. Em suma, o pensamento
ndo-filoséfico sobre Deus nos retira da ontologia do ser pensado e do ser dito. Nesses
termos, pretendemos analisar agora de que forma a religido como pensamento nao-
filoséfico nos impede de incorrermos na idolatria racionalista do pensamento filosofico.
E quanto a este proposito, é preciso admirar como o jovem Tomas de Aquino nos mostra
como pensar Deus sem cedermos a tentacdo metafisica da idolatria da esséncia.

Diante do atrofiamento essencialista da dimensdo selvagem do Ser, Merleau-
Ponty entdo se empenha em desocultar o Ser Bruto opondo-se a uma forma de
pensamento metafisicamente fundamentado que pretendeu triunfar substituindo-o pelo
Ens realissimum. Esta tarefa implica a renovacdo da ontologia que, ja de inicio, deve

libertar o pensamento da presenca distante do Ens realissimum absorto na luz abstrata da
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sua forma vazia. Esta forma nos € mostrada pela esséncia e a esséncia nos ilumina uma
forma cujo vazio tem como correlato o pensamento, e nesses termos, 0 Ens realissimum
iluminado através da esséncia € inteiramente um ser de pensamento, € uma realidade cuja
existéncia ndo se revelaria se 0 pensamento ndo fosse capaz de pensar o infinito e,
portanto, o Ens realissimum € um infinito pensado e o pensamento metafisicamente
fundamentado é um enfraquecimento do infinito?. Trata-se, pois, de libertar o infinito da
impiedade reflexiva do pensamento essencialista ou, em outros termos, trata-se de se
libertar da idolatria racionalista dos filésofos anunciando-lhes que o seu Deus precisa
morrer. E de acordo com essa tarefa, a nova ontologia encontra em seu caminho a religido,
visto que, conforme afirma Merleau-Ponty, “a religido ¢ a negagdo mais resoluta do
infinito pensado” (1975a, p. 381). Encontramos na religido a negacao do grande obstaculo
ontoldgico da realizacdo da nova ontologia. A religido — e especificamente o cristianismo,
como teremos a oportunidade de ver — ndo pensa o infinito como um Objeto
racionalizado, quem o faz séo os filésofos, que assim se tornam iddlatras e veneradores
de uma Evidéncia formal idealmente preexistente e purificada de toda sombra, mudanca
e inseguranca racional. Os fil6sofos cultuam um Objeto que ndo causa um ébranlement
dos seus pensamentos. Retirar-lhes essa comodidade significa negar-lhes o pensamento
absoluto do mundo, do qual eles ndo tém mais a explicacdo ultima, mostrando-lhes que
ha um Deus oculto, obscuro e indeterminado cuja existéncia ndao é conferida pela
capacidade reflexiva da consciéncia.

Retirando o homem da sua submissdo a uma metafisica estatica e fria e realizando
uma metafisica operante que melhor aquece 0 homem, em suas reflexdes sobre religido,
Merleau-Ponty vai revelar Deus “por detras da consciéncia, aquém de nossas ideias, como
forca andnima que sustenta cada um de nossos pensamentos e cada uma de nossas
experiéncias” (MERLEAU-PONTY, 1975a, p. 381). Deus se encontra no avesso da

23 Como veremos na sequéncia, Tomas de Aquino nos apresenta, em sua intui¢o juvenil, um infinito que
é irredutivel ao pensamento. Destacando essa incongruéncia entre o infinito e o pensamento, Tomas de
Aquino fortalece o infinito que, ao ser compreendido como Deus, se mostra como a plenitude absoluta do
ser entendida como um Existir puro (GILSON, 1995, p. 661). Recuperado como Existéncia, o infinito
transcende toda esséncia, € por isso ele permanece impensavel e indizivel, e nesses termos, pelo menos nos
limites da intuicdo juvenil de Tomés de Aquino, o infinito ndo é um Ens realissimum, mas um ser misterioso
que ndo se encerra na ideia que dele fazemos. E se Tomas de Aquino defende essa oposi¢do entre a
obscuridade de Deus e a ideia, 0 seu pensamento juvenil nos impede qualquer idolatria racionalista e impede
que o racionalismo filoséfico se desvirtue em idolatria, precisamente quando ele argumenta que, embora a
esséncia seja ente (ens), ha um ente (esse) que ndo é esséncia, mas Ser. E assim temos uma metafisica do
ser como superagdo do essencialismo filoséfico.
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consciéncia onde as ideias ndo tém uma forca e uma luz ontoldgicas e cognitivas para
entrar. Temos entdo, atras da consciéncia, a inadequacao e a incongruéncia entre Deus e
a ideia. Antes de ser um infinito pensado ou um objeto idealizado por uma consciéncia,
Deus é recuperado como uma forgca andnima. E assim, 0s n0ssos pensamentos e as nossas
experiéncias sao sustentados por uma obscuridade oculta atras da nossa consciéncia. Os
N0ss0s pensamentos e as nossas experiéncias tém por fonte um anonimato irredutivel sem
0 qual eles mesmos ndo seriam possiveis, um anonimato que 0s NOSsSOS pensamentos nao
pensam inteiramente e do qual ndo temos inteiramente experiéncias. Atras da consciéncia
nos deparamos com um abismo (Abgrund) que neles insere e torna legitima uma
obscuridade fundamental em nossos pensamentos e experiéncias. Deus se manifesta

quando se apaga a luz da ideia.

Neste ponto, a religido deixa de ser uma construgdo conceitual, uma
ideologia, e alcanca a experiéncia da vida inter-humana. A novidade do
cristianismo, como religido da morte de Deus, aparece na recusa do Deus
dos filésofos e na anunciacdo de um Deus que assume a condicdo do
homem. A religido faz parte da cultura ndo como dogma, nem mesmo
como crenga — mas como grito (MERLEAU-PONTY, 1975a, p. 381).

A restituicdo da divindade como forca andnima que se opde a toda construgédo
conceitual que se cristaliza em ideologia propicia a recuperacdo da experiéncia da vida
inter-humana. E a condicdo humana que é ontologicamente restaurada pela morte de Deus
que substitui o Deus dos filésofos. E o cristianismo, enquanto religido da morte de Deus,
que liberta a condicdo humana do Deus dos filésofos. Considerando a sua novidade
tributaria do retorno a si de Deus por detras da consciéncia, o cristianismo é, para
Merleau-Ponty, “o reconhecimento de um mistério nas relagdes do homem com Deus,
que esta precisamente em o Deus cristio ndo comportar uma relacdo vertical de
subordinagdo” (1975a, p. 355). A verticalidade que vigorava na relacao entre o homem e
o0 Deus dos filosofos é dissolvida pela horizontalidade e imanéncia trazidas pela novidade
do cristianismo cujo grito desperta a condicdo humana que passa a se orientar e a se
compreender através de um ateismo que representa a oposi¢do entre o Abgrund e a ideia.
Alcancar a compreensdo de si a partir desse ateismo implica em adentrar no avesso da
consciéncia e reconhecer essa obscuridade como sua dimenséo de autenticidade. O
cristianismo, em sua novidade que se apresenta como uma contribuigéo para a renovagéo

da ontologia, dissolve a adequacdo racionalista e impia entre Deus e a ideia. O que tem
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fim € a separacdo idealizada do infinito que o determina como um objeto que se entrega

ao pensamento. Dito de outro modo, conforme declara Merleau-Ponty:

[Ndo é Deus] simplesmente um principio de que seriamos as
consequéncias, uma vontade de que fGssemos os instrumentos, nem mesmo
um modelo que os valores humanos refletissem; ha, sem nés, como que
uma impoténcia de Deus, e Cristo atesta que Deus ndo seria plenamente
Deus se ndo assumisse a condi¢cdo de homem. Claudel chega a dizer que
Deus ndo est4 acima, mas jaz em nos, para exprimir que o ndo atingimos
como ideia suprassensivel, mas como heter6nimo a habitar e autenticar
nossa obscuridade. A transcendéncia ndo mais inflete o homem, tornando-
se este, estranhamente, seu germe privilegiado (1975e, p. 355).

Como se nota, para Merleau-Ponty nenhuma l6gica e nenhuma moral explica e
sistematiza a relagdo entre Deus e nds e, tampouco, o fato de Deus assumir a condicdo de
homem, quando, precisamente, Ele manifesta a sua maxima poténcia, que é a de tornar-
se 0 seu outro, cuja condicdo é assim ontologicamente restaurada a tal ponto que este
outro se torna o germe privilegiado da transcendéncia. Se a condi¢do humana se torna a
semente perene da transcendéncia, isto significa que Deus ndo é alcangado, determinado
e iluminado por uma ideia suprassensivel, mas, sim, significa que o alcancamos como um
heter6nimo que nos habita e que torna auténtica a nossa obscuridade. O que nos € obscuro
é que nossa autenticidade consiste em sermos uma habitacdo-semente para 0 nosso
heterdnimo que, sendo um abismo que se encontra por detras da nossa consciéncia,
decreta a morte da ldeia suprassensivel — um dos revestimentos filoséficos de Deus.
Doravante, a autenticidade humana ndo coincide com a poténcia iluminadora da ideia
porque ela é, antes e fundamentalmente, uma obscuridade que é ao mesmo tempo semente
e habitacdo de um abismo que é fonte dos nossos pensamentos e experiéncias. O que é
fonte tem suas raizes em n6s mesmos. Eis a obscuridade que ndo podemos pensar € nem
experimentar na medida mesma em que ela nos autentica.

Em outros termos podemos encontrar em O ente e a esséncia, de Tomas de
Aquino, a compreensdo de Deus como abismo (Abgrund) ou obscuridade (Verborgen),
como um Ser amorfo, supraessencial, ou como uma substancia suprassubstancial, e neste
sentido, Deus se apresenta como uma realidade inconcebivel pelo intelecto. O ser de Deus
ndo coincide com a esséncia a qual tem acesso o intelecto, e é preciso dizer que o ser de

Deus permanece oculto devido a sua simplicidade pura e absoluta pela qual o seu ser é
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idéntico & sua esséncia®*. E tendo em vista esta simplicidade absolutamente livre de toda
composi¢cdo, Deus é dito o Ente primeiro, primordial, “em verdade o ente
suprassubstancial ¢ o Puro Ser. Ato Puro (...), n’Ele ndo se trata mais de identidade
esséncia-forma, mas essentia-esse” (NETO, 1995, p. 9). Enquanto Ato puro o ser de Deus
¢ o Puro Existir além da propria substancia, um Existir cuja pureza ndo aceita mais receber
nenhuma forma, e precisamente por isto, esse Puro Existir € um abismo e uma
obscuridade para o intelecto que é capaz de inteligir apenas a forma e a substancia.
Todavia, “para além da forma, ¢ divisado o ser, ESSE ¢ ndo ENS” (NETO, 1995, p. 9).
Aquilo que existe sem forma ndo pode ser pensado pelo intelecto. Toméas de Aquino
liberta Deus do racionalismo filoséfico que pretendia confinar o seu Esse a um Ens
pensavel ou do qual temos uma ideia. Mas, enquanto ser supraessencial, absolutamente
simples, Deus é irredutivel ao pensamento, pois, este s6 alcanca a composicao substancial
ou a ndo-identidade entre o ser e a esséncia que caracterizam os entes cujo ser é recebido
pela sua participacdo e analogia com o ser puro e simples de Deus cuja esséncia € sua
propria Existéncia absolutamente infinita e distinta de toda realidade que existe como
realidade pensada, pois, toda realidade que existe como podendo ser pensada néo tem o
Sseu ser por si, mas o recebeu do que nao tem o seu ser por outrem, do ser que € por si, ou
seja, de Deus. Eis como Tomas de Aquino justifica a necessidade da substancia
suprassubstancial verdadeiramente fundante e originante. Mas, vejamos mais de perto
como o Ente primeiro e primordial se apresenta como um Esse puro e simples que,
inacessivel a identidade esséncia-forma, pode ser compreendido como uma forca
anonima, bruta e obscura. Primeiramente, devemos expor a compreensdo tomista de
esséncia a fim de verificarmos porque o ser de Deus ndo € esséncia, ndo é nem pensado e
nem dito pela esséncia.

Conforme afirma introdutoriamente Tomas de Aquino, “o ente e a esséncia sdo o
que ¢ concebido primeiro pelo intelecto” (1995, p. 13). Em outros termos, o que ¢
primeiramente inteligido sdo o ente e a esséncia. A estes corresponde a capacidade de
concepcao do intelecto. Esséncia quer dizer também quididade, forma, natureza

(AQUINO, 1995, 15). E em todos esses sentidos, a esséncia diz respeito a “tudo aquilo

24 Conforme ird concluir Tomas de Aquino, ndo ha esséncia no ser de Deus enquanto ato de ser (actus
essendi), porque sendo absolutamente e obscuramente o primeiro, “ele estd no limite da simplicidade, ao
qual ndo cabe a nogcdo de género ou espécie e, por conseguinte, nem definicdo por causa da sua
simplicidade” (AQUINO, 1995, p. 56). A obscuridade primeira do ato de ser determina os limites
ontoldgicos e cognitivos da esséncia.
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que, seja como for, pode ser captado pelo intelecto” (AQUINO, 1995, p. 15). Ela se refere
ao ser inteligivel de algo. A esséncia de algo é isto pelo que algo tem o seu ser.

Do mesmo modo que ha substancias e acidentes, segue-se que, para Tomas de
Aquino, “ha também esséncia, propria e verdadeiramente, nas substincias, mas ha nos
acidentes, de um certo modo e sob um certo aspecto” (1995, p. 16). Nao ¢ reservada a
esséncia a funcdo de dizer apenas, de maneira absoluta, o ser do ente. Além de a esséncia
estar presente diferentemente nas substancias e nos acidentes, Tomas de Aquino
acrescenta que ha esséncia diferentemente nas substancias simples e nas substancias
compostas que sdo posteriores e mais faceis de serem conhecidas. Nas primeiras, ha
esséncia de “um modo mais verdadeiro e nobre” porque as substancias simples sdo causas
das compostas. E a mais simples das substancias — a que € causa em sentido mais
verdadeiro e nobre — é Deus. Antes e acima da simplicidade ha um Esse que € ainda mais
simples, livre de toda substancia, causando e doando o ser a simplicidade. Dirigir-se para
esse puro Esse implica, necessariamente, em se libertar da composicdo que prende a
atencdo do intelecto.

Nas substancias compostas “nota-se a forma e a matéria, como no homem a alma
e 0 corpo. Nao se pode, porém, dizer que apenas um deles seja denominado esséncia”
(AQUINO, 1995, p. 16). Nem a matéria sozinha, nem a forma sozinha, pode ser definida
como esséncia da coisa, porque, se a esséncia “¢ aquilo que ¢ significado pela definicdao
da coisa”, por sua vez, “a defini¢do das substincias naturais contém, ndo apenas a forma,
mas também a matéria” (AQUINO, 1995, p. 17). A esséncia é composicdo?. E como a
composicdo pode pensar e dizer, adequadamente, o que € maximamente simples. A
simplicidade é um abismo para o intelecto. Ela é obscura e an6nima, indeterminada e
indemonstravel. Tomas de Aquino acena para a necessidade de ultrapassarmos a
metafisica da composicdo que define as possibilidades e os limites do conhecimento
intelectivo, e assim, ele propde uma nova metafisica que vai além da fundamentacdo do
conhecimento sobre a esséncia, e portanto, libertando a metafisica das exigéncias do ser
pensado, ele elabora uma metafisica da Existéncia de um Esse que é puramente actus

essendi. Essa passagem da metafisica do ato de pensamento para a do ato de existir requer

% Conclusivamente, afirma Tomas de Aquino: “... o nome de esséncia nas substancias compostas significa
aquilo que ¢ composto de matéria e forma” (1995, p. 18), ou ainda, “a quididade das substancias compostas
¢ a propria composi¢ao de forma e matéria” (1995, p. 18).
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a analise do modo como se concebe a esséncia nas substancias separadas a fim de se
verificar como se define a superioridade destas.

Nas substancias separadas — alma, inteligéncia e causa primeira — ndo ha a
composicdo de matéria e forma, pois, elas sdo destituidas de toda matéria (AQUINO,
1995, p. 36), e por isto sdo mais capazes de inteligir. Todavia, ha nelas a composicéo de
forma e ser (AQUINO, 1995, p. 37) que constitui uma unidade superior a unidade
formada pela composicdo de matéria e forma. Nesses termos, além de ter forma, a
inteligéncia, por exemplo, tem ser, e assim, ela é causa, visto que, tem 0 ser sem 0 outro;
ela tem a capacidade de dar o ser. Ja a forma — que pode existir sem a matéria — da o ser
a matéria, que ndo pode existir sem alguma forma. E o que é independente da matéria —
separagdo que define sua superioridade — é o que se encontra mais proximo do primeiro
principio, “que ¢ o ato primeiro e puro” (AQUINO, 1995, p. 38). Essa proximidade faz
das formas realidades subsistentes por si. Essas formas sdo eminentemente inteligéncias
cuja esséncia € apenas a forma livre e separada da matéria. Mas, por mais proximas que
estejam do “ato primeiro e puro”, e justamente porque nio sao partes necessarias do “ato
primeiro e puro”, as inteligéncias, padecendo de um decréscimo ontoldgico e cognitivo,
ainda tém forma.

Nas substancias separadas a simplicidade se torna a propria quididade, embora
elas ndo sejam uma simplicidade completa e nem ato puro, posto que, elas “tém uma
mistura de poténcia”. Algo pode advir-lhes de fora e passar a compor a sua quididade que
possui uma inteligibilidade na qual pode se ocultar o seu préprio ser. “Portanto, ¢ claro
que o ser € outro em relagdo a esséncia ou quididade” (AQUINO, 1995, p. 40). A esséncia
é 0 que ha de poténcia, que ndo é ainda o ato primeiro e puro do ser oculto®. O Ser
enquanto Ato primeiro e puro € caracterizado pela identidade entre sua quididade e seu
proprio ser. E por isto ele é tnico e primeiro. E em relacdo a ele que Tomas de Aquino

declara:

% As inteligéncias se distinguem conforme o grau de ato e de poténcia; a inteligéncia superior, ou que
possui maior grau de perfeicdo, estd mais proxima do ato primeiro e puro, sendo menos em poténcia em
relacdo as demais que estdo mais afastadas e mais proximas, ao contrario, da matéria e da composi¢édo
(AQUINO, 1995, p. 42-3). Em dltima instancia, essa teoria do ato e poténcia nos leva & distin¢do entre o
ser e a esséncia. Enquanto o ser é ato a esséncia é somente aptiddo para ser. E se a esséncia precisa do ato
para ser ou para realizar-se, isto significa que ela ndo tem o seu fundamento em si mesma, mas no ato que
Ihe é mais fundamental, originério e originante. A esséncia ndo é o fundamento Ultimo, ela ndo é a figura
primeira do fundamento.
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Se, porém, for afirmada alguma coisa que seja apenas ser, de tal modo que
0 proprio ser seja subsistente, este ser ndo recebera adi¢do de diferencga,
pois ja ndo seria apenas ser, mas ser e, além disso, alguma forma; muito
menos recebera adicdo de matéria (...). Donde resta que tal coisa que seja
seu ser, ndo pode ser sendo uma sé. Donde ser preciso que, em qualquer
outra coisa, exceto ela, um seja 0 seu ser e outra a sua quididade, natureza
ou forma. Donde ser preciso que nas inteligéncias haja ser além da forma
(1995, p. 40)

Ha um ser que é simplesmente ser. Este é o Ato Puro de EXxistir sem qualquer
atributo. A pureza da existéncia consiste na simplicidade da unidade. A existéncia
primeira e verdadeira é a de uma Unidade sem forma porque ela € apenas o seu proprio
ser. E ser apenas o seu proprio ser é alcancar uma plenitude de subsisténcia que a esséncia
ndo pensa e ndo diz. O que permanece impensavel e indizivel pela metafisica da esséncia
é a Existéncia. O que existe é apenas ser, e por isto, sendo por si, ele é causa de toda coisa
cujo ser é outro que sua esséncia. O que tem o seu ser a partir de outro sé pode ser causado
pelo que existe como sendo incausado, Unico, primeiro e puro. E como vimos, a propria
esséncia tem o seu ser a partir de outro, que € O que existe enquanto actus essendi. Este
é o fundamento da esséncia, que nela sempre esta presente como oculto, como um fundo
sem forma. H4, portanto, um fundamento anterior as esséncias que é inapreensivel por
elas mesmas, e que é, neste sentido, um ndo-fundamento (Abgrund). As esséncias tém por
fundamento uma obscuridade que funda a sua realidade e a sua possibilidade?’. Um ser
antitético que Ihes doa o ser, se entrelaca as esséncias, e deste modo, tudo que vem ao ser
como esséncia traz consigo a marca de um dom que nos remete para o0 &mbito do mistério,
do indizivel, do milagre e do que causa admiracdo. Enfim, alcangamos o sentido profundo
que esta no fundo daquilo que existe quando as pomos em discussao e ultrapassamos as
esséncias, porque, sendo elas sem fundamento, as esséncias ndo nos podem dizer porque
existe algo ao invés de nada. Acontece que, sem as esséncias, SO nos resta a crenca de
que existe algo ao invés de nada. E com isso nos admiramos. E nossa admiracdo nos
revela que a passagem do nada para a existéncia é a realizacdo de um ato de bondade que,

atras da nossa consciéncia, continua nos sustentando no ser. De qualquer forma, é notavel

27 Doando-lhes a realidade, levando-as a concretizacdo através do ato de ser, Tomas de Aquino nega as
esséncias o estatuto de entidades ideais; consideradas em relacdo ao seu fundamento, elas ndo estdo a
servico da idealizacdo, mas, da realizacdo e da concretizacdo, de tal forma que todo ente tal como ele é
concretamente é um ente essencial que traz em seu fundo, como um dom, um sentido profundo. E preciso
enfatizar apenas que, ndo sendo elas mesmas o Ato que é doacédo de ser, o ser dos entes reais e concretos
ndo deriva das esséncias, elas ndo dao o ser, as esséncias sdo estéreis, apenas o ser da o ser, ou seja, se nada
houvesse ou se ndo houvesse a Existéncia nada existiria.
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que a razao tende a ultrapassar-se em Tomas de Aquino. Ha, aqui, a inevitabilidade de
um ultrapassamento racional das esséncias. No jovem Tomas, a esséncia é tendéncia a
ultrapassar-se em seu fundamento, que é O que existe. E O que existe deste modo “¢ a
causa primeira que ¢ Deus” (AQUINO, 1995, p. 41), que € o Ato Puro que, por amor e
bondade, doa o ser ao que estava em poténcia. O que existe — longe de apenas tornar
pensavel e dizivel ou de apenas nos tornar capazes de inteligir — nos doa a existéncia
através da sua revelacdo que se oculta despertando-nos vocagdes que, pondo-nos num
movimento voluntério e livre, nos permitem compreender a vida como a passagem
continua e indefinida da poténcia para o ato, orientando-nos pela luz sem-forma da
Bondade, que amorosamente se revela mas permanece como uma presenca indireta,
negativa, inobjetivavel?®. Enfim, qual o resultado ultimo da nova metafisica da
simplicidade do ato de ser de Tomas de Aquino?

Através da superacdo da ontologia do ser pensado — ou da metafisica que reduz o
Ato a uma atividade de pensamento — Tomas de Aquino nos mostra que “ha algo, como
Deus, cuja esséncia ¢ seu proprio ser” (1995, p. 44). E isto ¢ suficiente para levar alguns
filésofos a defenderem que Deus ndo tem quididade ou essé€ncia, “pois sua esséncia ndo
¢ algo de outro que o seu ser” (AQUINO, 1995, p. 44). E sendo assim distinto de todo ser
Ele é o ser perfeito e mais excelente, de tal modo que, todas as perfeicdes que ha nos
géneros, Ele “as tem de modo mais excelente que todas as coisas, pois nele sio um, mas
nas demais tém diversidade” (AQUINO, 1995, p. 45). A perfeigdo superior ndo contraria
a simplicidade. “Assim, Deus tem todas as perfeicdes no seu proprio ser” (AQUINO,
1995, p. 45) sem que elas Lhe acrescentem algo que ndo seja apenas 0 seu proprio ser.
Em dltima instancia, o ser de Deus ndo tem sequer necessidade das suas perfeicdes.
Principalmente quando a atribuicdo das suas perfei¢cGes incorre numa tentativa — impia e
idolatra — de idealizar o ser de Deus, de pensa-lo através do ser da ideia. Trata-se antes de
uma perfeicdo bruta, que ndo tem forma ou atributos. Nao sendo suscetivel a nada que o

retiraria do seu anonimato, Deus s6 pode fazer-se conhecido ocultando-se. E € neste

28 Deus apenas se individua — ou se doa — por sua pura bondade (AQUINO, 1995, p. 45). Gilson também
nos lembra que “a primeira coisa que Deus nos revela € sua existéncia” (GILSON, 1995, p. 657), mas ele
ressalta que a existéncia de Deus ndo € evidente, precisamente porque Ele é um ser infinito cujo conceito é
despossuido pelo nosso espirito finito (GILSON, 1995, p. 658). Deus é uma revelacdo que se retira “por
detras da consciéncia”, como diria Merleau-Ponty. O ser de Deus é simultaneamente revelacdo e
ocultamento. E isto nos leva a deseja-Lo. E 0 que devemos desejar em Ultima instancia é o Bem soberano,
de tal modo que o nosso desejo nos revele que ser é bom simplesmente. H& uma bondade na simplicidade
do ser.
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sentido que Ele se apresenta como Ego sum qui sum (Exodo, 3:13). Ou seja, conforme
enfatiza Gilson, destacando o ser andnimo de Deus que nenhum atributo ou forma de

existéncia revela:

Deus é o ato puro de existir, isto €, nem mesmo uma esséncia qualquer,
como o Uno, ou 0 Bem, ou 0 Pensamento, a que se atribuiria, além do mais,
a existéncia; nem mesmo uma certa maneira eminente de existir, como a
Eternidade, a Imutabilidade ou a Necessidade, que seria atribuida a seu ser
como caracteristica da realidade divina, mas o préprio Existir (ipsum esse)
colocado em si e sem nenhuma adicdo, pois que tudo o que se Ihe poderia
acrescentar limita-lo-ia, determinando-o (...). Portanto, aqui ndo se trata
mais de identificar Deus com um de seus atributos, mas, ao contrario, de
reduzir estes a ndo serem verdadeiramente nada mais do que atributos de
Deus (GILSON, 1995, p. 661).

Primeiramente, o Deus do jovem Toméas de Aquino ndo é o deus Uno-Bem de
Platdo e ndo € o deus-Pensamento de Aristdteles; diante do Ato Puro de Existir estes ndo
passam de ideia e de substancia. O ser que € Deus ndo € mais o ser. A fé ndo dispGe mais
da esséncia. Permitindo-nos deste modo pensa-Lo como um Abgrund, o jovem Tomas
ndo confina o seu Deus as caracteristicas ou aos modos de existir da ideia e da substancia,
determinando-o pela eternidade, imutabilidade ou necessidade. A ideia e a substancia
implicam numa limitacdo e determinacdo que desrespeitam a pureza da Existéncia do
actus essendi, que ndo tem necessidade de nenhum atributo enquanto que todo atributo
se encaminha para uma objetivagdo essencialista e logicista do ser de Deus. Os atributos
finitizam o infinito, eles enfraquecem e perdem o ser de Deus, traduzido num Grande
Obijeto cujo ser, iluminado pela esséncia e pela substancia, é apreensivel pelo pensamento
e alojado no intelecto como uma forma de consciéncia que ndo admite o seu avesso. No
entanto, se Deus ndo se identifica com nenhum dos seus atributos — que néo s&o o proprio
ser de Deus, mas apenas uma idealizacdo que visa determina-Lo — ou seja, se o ser de
Deus ndo é uma mera entidade metafisica ou logica que a esséncia torna inteiramente
visivel, entdo, Ele apenas se revela como uma obscuridade anénima cuja Existéncia tem
a pureza de um abismo que vira a consciéncia pelo avesso. Numa sintese rapida entre
Merleau-Ponty e Toméas de Aquino, podemos dizer que somente a consciéncia que se
encaminha para o avesso de si mesma é capaz de alcangar a revelagéo pura e originaria
de Deus. Por tras de si mesma, ao invés de ceder a impiedade e idolatria das suas reflexdes

essencialistas, a consciéncia se compreende como o abrigo de uma transcendéncia que é
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germinacdo continuada ao invés de ser um Ens realissimum cuja infinitude € determinada
como uma Positividade superior que personifica a recusa essencialista da brutalidade
antitética e diacritica do Ser. Ao dissolver a idolatria do essencialismo, tornando possivel
ao Ser Bruto ressuscitar do sacrificio que lhe impingiu o Ens realissimum, a presenca
indireta de Deus promove uma reviravolta da consciéncia que, deste modo, no avesso de
si mesma, vai reconhecendo, despertando e tomando posse da sua historicidade que
melhor lhe ilumina o cotidiano — junto com o seu substrato metafisico — do qual ela

mesma é parte como manifestacéo indefinida e milagrosa.

2.2. Historicidade e ontologia: s& consciéncia e o valor filosofico do cotidiano

Retirada dela mesma e transformada em um pensamento contagiado pela vida, a
filosofia agora pode ser a expressdo de “uma relagdo com o ser, os outros ¢ 0o mundo”, ela
pode recuperar-se como coldquio com o Ser, e deste modo, a filosofia estad em casa em

toda parte:

Tanto no testemunho de um ignorante que viveu e amou como pOde,
guanto nos “truques” que a ciéncia inventa, sem pudor especulativo, para
rodear os problemas, tanto nas civilizagdes “barbaras”, quanto nas regides
de nossa vida que outrora ndo tinham existéncia oficial, na literatura, na
vida sofisticada, ou nas discussdes sobre a substancia e o atributo. A
humanidade instituida sente-se problematica, e a vida mais imediata
tornou-se “filosofica” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 257).

Por bem ou por mal, estamos diante de uma situacdo que nos solicita cautela em
continuarmos comodamente acreditando nelas, e mesmo, nos recomenda uma suspeigéo
critica das nossas classicas crencas orientadoras quanto as fronteiras, anteriormente
nitidas e rigidamente demarcadas, entre a ciéncia e a ndo-ciéncia, entre o filoséfico e o
ndo-filoso6fico. Aprendendo com sua propria historicidade, abandonando 0s seus
principios e as suas nog¢des primeiras, e a Si mesmo como entendimento infinito para o
qual toda a evidéncia lhe é apenas interior, 0 pensamento, tornando-se mais compreensivo
e geral, ndo mais se declara exaustivo. Por isto, “esse ar de improvisagdo e provisorio,
esse estilo meio extraviado das investigagdes modernas, tanto em ciéncia quanto em
filosofia, na literatura ou nas artes, € 0 preco que Se paga para adquirir uma consciéncia
mais madura de nossas relagdes com o Ser” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 245; grifo
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nosso). Essa maturidade nos mostra a necessidade de recomecar sempre e também que a
consciéncia deve se transformar em suas relagfes com o Ser, pois, estas 0 exigem e esta
é a exigéncia de um aprendizado préprio da consciéncia. Embora se tratando de um
aprendizado fundamentado na historicidade do pensamento que ird se traduzir em
amadurecimento e sanidade da consciéncia filoséfica, o que é imprescindivel no presente,
Merleau-Ponty, relembrando o sonho teleoldgico husserliano, ndo deixa de perguntar se
aquela fragilizacdo das fronteiras — reflexo de uma mudanga em nossas relagdes com o
Ser — n&o significa que nos despertamos do sonho da filosofia como ciéncia rigorosa?®, e
se este despertar tem o sentido de término. Seja como for, o que podemos dizer, por ora,

é que, de acordo com Merleau-Ponty:

Em sd consciéncia, o filésofo ndo pode mais aproveitar-se de um
pensamento absolutamente radical, nem se arrogar a posse intelectual do
mundo e o rigor do conceito. O controle de si e de todas as coisas
permanece a sua tarefa, porém nunca a terminara, uma vez que, doravante,
deve prossegui-la através do campo dos fenémenos cujo dominio ndo lhe
é assegurado antecipadamente por nenhum a priori formal (1960, p. 223-
4; grifo nosso).

A entrada no campo dos fenémenos se faz abrindo mdo de qualquer garantia
idealizada previamente e assegurada por um a priori formal. No pensamento de Merleau-
Ponty, esse conflito entre o fendmeno e o a priori formal se explicita, decisivamente, e
alcanca o seu climax, demandando uma tomada de consciéncia radical por parte do
filésofo, que deve questionar e investigar, agora, a sua prépria consciéncia. Uma
consciéncia saudavel — ndao mais atrofiada ou caduca — é esta cujo ponto de partida ndo é
mais um a priori formal que lhe asseguraria a radicalidade absoluta do seu pensamento,
a sua posse intelectual do mundo, e o rigor como caracteristica, exclusiva e privilegiada,
dos seus conceitos. Uma sa consciéncia é apenas uma consciéncia que se curou por meio
do seu aprendizado com a historicidade dos seus pensamentos, que € a historicidade do

seu proprio amadurecimento enquanto superacao da sua caducidade e restauracao da sua

2 Nos termos proprios de Husserl: “Filosofia como ciéncia, como ciéncia séria, de rigor, ciéncia
apodicticamente rigorosa — 0 sonho esta acabado” (2012, p. 425). Buscando compreender como a filosofia
se realizou e é ainda possivel hoje, Husserl faz esta observacao que é o resultado de uma analise da histdria
da filosofia, identificando as transformacdes que a filosofia se impds, os momentos em que ela foi exitosa
e aqueles em que ela fracassou, sempre em relacdo ao seu telos, visando apontar os motivos da sua situagdo
presente de crise, quando Ihe escapa 0 seu sentido teleolégico ou o sentido da sua tarefa mais prépria:
“esclarecer a nossa consciéncia obscura do nosso telos” (HUSSERL, 2012, p. 429).
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puerilidade. Uma s consciéncia é uma consciéncia madura que, deixando o purismo mas
se puerilizando, se despiu da “estreiteza de nossas ideias de adulto” (MERLEAU-
PONTY, 1960, p. 225)%. Merleau-Ponty defende que o restabelecimento da salide da
consciéncia filosofica — ou seja, sua reinstauracdo em um recomego que a renove e a
revigore — tenha o sentido de um redimensionamento e de uma revitalizacdo da
consciéncia metafisica. Diante do espanto da descoberta dos contrarios — pelo que ela é
também dialética — e da compreensdo da sua identidade na simplicidade do fazer,

doravante,

a consciéncia metafisica ndo possui outros objetos além daqueles da
experiéncia cotidiana: este mundo, os outros, a histéria humana, a verdade,
a cultura. Porém, em vez de toméa-los ja prontos, como consequéncias sem
premissas ou como obviedades, redescobre sua estranheza fundamental
para mim e o milagre de sua aparicdo (MERLEAU-PONTY, 19754, p.
378).

Para Merleau-Ponty, alijando-a da sua esfera especulativa e da sua natureza
puramente intelectual, uma consciéncia saudavel e madura, ndo mais fechada em si e ndo
mais se orientando por sua disposi¢do natural ao dogmatismo ou por seu pathos pelo ideal
separado, confunde-se com a experiéncia cotidiana. Mas, por que é metafisica esta
consciéncia do cotidiano? Porque a humanidade instituida se tornou problematica e a vida
mais imediata, filoso6fica. A humanidade e a vida ndo sdo meras consequéncias que se
autofundamentam ou meros produtos ja prontos e destituidos de nascimento e da
historicidade do seu processo de formacéo. E igualmente disto que a nova ontologia de
Merleau-Ponty se incumbe de dar conta na medida em que ela encarna o sentido de uma
Ursprungsklarung responsavel pela retomada, em um nivel genético, da correlacdo entre
o filosofico e a vida cotidiana de uma humanidade que se instituiu como um problema
para si mesma.

A proposta inadiavel de uma genealogia ou de se investigar as premissas supde
gue ndo ha formas prontas, entre si exteriores e a-historicas, na humanidade e na vida,
assim como, através de uma consciéncia amadurecida, essa proposta de inicio recusa a

obviedade da vida e da humanidade. Quando se retira do filésofo o a priori formal como

%0 Essa puerilizagdo implica em abandonar a pretensdo de dominar a existéncia, € se tornar o0 eco ou o
ressoante da relagcdo com o Ser, isto é, trata-se de reencontrar o contato com o Ser (MERLEAU-PONTY,
1960, p. 226).



64

o0 seu dominio cuja pureza lhe assegurava a completa familiaridade dos seus entes ideais,
de repente, quando ndo h& mais nenhum a priori formal como ponto de partida absoluto,
destituido de nascimento, descobre-se ndo apenas a ilusdo do ébvio, mas também, a
imposicdo verdadeiramente dogmatica da obviedade inclusive aquilo que sempre fora
fundamentalmente t&o estranho cujo aparecer tem o sentido de um milagre. Liberadas do
a priori formal como condi¢do separada (ou mesmo como causa) da sua propria
inteligibilidade e do seu sentido, podem surgir para mim — para a minha consciéncia
metafisica, amadurecida e saudavel — em toda a sua estranheza fundamental, isto que,
portanto, sempre me aparece como um milagre, notoriamente, a humanidade e a vida.

Essa estranheza fundamental e o milagre da sua apari¢do definem, para 0 homem
e para a vida, o sentido da sua realidade metafisica. Isto significa que, a partir dessa
compreensdo do metafisico como liberacdo da idealizacdo da obviedade, o sentido
genuino da humanidade e da vida, tanto antecede quanto permanece irredutivel a
idealidade cientifico-sisttmica das construgdes conceituais e cientificas, sobretudo
quando orientadas pelo ideal positivista. Nesses termos, “0” metafisico, que Merleau-
Ponty contrapde ao sistema filoséfico e ao positivismo antimetafisico, ndo € o ser que
pretendem pensar e dizer, por inteiro e adequadamente, a metafisica do fundamento
absoluto ou do infinito pensado e o cientificismo que se compreende como ontologia
direta do real. Portanto, nesse projeto de revisao ontolégica ndo podemos apelar para um
fundamento absoluto, mas, temos antes que gritar contra o infinito pensado a fim de que
a propria moral seja possivel; ndo devemos ocultar os paradoxos sensiveis da experiéncia
da vida inter-humana através de uma construcdo metafisica de conceitos (MERLEAU-
PONTY, 1975a, p. 379-81).

2.3. Mitologizacdo da ciéncia: breve caracterizacdo do pequeno racionalismo

O seu projeto ontoldgico e contraposto ao que Merleau-Ponty chama de “pequeno

2 (13

racionalismo”, “aquele professado ou discutido por volta de 1900 e que consistia na

explicagdo do Ser pela ciéncia” (1960, p. 238)%!, e que significou, para Merleau-Ponty,

31 O “pequeno racionalismo”, segundo Merleau-Ponty, “supunha uma imensa ciéncia ja feita nas coisas a
que a ciéncia efetiva viria reunir-se no dia de seu acabamento, sem nos deixar coisa alguma para perguntar,
pois toda questdo sensata teria recebido resposta” (1960, p. 238).
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tamanho enfraquecimento da razéo que, por meio dele, segundo o filésofo, ocorreu uma

mitologizag&o da ciéncia.

Mas, ndo se pensava ceder a uma mitologia. Acreditava-se falar em nome
da razdo. Esta, confundia-se com o conhecimento das condigdes e das
causas: em toda parte onde um condicionamento era revelado, pensava-se
ter silenciado toda questdo, resolvido o problema da esséncia com o da
origem, restabelecido o fato sob a obediéncia de sua causa (...). Cada
conquista do determinismo era uma derrota do sentido metafisico, cuja
vitéria exigia a “faléncia da ciéncia” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 239-
0).

O “pequeno racionalismo”, incorporando-a como 0 seu elemento essencial,
transformou a compreensdo da racionalidade que, para ele, passou a significar “o
conhecimento das condi¢des e das causas”. E se o critério de cientificidade era
determinado pela revelacéo de condicionamentos como resposta definitiva que silencia
as questbes sensatas, entdo, a ontologia cientificista, enquanto ciéncia sensata das
condices, se restringia ao determinismo causal de uma “ciéncia ja feita” capaz de uma
explicacdo Ultima que elimina toda interrogacdo sensatamente racional. Se a permanéncia
das perguntas sem respostas era uma insensatez cientifica, todas as perguntas, sempre
posteriores, pressupunham respostas ja feitas, assim como a racionalidade da explicagdo
era definida por seu desvendamento das condicdes e das causas. Se ndo havia ciéncia fora
das condicdes e das causas, se além das condicBes e das causas a prépria razdo nédo
perdura, e enfim, se tudo pode ser reduzido e inteiramente pensado e dito, ou
adequadamente explicado, por suas condicdes e causas, seja a existéncia, 0 mundo, a vida
ou o préprio Ser, entdo, ndo apenas 0 ser em sua totalidade € um ser cientifico, mas
também, na ontologia cientificista ndo ha nenhum néo ser, visto que, nela, todas as
interrogacBes sucumbem as explicagdes deterministicas. Eis a mitologizacao da ciéncia.
Eis o mito de uma ciéncia capaz de manipular tudo, de dominar o proéprio infinito ou de
substitui-lo por si mesma, idealmente construida. Eis 0 mito de uma ciéncia que pretendeu
construir, por artificios técnicos, e apenas assim aceita-las naturalizadas e submetidas a

obviedade, a vida e também a morte®2.

32 Merleau-Ponty lembra que “esse ‘racionalismo’ nos parecia repleto de mitos: mito das leis da natureza,
situadas vagamente entre as normas e os fatos, e segundo as quais, pensava-se, este mundo cego, no entanto,
esta construido; mito da explicacdo cientifica, como se o conhecimento das relagfes, mesmo se estendido
a todo observavel, pudesse transformar, um dia, a prépria existéncia do mundo numa proposicao idéntica e
oObvia. A estes dois mitos dever-se-iam acrescentar todos os outros anexos que proliferavam nos limites da
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O mundo cientificamente transformado e totalmente transparente ndo era mais do
gue um mundo construido a partir da descoberta e da formulacao sistemaética das leis da
natureza, o que nao passava de uma chegada a si mesma da ciéncia, isto é, de uma ciéncia
a si mesma reunida finalmente, sem admitir nada de diferente e fora desta sua identidade
consigo propria, de tal modo que, se 0 mundo pudesse ser transformado numa sua
proposicao idéntica e Obvia, este mundo translicido e tético ndo seria mais do que a
afirmac&o ontoldgica da propria ciéncia como tese primeira. Nessas condigdes, a ciéncia
comecaria a partir de si mesma sem considerar nenhum pressuposto que pudesse resistir
a obviedade construida da sua autoidentificacdo final. E, sendo assim, a ciéncia pode
mesmo criar a vida em laborat6rio, no entanto, ela é incapaz de criar o sentido da vida em
laboratério — este espaco em si idealmente construido e purificado, espaco de
transparéncia, de manipulacdo e de controle experimental, no qual a ciéncia apenas olha
para si mesma buscando neutralizar todo o fenbmeno — 0 ndo originariamente presente —
que, resistindo as suas leis, a sua obviedade e a sua identidade, entdo demanda o outro-
que-a-ciéncia, que deve dar conta, precisamente, do sentido fenoménico da vida, deste
originario ndo presente que, assim antitético, ndo pode ser criado em laboratoério. Veremos
que o antitético é o Lebenswelt, o que é bem antecipadamente reconhecido por Merleau-
Ponty como o seu ponto de partida anterior a ciéncia e ao conhecimento, pois, para 0
filosofo, “todo o universo da ciéncia é construido sobre 0 mundo vivido, e se queremos
pensar a propria ciéncia com rigor, apreciar exatamente seu sentido e seu alcance,
precisamos primeiramente despertar essa experiéncia do mundo da qual ela é a expressao
segunda” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 3). Esta recomendacao diz em outros termos a
necessidade de se retornar as coisas mesmas que, também quer dizer para Merleau-Ponty,
“retornar a este mundo anterior ao conhecimento do qual o conhecimento sempre fala, e
em relacdo ao qual toda determinag@o cientifica é abstrata, significativa e dependente”
(1999, p. 4). Nesses termos, de acordo com Merleau-Ponty, “a ciéncia foi apenas a
continuagdo ou a amplificacdo do movimento constitutivo das coisas percebidas™ (1999,
p. 86) que constituiam o seu pressuposto fenomenoldgico ndo assumido por ela, e
mediante tal procedimento, o conceito cientifico se tornou o meio de fixar e de objetivar

os fendmenos, cuja exclusédo e esquecimento que definiram o saber cientifico, igualmente

ciéncia, como, por exemplo, aqueles que giravam ao redor das noc¢Ges de vida e de morte. Era a época em
que se perguntava com entusiasmo ou com angustia se 0 homem poderia criar a vida no laborat6rio”
(MERLEAU-PONTY, 1960, p. 239).
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determinaram “a idealidade do objeto, a objetivacdo do corpo vivo, a posi¢do do espirito
em uma dimensdo de valor sem comum medida com a natureza” (MERLEAU-PONTY,
1999, p. 88). Eis o retrato da ciéncia classica “como uma percep¢do que esquece suas
origens e se acredita acabada”. Evidenciada essa substituicdo abstrata dos fenémenos
negligenciados como comeco, e através da qual, portanto, a ciéncia e o conhecimento

acreditam comegar a partir de si mesmos, resta que, para Merleau-Ponty:

O primeiro ato filoséfico seria entdo retornar ao mundo vivido aquém do
mundo objetivo, ja que é nele que poderemos compreender tanto o direito
como os limites do mundo objetivo, restituir a coisa sua fisionomia
concreta, aos organismos sua maneira propria de tratar 0 mundo, a
subjetividade sua ineréncia histérica, reencontrar os fenémenos, a camada
de experiéncia viva através da qual primeiramente o outro e as coisas nos
sdo dados, o sistema “Eu-Outro-as coisas” no estado nascente, despertar a
percepcao e desfazer a astlcia pela qual ela se deixa esquecer enquanto
fato e enquanto percepcao, em beneficio do objeto que nos entrega e da
tradicdo racional que funda (1999, p. 89-0).

Esse retorno a vida através da recuperacdo da primordialidade fenoménica do
mundo percebido deve nos permitir demonstrar o carater 6ntico do mundo objetivo e do
préprio conhecimento. Em seu sentido fundamental, que resiste a transparéncia plena da
atividade laboratorial de eliminar o mistério ou o0 enigma, a vida se apresenta, portanto,
como uma antitese a ciéncia que se quer a primeira tese. Nessas condicOes, essa revisao
ontoldgica pela qual pretendemos recuperar e compreender o sentido da vida, deve nos
conduzir a inversdo do tético cientifico, tanto se auxiliando dele quanto se configurando,
propriamente, como 0 outro-que-a-ciéncia que, neste momento, é associado, por Merleau-
Ponty, ao que pode ser pintado (revigorado ou ressuscitado) com cores metafisicas. O
metafisico é, sobretudo, da ordem do sentido, misterioso e enigmatico, porque ndo pode
ser cientificamente criado. Eis a irredutibilidade da vida, que ndo é criada sem o seu
sentido, 0 mesmo que a ciéncia jamais criou, e por isto, a compreensdo do sentido da vida
nos aproxima mais do sentido genuino da cria¢do auténtica. A vida exige-nos cria¢do para
que possamos experimenta-la e compreendé-la. Mas, qual o sentido desta criacdo que nos
coloca diante da vida e onde encontra-la? Essa criacdo se encontra disponivel para nés
dentro do quadro classico da filosofia? Antes de tudo, para ser recuperada, a vida exige
que a filosofia ndo seja uma criacdo que repousa sobre si mesma (Gebilde), e que,

portanto, se nega por meio disto que constitui sua oposicio ao Lebenswelt. E preciso,
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antes, segundo afirma Merleau-Ponty, “de uma criagdo que € invocada e engendrada pelo
Lebenswelt como historicidade operante, latente, que a prolonga e dela da testemunho”
(1964, p. 228). Nessa criagdo como a portadora de uma historicidade operante, latente e
ontoldgica, iremos reencontrar o Lebenswelt como a sua fonte, e € apenas deste modo que
“a filosofia, precisamente, como 'Ser falando em nos', expressdo da experiéncia muda de
si, ¢ criagdo. Criacdo que ¢, a0 mesmo tempo, reintegragdo do ser: pois (...) quer-Se
ultrapassar enquanto pura Gebilde, reencontrar a sua origem” (MERLEAU-PONTY,
1964, p. 250), ¢ retomar, por isto, o contato com o Ser, visto que, “o ser ¢ aquilo que exige
de nds criagdo para que dele tenhamos experiéncia” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 251).
E tal inscri¢do do Ser esta presente na literatura onde o metafisico sobreviveu como uma
presenca indireta e clandestina.

Como algo que ndo é apenas o que é, sem qualquer transcendéncia intrinseca, o
metafisico quer dizer, originalmente, o indireto, em Merleau-Ponty. Mas, € bom que se
diga, o indireto ndo tem o sentido de impossibilitar toda e qualquer forma de pensamento
e de discurso, assim como, toda e qualquer ciéncia, apesar de ele designar a pré-
conceitualidade e a pré-cientificidade de uma presenca que se doa indiretamente que é
fundamentalmente estranha e sempre surpreendente, como ndo se admite em um mundo-

laboratorio.

2.4. A oposicdo do metafisico ao cientificismo e a idolatria da filosofia

Se, 0 que esta presente indiretamente, ou aquilo cujo sentido é entdo metafisico, €
0 que deste modo nos encanta (t0 thaumazein) ou nos exige a capacidade para o
étonnement, entdo, retomando o que diziamos mais acima, a humanidade e a vida,
recuperadas a sua estranheza e a sua apari¢ao indefinida, esperam de n6s uma nova forma
de pensar ndo estritamente 16gico-conceitual, mas que ainda assim seja filosofica, e por
esse meio, a humanidade e a vida também nos exigem a efetivagdo da metafisica como
horizonte que tanto orienta quanto resguarda o sentido auténtico e a especificidade das
ciéncias humanas. E o faremos por meio da consideracdo dos termos em que a metafisica,
reconhece Merleau-Ponty, “ndo cessou de levar uma espécie de vida clandestina na
literatura e na poesia” (1975a, p. 369). Conservando algo do que a forgou a esta vida
clandestina so aceita na literatura, na poesia, na pintura, etc., a metafisica reaparece nas

proprias ciéncias, “ndo para limitar-lhes 0 campo ou para opor-lhes barreiras”, o que a
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inutilizaria, “mas como inventario deliberado de um tipo de ser ignorado pelo
cientificismo” (1975a, p. 369), ¢ que ela deve levar ao reconhecimento progressivo por
parte das ciéncias, a0 mesmo tempo que o resguarda da idolatria da objetividade. E
através desta sua atividade ou como metafisica atuante, que Merleau-Ponty propoe ““fazé-
la aparecer no horizonte das ciéncias do homem” (1975a, p. 369), uma vez que essa
metafisica atuante ultrapassa a ideia do conhecimento cientifico e objetivo cuja
explicacdo afirma uma totalidade social sem vinculos interiores e sem movimento entre
0s seus Vvalores e as suas institui¢des, entdo exteriores ao individuo. Enquanto atuante, a
metafisica entdo possibilita a apreensdo daquilo que constitui o verdadeiro espirito de
uma sociedade a partir da atitude e do fazer do homem que, apenas assim, possui um
dever-ser que ndo é explicado pela naturalizagdo das leis sociais. Isto é, combatendo a
idolatria da objetividade que, enquanto imposicdo a priori de categorias objetivas,
coisifica o social purificando-o da vontade e das acdes humanas e que nega a sociedade
suas possibilidades dialéticas intrinsecas e a responsabilidade por suas mudancas, essa
metafisica atuante — ou filosofia militante — nos permite pensar as ciéncias humanas como
ciéncias do “sentido que os proprios homens deram as suas agdes” enquanto agiam
rigorosamente motivados tdo somente por uma crenga “numa logica da historia e na
verdade daquilo que fazem” (MERLEAU-PONTY, 19754, p. 375). Mesmo representando
um enraizamento nela e um enfrentamento constante da contingéncia, esse fazer que
assim tem uma verdade é propriamente o “fato” que ndo ¢ meramente um fato.

Como sugerido ainda ha pouco, essa nova metafisica encarna o sentido de uma
ciéncia da vida que, além de dever ultrapassar o “pequeno racionalismo” juntamente com
suas consequéncias, ndo podia ser pensada por uma filosofia que, isolando-se em seu
universo de significagdes fechadas, insiste em preservar todos os seus direitos. Merleau-
Ponty entdo nos permite ver a incongruéncia entre o pensamento da vida e o “legalismo”
filoséfico, cujo dominio puro sob sua jurisdicao, onde os seus direitos sdo imperativos e
exercidos como héabitos que ndo se questiona, ndo aceita, peremptoriamente, nenhuma
presenca indireta tal como a da vida. E por isto, se ndo podemos pensar o sentido da vida
sem essa revisao ontoldgica, conforme compreendemos, isto se justifica porque, entre

outros motivos, essa revisdo da ontologia comega por confiscar os direitos oficiais e
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idolatrados da filosofia. Porém, € possivel uma filosofia sem idolos3? Isto ¢, “o que resta
da filosofia quando perde seus direitos ao a priori, ao sistema ou a constru¢do, quando
ndo sobrevoa mais a experiéncia”? (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 256) perguntamos,
autorizados por Merleau-Ponty, que nos responde: “Resta quase tudo. Pois o sistema, a
explicacdo, a deducdo, nunca foram o essencial. Esses arranjos exprimiam — e escondiam
— uma relagdo com o ser, os outros ¢ 0 mundo” (1960, p. 257), formulando-a de modo
direto e escondendo sua problematicidade inexaurivel. Mais uma vez, precisamos nos
desfazer dos idolos-véus da tradicdo, que tanto restringiram e debilitaram o pensamento
filoséfico, condicionando-o e Ihe impedindo de olhar para a experiéncia, de uma forma
espontanea e mesmo ingénua ou pueril, com um olhar sem desvios e sem contaminacdes,
livre do a priori, e desta forma, ndo sistematizado e nio construido. “Resta quase tudo”
para uma filosofia que ndo mais se considera adquirida naquilo que ela péde dizer de
verdadeiro, para uma filosofia sem titulos de propriedade exclusivos sobre o sentido, o
inteligivel, o mundo, ¢ o Ser, enfim, “resta quase tudo” para uma filosofia Sem posses,
ingénua, aberta, interrogativa, e que, tendo apenas a disposic¢ao renovada para retomar o
contato, tem também, simultaneamente, um novo comeco, isto €, “quase tudo”, a saber:
uma relagdo com o ser, 0s outros e 0 mundo. A possibilidade de compreensdo do sentido
da vida se encontra nessa relacdo, que ¢ “quase tudo” porque ndo ¢ uma relacdo logica
entre termos positivos idealmente purificados, porque ela é uma relagéo sem coincidéncia
ou sintese final que afirme o idéntico, de modo que ndo se pode pensar nem dizer,
conceitualmente, o que é ela, pois, atribuir-lhe um ser desta forma ordinaria e classica é
velar a sua significacdo. Nessas condicdes, a revisao ontoldgica — enquanto destruicéo

das idealizagdes — sera desvelamento, por meio do qual, 0 que se espera, é ultrapassar as

33 Quando Merleau-Ponty fala da idolatria da filosofia, ele estad propondo superar todas as idealizacdes,
tanto do pensamento negativista quanto do pensamento positivista, através da restituicdo da interrogacdo
filosofica sempre em contato com o Ser (1996, p. 360). Isto porque as idealizagBes desconsideram a ideia
dialética do Ser e dissolvem as relagdes dialéticas refor¢ando, com isto, o dualismo dicotémico entre o
espirito e 0 mundo, que deu nascimento, segundo Merleau-Ponty, a histéria confusa e a mitologia laboriosa
e bastarda da psyché (1996, p. 360-2). Nesses termos, a superacao da idolatria visa compreender a origem
a fim de remediar essa situacdo de crise ocasionada por essa disjuncdo do mundo em duas ordens purificadas
e isoladas — a do pensamento negativista e a do pensamento positivista. Em outros termos, “a crise ndo sera
superada a ndo ser quando desfizermos a pura ideia da extensdo como positividade pura e a contra-abstracdo
do espirito como negatividade pura e, evidentemente, a mitologia bastarda da psyché. E-nos necessario
rasgar esses véus com os quais a tradi¢cdo envolveu nossas relagdes com 0s outros, com nosso Corpo, com
a natureza, com o Ser, e reencontrar o contato com eles (...). A filosofia é esta destruicdo das idealiza¢des,
dos idolos, ela renasce como retorno, ndo a um imediato quimérico e que ninguém jamais viu, mas, a
indivisdo do Ser e do nada que nds somos, € que nds sabemos de alguma maneira, pois, nés a vivemos”
(MERLEAU-PONTY, 1996, p. 362).
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noc¢Oes filosoficas a fim de se recuperar o que elas velaram: a fluéncia da significacao
pré-ideal e pré-légica da sobredita relagdo sem a qual sequer podemos nos dispor a

compreenséo da vida.

2.5. Uma ciéncia da pré-ciéncia: o Abgrund do Lebenswelt e 0 anincio de uma restauracédo
do Logos

Conforme o que foi dito, uma nova ontologia “seria a elaboragdo das nogdes que
devem substituir a de subjetividade transcendental, as de sujeito, objeto, sentido”
(MERLEAU-PONTY, 1964, p. 221), isto é, indo além da sua tradicdo discursiva e
devendo comecar pela criacdo ativa das suas proprias nocGes ndo-objetivantes, a
definicdo da filosofia, ndo mais ingenuamente restrita aos limites da reflexdo sobre o que
é, deve comportar “a elucidagdo da propria expressao filosofica”, reconhecendo-a “como
ciéncia da pré-ciéncia, como expressdo do que esta antes da expressdo e que a sustém por
tras” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 221). Este antes que exige uma ciéncia radical ou a
reinstauracdo, a abertura e a presenca macica da filosofia, é precisamente o Lebenswelt
cuja pré-cientificidade doxica o qualifica como ser selvagem. Mediante tal estatuto
ontoldgico que lhe reconhece Merleau-Ponty, o Lebenswelt comeca por exigir uma
ciéncia radicalmente nova em relacdo a ciéncia objetiva e que deve confirmar a sua
irredutibilidade ao logicismo logocéntrico. E neste mesmo sentido e com o propésito de
demonstrar a anterioridade ontolégica do mundo da vida em seu movimento constante,
que Husserl ja falava que a “ciéncia de espécie nova do mundo da vida” abarca, de acordo
com “a sua cientificidade especifica”, “todos os problemas com sentido para o ser e o
conhecimento da verdade” e também “todas as questdes da ciéncia objetiva” (HUSSERL,

2012, p. 385)%. A investigacdo do Lebenswelt exige e realiza uma transformagéo da

34 Husserl ainda adverte que “impde-se aqui e tem de ser ponderada antes de tudo a concepgao correta da
esséncia do mundo da vida e o método para um tratamento ‘cientifico' que Ihe seja adequado, tratamento
no qual deve ficar fora de questdo a cientificidade 'objetiva™ (2012, p. 100). Se o adequado tratamento
cientifico do mundo da vida deve rejeitar, de antemdo, a objetivacdo, urge entdo encontrar um método que
ndo incorre no “construtivismo idealizante” do método matematico, por exemplo, que opera,
sistematicamente, com representagdes ideais, e assim, esse procedimento de objetivagdo “nio gera, ao agir,
coisas a partir de coisas, mas gera ideias; as ideias surgem por uma operacdo especifica do espirito: por
idealizagdo” (HUSSERL, 2012, p. 289). E oportuno dizer que a idealizagdo objetivante nega e se afasta do
movimento constante e do fluxo de mudangas e corre¢des possiveis que caracterizam o mundo da vida
como mundo da doxa e a propria doxa como “o solo sobre o qual toda ciéncia objetiva se pode desdobrar”
(HUSSERL, 2012, p. 387). Se a doxa é o solo da cientificidade l6gico-objetiva, ela abriga em si a vida pré-
cientifica, a brutalidade ontoldgica que se opde a idealizagdo, e assim, quando estamos nela, “estamos no
fluxo heracliteano dos dados sensorio-coisais mutaveis, em cuja mudanga temos, na evidéncia ingénua da
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concepcao de cientificidade. E reforcando a diferenca radical entre ciéncia objetiva e

ciéncia do mundo da vida, Husserl pondera:

E talvez a cientificidade, que este mundo da vida, como tal e na sua
universalidade, exige, seja uma cientificidade especifica, justamente ndo
I6gico-objetiva, e que, como a cientificidade fundamentadora ultima, o seu
valor ndo seja o de uma cientificidade menor, mas superior. Mas como
deve ser efetivada esta cientificidade de um género inteiramente outro, a
que se substituiu até aqui a cientificidade objetiva? (2012, p. 101).

A pergunta de Husserl serd o objeto propriamente da segunda parte do nosso
trabalho. E devido a resisténcia ontoldgica a cientificidade I6gico-objetiva, que néo é
“fundamentadora ultima”, que Merleau-Ponty encontra na investigacdo cientifica do
Lebenswelt um recurso imprescindivel para a elaboracdo da sua nova ontologia
deliberadamente oposta a toda operacdo idealizadora. Empenhando-se em buscar “a
cientificidade fundamentadora ultima” especifica de uma “ciéncia da pré-ciéncia”, como
bem observou Merleau-Ponty, vemos Husserl constatar que o Lebenswelt, em sua
concrecdo completa doxica, vai além e ndo se entrega totalmente a praxis l6gico-teorica,
e é esta irredutibilidade que o qualifica como ser selvagem — ou doxico ou heracliteano.

Tendo em vista esse contraste, Husserl nos chama a atengéo:

Se o contraste for trazido a sua pureza, deve-se fazer, entdo, justica ao seu
vinculo essencial: uma teoria objetiva no seu sentido Idgico (ou seja,
apreendida universalmente: a ciéncia como totalidade da teoria predicativa,
do sistema de asser¢des entendidas “logicamente” como “proposicdes em
si”, “verdades em si” e, neste sentido, como asser¢des logicamente
vinculadas) radica no mundo da vida, funda-se neste, nas evidéncias
originarias que dele fazem parte. Em virtude deste enraizamento, a ciéncia
objetiva tem uma permanente referéncia de sentido ao mundo onde

vivemos sempre (2012, p. 105-6; grifo nosso)®.

Quanto a essas condicOes referentes a procura de uma nova concepcdo de

cientificidade cuja realizac&o deve ser propiciada pela considera¢cdo do mundo da vida,

experiéncia, a certeza de que, ao ver, ao tocar e sentir pelo tato, ao ouvir etc. uma mesma coisa, conhecemos
as suas propriedades” (HUSSERL, 2012, p. 284).

% E ainda para Husserl, “o saber do mundo cientifico-objetivo ‘funda-se' na evidéncia do mundo da vida.
Ele ¢ dado de antemdo ao trabalhador cientifico e a comunidade de trabalho como solo” (2012, p. 106).
Este solo pré-dado entdo abriga a validade objetiva, bem como, o sentido e a tarefa da ciéncia e, embora
ddxico-heracliteano, “o mundo da vida é um dominio de evidéncias originarias” (HUSSERL, 2012, p. 104),
e por isto, ele é “o solo permanente de validade, uma fonte constantemente pronta de obviedades a que
recorremos sem mais, como homens praticos ou como cientistas” (HUSSERL, 2012, p. 99).
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constitui parte essencial do sentido legitimo e genuino da nova ontologia de Merleau-
Ponty, a tarefa de “reencontrar o logos do Lebenswelt” (MERLEAU-PONTY, 1964, p.
221). Visto que, como vimos, ele alimenta uma ciéncia sui generis fecundando e
fortalecendo a sua expressdo, o Lebenswelt, em sua realidade pré-cientifica e pré-
ontoldgica, ndo apenas renova e recupera o sentido da filosofia, mas também, é a partir
dele que é possivel a renovacgdo da subjetividade, do psiquico, do Geist, da Natureza, da
linguagem e, enfim, das ciéncias (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 220-1)%. Atentando-se
para essa tarefa arqueologica que demanda a passagem para uma fenomenologia genética
que comeca por se libertar do principio de razdo enquanto este pode ser convertido ao
principio de causalidade, Franck Robert, através de uma analise do vinculo entre
ontologia positiva e busca do fundamento (Grund), destaca como a filosofia de Merleau-
Ponty, ao se interrogar, incessantemente, pela origem do sentido, recusa o epiteto de
filosofia do fundamento como “‘um principio ultimo capaz de se autofundar e, a0 mesmo
tempo, de fundar, sem ddvida em diferentes sentidos, o ser, o saber, € o sentido”
(ROBERT, 2000, p. 351), e pode ser mais adequadamente compreendida como
pensamento da fundacdo (Fundierung; Stiftung), o qual, segundo Robert, ndo admite o
“sentido fundado em uma racionalidade que repousaria sobre um fundamento absoluto,
a-historico” (2000, p. 356)%’. Também para Lefort, que define o carater fundante do
pensamento em Merleau-Ponty como um dar a pensar aos outros marcado pela ruptura
com um fundamento positivo, “esta auséncia de fundamento se da, ao contrario, como a
lei mesma do pensar” (LEFORT, 1978, p. 20). Se o pensamento sem fundamento da a

pensar, isto significa que ele ndo € fechado e objetivamente exposto diante de uma

% Essa renovagdo e recuperacdo apelam para uma histéria transcendental — ou nos inserem na dimenséo
transcendental de uma historicidade ontoldgica — que se constitui como uma espécie de arqueologia.
“Arqueologia, ndo como investigagdo de um fundamento metafisico, mas, como des-coberta, des-
velamento de um solo (...), 0 solo absoluto: a Terra. N&o se trata, portanto, de olhar para o alto, para o céu
inteligivel das ideias, lugar das esséncias puras, mas, é necessario se voltar para baixo, rumo ao profundo,
para o lugar sobre o qual tudo repousa ou estd em movimento, para o lugar onde, igualmente, tudo advém,
as possibilidades do vivente e as possibilidades do pensamento, isto é, para este lugar onde toda fundagéao
é possivel, ai onde se enraiza o sentido: a Terra” (ROBERT, 2000, p. 353).

37 Em virtude do seu carater de ruptura com a tradigdo classica — colocando “em questdo o estatuto do
sujeito, da consciéncia, da representacdo, do conceito”, contribuindo para desestabilizar nossa nogdo de
linguagem e, enfim, para arruinar “as certezas que sustentavam as grandes referéncias do pensamento
metafisico: Razdo, Natureza, Historia” — o pensamento de Merleau-Ponty traz consigo um “poder de
fundagdo” (LEFORT, 1978, p. IX-X) que destitui o eu penso do seu posto central a partir do qual ele abarca
a totalidade do Ser, recusando-lhe o poder objetivo de transformar todo Ser-dado em Ser-posto, e assim,
esse dar a pensar aos outros que exige o descentramento e a abertura da pura presenca a si, questionando
a esséncia do pensamento que ndo se escreve, prévio a sua realizacdo numa obra que abriga o Ser tal como
ele se anuncia, nos restitui a relagdo com o Ser através de um “livre abandono ao que excede a ordem das
ideias possuidas, ao indeterminado, ao impensado ou ao invisivel” (LEFORT, 1978, p. 19).
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consciéncia, e isto implica que ele ndo apenas nos conduz para além dele, mas também,
nos conduz para além da nossa consciéncia como uma pura presenca a si, € mostrando-
nos o seu coeficiente de indeterminacgéo e de abertura, ele nos coloca em contato com o
Ser cuja interrogagdo o fez nascer e¢ ainda o alimenta. “Esta interrogagdo nao visa um
mundo em repouso € ndo deixa o espirito em repouso” (LEFORT, 1978, p. 44), e dela,
ndo podemos extrair as formulas de um saber positivo, pois, ela vai as coisas sensiveis
para expor o que € absolutamente estranho a consciéncia “e descobrir nesta deSpossessao
de si a dimensdo de uma abertura do Ser”®.

E se conforme Robert, “a critica da ideia de fundamento ndo conduz,
efetivamente, a de modo algum renunciar a investigacdo da origem do sentido, a
investigacdo da Ursprung” (2000, p. 352), esta se faz sob o regime de uma revisao
ontoldgica que substitui o fundamento pelo Lebenswelt®®. Portanto, “a prioridade
ontoldgica do Lebenswelt, como solo das idealizacGes, é incontestavel para Merleau-
Ponty”, de tal modo que se deve recuperar esse solo ontologico que nos permite
compreender o real valor filoséfico da idealizagdo. Diante disto, para Robert, “uma
consideragdo consequente do Lebenswelt, solidaria de uma ontologia que ndo se pensa
mais a partir de um positivismo das esséncias, leva a repensar o préprio sentido da
verdade cientifica e da racionalidade” (2000, p. 369). O que a consideragdo do Lebenswelt
enquanto simbolo de uma auséncia de fundamento (Abgrund) pode nos ensinar, na
medida em que ela é pertinente a uma fenomenologia da génese que renova o pensamento
do Ser, é que sO se pode propor a investigacao acerca da origem do sentido para uma
filosofia que, assumindo a tarefa infinita de reencontrar o Logos selvagem do Lebenswelt,
necessariamente se dispde a retornar aquém do positivismo das esséncias para encontrar
a origem do sentido*. Nesta linha de raciocinio, enquanto exigéncia de restituicdo de um

Logos pré-l6gico capaz de remediar a crise do sentido e da racionalidade, da cultura e da

38 Além disso, ressalta Lefort: “Esta interrogagdo visa o Ser, mas, isto do que ela se aproxima ¢, retomando
as palavras misteriosas de Signes, o Ser bruto, incomensuravel as representacfes que a ciéncia dele compde
(...), ndo o Ser ‘aplainado’ entregue aos sonhos de uma consciéncia soberana” (1978, p. 44).

%9 |sto significa, propriamente, a desconstrugédo do inversionismo filosdfico que legitima a ousiologia légica,
e por isto, em tom de adverténcia, Madison lembra que “o inversionismo racionalista € uma doenca
insidiosa, altamente contagiosa, do entendimento humano, e foi o alvo principal, tanto da ‘arqueologia’ de
Husserl, quanto da ‘genealogia’ de Merleau-Ponty” (1991, p. 125). Ambos os fildésofos diagnosticaram o
pathos do entendimento humano.

40 Como teremos a oportunidade de ver, quando Merleau-Ponty absorver a Natureza como um elemento
indispensavel para a sua renovacdo da ontologia, o que foi dito exige um projeto de reaproximacao do
Logos e da Physis cuja tarefa deverd ser a de demonstrar a artificialidade das suas fronteiras ou a
impossibilidade pré-metafisica de os separar.
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moral, o Lebenswelt surge com esta sua tarefa no horizonte dltimo da fenomenologia de
Husserl, tanto como uma critica ao Ocidente, desde a modernidade, sobretudo, quanto
como uma orientacdo detentora ndo s6 das suas verdadeiras possibilidades de renovagéao
e de sobrevivéncia, mas também, do futuro da prépria humanidade. O retorno ao
Lebenswelt € indissociavel do desvelamento de uma enteléquia que nos orienta como
fonte do sentido cuja compreensdo exige uma criagdo constante e uma atividade critica
de reexame*!. Isto também significa que o sentido do Lebenswelt ndo é apreendido sem

criagdo e sem reexame critico.

2.6. Esboco da ontologia: o sentido da realizagéo da filosofia

Depois dessa exposi¢cdo, podemos apresentar o programa — e até certo ponto o
alcance inicialmente apenas prometido — do projeto ontoldgico de Merleau-Ponty que
comega por reconhecer o obstaculo representado pela filosofia objetiva que, separando
logos e Ser bruto, instaura a l6gica como pensamento objetivo de um infinito alcancado

através de um esquecimento:

Esboco de uma ontologia projetada como ontologia do Ser bruto — e do
logos. Configurar o Ser selvagem, prolongando o meu artigo sobre
Husserl*2. Mas o desvelamento desse mundo, desse Ser permanece mudo
enquanto ndo desenraizarmos a “filosofia objetiva” (Husserl). E preciso
uma Ursprungsklarung [porque] houve uma passagem ao infinito como
infinito objetivo. Essa passagem era tematizacdo (e esquecimento) da
Offenheit, do Lebenswelt — & preciso retomar impulso do lado de ca
(MERLEAU-PONTY, 1964, p. 219-0).

Quanto ao seu projeto ontoldgico que pretende esclarecer que nos ja estdvamos
no infinito antes da sua idealizacdo objetivante, Merleau-Ponty reaproxima o logos de

uma brutalidade ontoldgica (pré-ideal e pré-l6gica) que, para ele, foi desvelada pela

41 “Como Husserl ja o dizia, visto que o Ocidente tem que justificar seu valor de “enteléquia historica” por
meio de novas criagdes, visto que ele também € uma criacdo histérica, prometida unicamente a tarefa
onerosa de compreender as outras, € seu proprio destino reexaminar até sua ideia de verdade e do conceito,
e todas as instituicdes — ciéncias, capitalismo e, se se quiser, o complexo de Edipo (..). Néo,
necessariamente para destrui-las, mas para enfrentar a crise que atravessam para reencontrar a fonte de onde
derivam e a qual tém devido sua longa prosperidade” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 225). E deste modo
que a fenomenologia transcendental, ao abrigar o sentido e a tarefa da volta a fonte como o destino da
humanidade, pelo qual ela se renova e, neste recomeco, se mantém, seré absorvida pela revisdo da ontologia
de Merleau-Ponty que quer apreender o sentido da vida livre da ideia de verdade, do conceito, e de todas
as instituicdes.

42 Trata-se de O fil6sofo e sua sombra, escrito para a comemoracéo do centenario de Husserl.
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fenomenologia transcendental de Husserl, precisamente quando este se propds
desenraizar — ou retirar o solo (Boden) — da filosofia objetiva por meio da epoché
fenomenoldgica, que nos revelou a possibilidade e a exigéncia de uma “ontologia do
Lebenswelt” a se realizar pela fenomenologia madura, despida de pré-conceitos e livre
dos velhos véus, e que se dispde a investigar a origem pré-légica do sentido — entéo
padecendo dos sintomas de uma crise —, mesmo se, para isto, ela ndo apenas devesse se
contrapor a nogdo de verdade, de racionalidade e de cientificidade, mas também, a si
mesma, a compreensao anterior do seu sentido e da sua tarefa. O que significa, para
Merleau-Ponty, a realizacdo da filosofia e sua supressdo como filosofia separada. Nisto
esta representada, para Merleau-Ponty, a virtude da fenomenologia, que sempre buscou
se compreender, ainda que isto motivasse 0 seu ultrapassamento virtual. Nisto esta
representada a verdade da filosofia, para Merleau-Ponty, para quem “a filosofia seria falsa
apenas enquanto permanecesse abstrata, enclausurando-se nos conceitos e nos seres de
razdo, mascarando as relagbes inter-humanas efetivas” (1975b, p. 269). E por
compreender que a fenomenologia é realizacdo da filosofia, tanto por contestar o Boden
historico da filosofia, quanto por sua propria autocritica, que Merleau-Ponty censura
aqueles que retém apenas as formulas mais antigas de Husserl: “a filosofia das esséncias,
filosofia como saber rigoroso ou absoluto, a consciéncia como atividade transcendental e
constituinte” (1975b, p. 271). No entanto, apesar de Husserl manter essas férmulas até o
fim, reconhece Merleau-Ponty, foram também introduzidas outras, tardiamente: “o ponto
de partida como °‘situacdo dialética’, a filosofia como ‘meditacdo ou didlogo infinitos’”
(1975b, p. 271). O que mais importa a Merleau-Ponty é que, de acordo com ele, “o grande
interesse da carreira de Husserl consiste em ndo ter cessado de voltar a questionar sua
exigéncia de racionalidade absoluta e, por exemplo, de interrogar-se sobre a possibilidade
daquela ‘redu¢do fenomenologica’ que o celebrizou” (1975b, p. 271). E, entdo, se para
Husserl a racionalidade deve ser questionada tendo em vista a investigacdo das suas
condigdes, isto queria dizer que, aos olhos de Merleau-Ponty, ele “percebia cada vez
melhor o residuo deixado por toda filosofia reflexiva e o fato fundamental de que
existimos antes de refletir” (1975b, p. 271), e se dispondo a tarefa de retomar esse residuo
barbaro e resistente a reflexdo, ou seja, justamente para obter uma clareza completa sobre
nossa situa¢ao, Husserl “acabava atribuindo ao fenomenologo, como primeira tarefa, a
descricdo do mundo vivido (Lebenswelt), onde as distin¢es cartesianas ainda nao se
realizaram” (MERLEAU-PONTY, 1975b, p. 271). Acaba por se revelar que o Lebenswelt
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€ 0 antipoda ontologico do infinito cartesiano. “Foi assim que, justamente porque

procurava no inicio uma evidéncia absoluta”, Husserl

acabou fixando o programa de uma filosofia que descrevera o sujeito
lancado num mundo natural e histérico, horizonte de todos os seus
pensamentos. Foi assim que, tendo partido de uma “fenomenologia
estatica”, chegou a uma “fenomenologia da génese” e a uma teoria da
“historia intencional”, em outros termos, a uma logica da historia. E assim
que contribuiu, mais do que ninguém, para descrever a consciéncia
encarnada num meio de objetos humanos, numa tradi¢cdo linguistica
(MERLEAU-PONTY, 1975b, p. 271).

A ontologia do Lebenswelt, s6 sendo dignamente reconhecida por uma
fenomenologia da génese como realizacdo teleoldgica da prépria filosofia, requer o
pensamento do ser do horizonte ou do horizonte como um novo tipo de ser que se mostra
irredutivel ao pensamento substancialista e objetivante.

Husserl também empreende uma critica a ontologia substancialista, ao realismo
ingénuo e ao dualismo metafisico, com o intuito de recuperar e de estabelecer, através da
realizacdo teleoldgica da fenomenologia transcendental como a forma final da filosofia
como ciéncia de rigor, o “solo apodictico universal” que se encontra além das condices,
das causas e dos fundamentos cientifico-metafisicos. E na medida em que se trata de um
desvelamento do modo originario de se dar do fenbmeno em seu fluxo vivencial pré-
objetivo e pré-ontologico, essa critica de Husserl ao pensamento objetivo é compreendida
como uma Ursprungsklarung, ou seja, como dissolucdo da idolatria de um infinito
enfraquecido — visto como um deus morto (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 236) — e
restauracdo do vigor e da fecundidade do infinito como abertura (Offenheit), restituido

em sua verdadeira transcendéncia cuja presenca nos remete para o Lebenswelt*3. Em razéo

43 Contra o pensamento objetivo que, positivando-o, enfraqueceu o infinito ao ndo lhe reconhecer um ser
profundo e inesgotavel que sempre é mais do que sabemos, Merleau-Ponty apresenta o programa da sua
ontologia cujo esbogo inicial é: “Partir do presente: contradi¢des, etc., ruina da filosofia — mostrar que isso
pde em questdo ndo apenas a filosofia classica, mas também, as filosofias do deus morto (...), na medida
em que constituem sua contrapartida” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 236). Merleau-Ponty entende
contrapor o seu projeto ontoldgico, que inicialmente busca dar conta das causas e do sentido das
contradic@es e da crise da filosofia presente, ndo somente a filosofia classica, mas tambhém, as filosofias do
deus morto — Kierkegaard, Nietzsche, Sartre — buscando superar essa espécie de parricidio racionalista,
comecando pelo diagnéstico de que é a filosofia que, no presente, se encontra em decadéncia e mortificada.
Ao se contrapor, inclusive, as filosofias do deus morto, o projeto ontolégico de Merleau-Ponty, em sua
tarefa de restaurar a transcendéncia do verdadeiro infinito, visa combater a positivacao cartesiana do infinito
que faz deste algo dito como se diz qualquer outra coisa, visto que, ao determina-lo objetivamente os
cartesianos o negaram e o elidiram, fazendo dele um “Infinito cristalizado ou dado a um pensamento que
ao menos o possui suficientemente para prova-lo” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 223).
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disto, o eshoco do programa da ontologia de Merleau-Ponty, que pretende ser um
questionamento do Boden histdrico da filosofia e um pensamento sem véus ou livre das
velhas crencas no brilho eterno, mas ofuscante, das esséncias como mensurantes
pertencentes exclusivamente a um inteligivel separado, ndo se elabora prescindindo do
caminho para o Lebenswelt representado, ultimamente, pela fenomenologia

transcendental de Husserl. Por essa razdo, propde Merleau-Ponty:

Desvelamento do Ser selvagem ou bruto pelo caminho de Husserl e do
Lebenswelt sobre o qual nos abrimos. O que é a filosofia? O dominio do
Verborgen (...). Este € 0 comeco necessario e suficiente para se ver bem o
que estd em causa: 0 Ser — mas ndo ainda para assegurar Nossos passos
nesse pais. E preciso wiederholung: “destruigio” da ontologia objetivista
dos cartesianos; redescoberta da physis, depois do logos e da historia

vertical a partir de nossa “cultura” e dos Winke de nossa “ciéncia” (1964,
p. 237).

O caminho de Husserl, enquanto destino para uma renovacao cientifica da
filosofia, € um caminho que é, radicalmente, comeco, e portanto, ndo dispondo de
fundamentos metafisicos e de principios transcendentes esclarecedores, ao longo dele
atravessamos um Verborgen qual um fluxo heracliteano e nos encontramos nesse novo
pais, o Lebenswelt, cuja novidade consiste em que, nele, habita o Ser, uma habitacdo ha
muito ocultada pela ontologia objetivista dos cartesianos, pelo afastamento da physis,
pelo enfraquecimento do logos, e pelo descrédito lancado sobre a historicidade dos
pensamentos. Em certo sentido, é esse ocultamento do Lebenswelt como habitag¢do do
Ser realizado através de uma inversdo racionalista que recusa o Verborgen como o
dominio préprio da filosofia, o que significa destituir-lhe de um solo, desenraiza-la e
objetiva-la, que leva a crise do sentido e da tarefa da filosofia, que se desviou do sentido
teleoldgico da sua realizagdo orientando-se por um infinito objetivo mortificado que
substituiu, por meio de um impio processo de idealizacdo que termina por instaurar e
legitimar um niilismo, a enteléquia que, embora oculta e esquecida, se encontra ainda
viva e ativa na fertilidade ideal e teltrica do Verborgen rejeitado em prol da esséncia, da
ideia, do objeto e do subjetivismo metafisico. Portanto, ao longo do caminho de Husserl
pelo qual transitam diversos arquedlogos das origens preocupados em desvelar a manha
ou a fonte entelequial do espirito, Merleau-Ponty estabelece a possibilidade de uma
renovacéo da ontologia que traz consigo a fecundidade transvalorativa desse comego

radical para o qual ndo ha valores, sentido e tradi¢cBes inquestionaveis, imutaveis e
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perpétuas. Portanto, essa nova ontologia deve retornar para e restaurar a habitacdo do
Ser, pois, s6 onde o Ser habita podemos viver dignamente uma existéncia com sentido
que se autocompreende orientando-se para as suas tarefas infinitas enviadas pela
enteléquia. Se essencialmente ndo ha vida fora da habitacdo do Ser, essa renovacao
ontoldgica se torna o pressuposto de um pensamento da vida que deve se preocupar em
reverter a inversao ontoldgica que ocultou e se esqueceu da habitacdo do Ser entdo
expatriado e encerrado no conceito, na esséncia, na ideia e exilado num céu inteligivel

inventado.

Capitulo 3: A inversao ontoldgica: o sentido fenomenoldgico da vida

Em termos gerais, neste capitulo pretendemos analisar as condi¢fes em que uma
investigacao ontoldgica acerca do sentido da vida requer que ela se apresente como uma
questdo propria e especifica de uma fenomenologia madura que se compreende como
uma praxis que, refletindo criticamente sobre as suas proprias raizes, revela a sua
fundacdo em um solo prévio e pré-tedrico. E assim, essa investigacdo ontoldgica se realiza
como uma ciéncia séria que, combatendo a separacao e a falsificacdo da filosofia, mostra
o caminho de saida do labirinto da filosofia primeira e em seu trajeto genealdgico, ela
permite, igualmente, realizar a inversdo da ontologia racionalista e da idealiza¢éo do ser
tético e objetivo. Entendemos que Merleau-Ponty ndo apenas herda, mas também, leva
adiante essa maturidade teleoldgica da fenomenologia que reconhece o Lebenswelt como
0 seu tema Gltimo e legitimo, exatamente ao propor um projeto de renovacgao da ontologia
que nos retira do recinto puro da metafisica dualista que idealizou o infinito separando-o
do mundo e entregando-o a atividade logico-objetiva do pensamento inato de uma
subjetividade absoluta. Esta subjetividade metafisica, em sua ingenuidade dogmatica de
acreditar-se invulneravel as suas experiéncias do mundo que Ihe exigem a sua encarnacao,
ndo admite um aprendizado atraves da historicidade dos seus pensamentos porque ela,
ingenuamente, ndo duvida de que os seus pensamentos nela sdo fundamentados e
perpetuam a dicotomia do Ser e do Nada. E a dissolucio dessa dicotomia através da qual
o Ser ideal é reconhecido ao infinito pensado e a vida desvalorizada como Nada, que
Merleau-Ponty empreende em seu projeto ontoldgico que pode ser visto como um

desdobramento da maturidade da fenomenologia que se realiza, teleologicamente, como
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um caminho de renovacdo da filosofia ao longo do qual se descortina, para o olhar
puerilizado do fil6sofo, a tarefa de recuperar e de elaborar uma introducéo. A ontologia
como introducao que renova a filosofia sé é possivel a partir de um estado de maturidade
ontoldgica dos pensamentos pueris, e por isto, ela deve desapropriar a filosofia das suas
aquisicdes historicas e empreender uma inversdo ou desconstrucdo do positivismo tético
como defini¢do do Ser evidenciando, finalmente, a autonomia pré-objetiva do fendmeno
que prescinde dos fundamentos da ontologia classica. Deste modo, somos reconduzindos
para antes do pensamento tético, e nos compreendemos no mundo, sujeitos encarnados
em contato com a obscuridade de um desvendamento fazendo-se em relacdo ao qual o
que se produz é a continuidade dialética e bruta de um nascimento que, a tudo fecundando,
as possibilidades do vivente e as possibilidades do pensamento, nos desvela e nos permite
compreender a indivisibilidade que nds somos, a indivisibilidade da existéncia e da
esséncia, do fato e do sentido, do organico e do valor, da natureza e do espirito. Negada
essa indivisibilidade, estamos diante de um infinito enfraquecido e infértil que
negligencia a vida em prol de sinteses téticas que perdem e ocultam o nascimento

continuo que nos conduz para a intimidade pré-filoséfica do Ser.

3.1. A oposicdo da fenomenalidade da vida ao ser positivo da esséncia

E preciso ressaltar que, para Merleau-Ponty, o processo de idealizag&o do Ser que
0 entrega a determinacdo essencialista que lhe atribui uma positividade exclusiva e
supradialética ndo é completo e definitivo precisamente porque ele é um esquecimento e
um desvio abstrato do fluxo incoativo abaixo da esséncia e porque falta a essa
desocultacdo objetivante da idealidade, uma introducdo a definicdo do Ser. Nesses
termos, essa inversao arqueoldgica que pretende explorar a obscuridade pré-metafisica
do incoativo antitético em sua atividade produtiva propria e selvagem, caracteriza uma
nova ontologia que se dispde a ser ndo mais do que uma introducéo a ontologia. Vejamos
entdo como, nas méos de Merleau-Ponty, a maturidade da fenomenologia se torna uma
introducdo cuja realizacdo exige, por sua vez, a transformacdo completa do sentido da
filosofia que, deste modo, reconquista a sua capacidade de reencontrar, na prépria vida,
a fonte antitética, inesgotavel e inultrapassavel da racionalidade, do sentido e do valor, e
de nela reencontrar, igualmente, o enraizamento pre-objetivo do espirito sem o qual toda

transcendéncia é dogmatica e falsa.
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Como vimos no capitulo anterior, a consideracdo fenomenolégica do Lebenswelt
ndo se inicia a partir dele, justificando e legitimando o a priori formal como fundamento
ultimo da racionalidade do sentido, ndo se preocupa em manter o positivismo das
esséncias como entidades ldgicas ideais, e por isto, ela acaba por se abrir e por nos
desvelar a exigéncia de uma nova ontologia que ndo pode continuar e se confundir com
uma ousiologia logica cujo inversionismo coloca como ponto de partida absoluto para o
pensamento (ainda que a ser exibido apenas no fim segundo a ordem metafisica cléssica),
entdo um pensamento logocéntrico fundamentado, o Ser ou um infinito positivo, também
previamente idealizados como Em si separados.

A fenomenologia (enquanto realizagdo da filosofia como interrogacéo
arqueoldgica, surgida do aprendizado com a historicidade dos pensamentos
amadurecidos que testemunham a emergéncia pré-reflexiva e puerilizante de uma
consciéncia renovada, saudavel e metafisica) torna-se por isto capaz e se dispde a tarefa,
radicalmente e necessariamente, transvalorativa de rever e de reavaliar o Lebenswelt ndo
apenas como o abrigo das possibilidades de renovacdo e de elevacdo moral, mas também,
como o ponto de partida teleoldgico do pensamento. Entdo, essa hova ontologia em cujo
esboco confluem tragos fenomenoldgicos e metafisicos deve reverter o inversionismo
tético da ousiologia légica que levou a separacdo onto-teo-légica especifica de um
dualismo metafisico que tanto se afastou quanto ocultou o sentido da vida ao privilegiar
a concepcao substancialista do Ser. Essa reversao, portanto, deve considerar o Lebenswelt
como o “comego enquanto comego” ou como o ponto de partida anterior aos fundamentos
da ontologia da separacdo dualista do ser e do infinito e aos principios primeiros da

metafisica classica e ordinaria**. A impossibilidade de se alcancar a compreensio

4 Este processo genealdgico para estabelecer o que é realmente comeco é indissociavel de um projeto de
realizacdo de uma ciéncia séria que comega por recusar a figura do “mundo em si verdadeiro” e da verdade
“definitivamente valida” como preconceitos que a impedem de problematizar o Lebenswelt. Esta ciéncia e
a sua verdade “sdo elas proprias uma tarefa, um propdsito, uma praxis a levar a cabo que pertence também
ao mundo da vida” (HUSSERL, 2012, p. 324), e por isto esta ciéncia séria, oposta a metafisica do infinito
objetivo que separa e falsifica a filosofia, “exige uma pesquisa cientifica de uma nova espécie, referida ao
mundo da vida puramente pré-cientifico que subjaz a logicizagéo idealizadora” (HUSSERL, 2012, p. 325),
e fazendo abstracdo de toda atividade logicizante que ocultou e se esqueceu do comeco enquanto comego,
ela deve mostrar que o Lebenswelt é o pressuposto e o substrato de validade para todo propdsito
cognoscitivo e para as descri¢des das esséncias das operagdes idealizadoras, e assim, essa ciéncia séria do
solo de ser do mundo da vida, restaurando-o0 em sua posicdo pré-légica constantemente valida para nés,
revela a remissdo genética da teoria ao pré-tedrico, ou seja, revela que a propria praxis tedrica sé adquire o
seu sentido sobre o solo da certeza do mundo (HUSSERL, 2012, p. 327). Esta ciéncia séria é a propria
filosofia real como uma praxis tedrica que tanto se funda nele quanto sobrevive em conformidade com as
solicitagBes indefinidas do Lebenswelt pré-tedrico.
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verdadeira do sentido da vida, se se mantém nesse quadro tradicional da historia objetiva
do pensamento, deve ser denunciada por essa reversdo do inversionismo racionalista que,
inconsequente, jamais admitiu, de forma dogmatica e doutrinaria, que 0 seu pensamento
do ser enfragquecia e ocultava o sentido da vida.

A proposta de compreensao do sentido pré-ontoldgico e pré-essencialista da vida
tem, em sua disposic¢do inicial, como Unico pressuposto, rigorosamente, a auséncia de
fundamento (Abgrund) ou o que nos assinala uma auséncia de nome (a Carne)®.
Vejamos, entdo, como Merleau-Ponty assume esse empreendimento critico pertinente ao
seu projeto ontoldgico e como essa reversao inicialmente se configura e se torna
necessaria, bem como, qual o horizonte que ela levanta e quais 0s novos caminhos que
ela inaugura tendo em vista essa nova ontologia a partir da qual se pretende justificar e
legitimar uma compreensdo da vida em seu sentido originario e irredutivel aos nomes.

Se a fenomenologia se apresenta, para Merleau-Ponty, como o caminho de
restituicdo ontoldgica da dimensdo vivida anterior a ontologia e a ciéncia, entdo, a
compreensdo genética do sentido da vida tem suas possibilidades reveladas através da
retomada e ao longo da investigagédo acerca do ser do fendmeno ou de uma investigacao
que deve apresentar as condicdes e 0s elementos primarios que constituem uma ontologia
da fenomenalidade. Se a compreensédo da fenomenalidade se elabora nos termos de uma
ontologia, isto significa reconhecer a sua autonomia originaria independente de qualquer
principio ideal e de qualquer pressuposto tedrico. E nesses termos que uma ontologia da
vida — que se ocupa em revelar sua fenomenalidade — se apresenta criticamente contraria
ao procedimento de uma filosofia reflexiva pura que pretende pensar e dizer o Ser através
da esséncia de modo adequado e objetivo. O que entdo se tem é a oposicao ontoldgica
entre fendmeno e esséncia positiva.

Alcancar e expor o ser da fenomenalidade por meio da qual reconhecemos a
autonomia ontoldgica da vida anterior a idealidade da esséncia do Ser, implica em retomar
e considerar a critica de Merleau-Ponty ao essencialismo cuja questdo quid sit levou a
filosofia a se separar de todos os seres e inventar um novo céu de esséncias, tornando-se,
assim, incapaz de responder as questdes da vida (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 145).

4 Questionando as no¢Bes de substancia, matéria, sujeito, objeto e, em seu lugar, apelando para a ideia de
maturagdo, gravitacdo e metamorfose, Merleau-Ponty diz que o que chamamos carne ndo tem “nome em
filosofia alguma” (1964, p. 193). Ela é um meio formador, anterior ao em si, ao sujeito, ao objeto, e
enquanto tal, a carne ndo esta alhures, mas também, ndo esta aqui e agora.
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Essa incapacidade a problematicidade da vida mais cotidiana caracterizou, radicalmente,
a crise da filosofia contemporanea, que foi também uma perda da sua seiva, da capacidade
do étonnement diante da vida, destituida de sentido pelo essencialismo positivista. Se, em
sua fenomenalidade ontologicamente livre de um a priori formal, a vida nédo se sujeita a
questdo quid sit, ela exige uma nova maneira de pensar e de dizer o Ser, isto &, ela ja nos
insere nos caminhos até entdo impensados de uma nova ontologia que se especifica como
sendo uma inversdo da ontologia racionalista da esséncia. Sua tarefa é também trazer de
volta para junto dos seres a filosofia antes fascinada pela obviedade fundamentada em um
céu inventado. Trata-se de proporcionar para a filosofia um reaprendizado da visao, pois,
se a filosofia n&o reaprender a olhar para baixo, para a profundidade, para o obscuro, ela
continuara negligenciando a necessidade, pungente para a ontologia hodierna, da
investigacdo acerca da génese pré-metafisica do sentido. Essa ontologia hoje que se faz
como inversdo nos exige, portanto, olhar para a vida como sua questdo primeira,
apresentando-se, por isto, como uma filosofia primeira renovada cujo proposito é sua
propria realizacdo, é o seu vir-a-ser real através do qual ela nos mostre, historicamente,
que “o ser da esséncia ndo ¢ primeiro, ndo repousa sobre si mesmo, ndo sendo ele que nos
pode ensinar o que seja o Ser” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 147). Tendo inclusive a
tarefa de remediar a crise da filosofia — porque também suscitada por essas ruinas do
pensamento proprias de um suposto vazio ontoldgico — a ontologia da vida realmente
requer uma inversao ou arqueologia da esséncia que denuncie a incapacidade da esséncia
de dizer o Ser e, portanto, que realize uma recuperacdo ontoldgica do fendmeno que nos
mostre que antes do fenbmeno ndo ha ser e ndo ha nada. A demonstracdo da
fenomenalidade originaria, autbnoma e independente da vida (ha medida em que isto
pressupde, simultaneamente, a revelacdo e o combate a impiedade da prdépria filosofia
que, buscando e idolatrando o primeiro separado, enfraqueceu o infinito e se manteve
por meio desse enfraquecimento) é prépria de uma ontologia que ndo é mais ontologia,

pois, se trata de revelar que, em que pese a investigacdo sobre o ser da vida,

ndo h& mais esséncias acima de nos, objetos positivos, oferecidos a um
olho espiritual, ha, porém, uma esséncia sob nos, nervura comum do
significante e do significado, aderéncia e reversibilidade de um a outro,
como as coisas Visiveis sdo as dobras secretas de nossa carne e de nosso
corpo, embora este também seja uma das coisas visiveis (MERLEAU-
PONTY, 1964, p. 158).
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Uma fenomenologia da vida é incongruente com a realidade positiva das
“esséncias acima de nos”. Em sua positividade ideal de uma posi¢do sem nascimento e
sem movimento, a esséncia espiritualmente purificada se encontrava separada da
facticidade, oferecendo-se apenas a uma intuitus mentis sem corpo, a uma visao abstrata
de um espirito desencarnado, o que implicava em uma completa recusa e em uma negagéo
ascetica do estatuto ontologico da facticidade cuja investigacdo pressupbe uma
homologagdo da esséncia que esta sob nos, que é nervura, vinculo e relagdo corpdrea e
carnal. Esse deslocamento e essa transformacdo da esséncia intrinsecos a revisdo da
ontologia por parte de Merleau-Ponty tém o propdsito de superar a dicotomia entre o fato
e a esséncia, entre a adversidade do ndo-sentido e a necessidade positivista do sentido,
assim como outras formas de dualismos puristas de pensamentos triunfantes falsamente
dialéticos. Nesses termos, o surgimento da fenomenalidade da vida, ou o reconhecimento
da sua inteligibilidade fenoménica, comeca por requerer e buscar uma dialética cujo
processo traga e revele em si mesmo a transcendéncia de si do pensamento, entdo capaz
de retomar e de comecar pela ideia dialética do Ser, reconhecendo uma negatividade
como marca ontoldgica da vida pela qual esta resiste as pretensfes objetivistas do

pensamento tético.

3.2. As figuras da dialética: o pensamento do Lebenswelt como ontologia do antitético
irredutivel a objetivacdo do infinito

Em janeiro de 1959, Merleau-Ponty afirma a “necessidade de um retorno a
ontologia” (1964, p. 219) diante do “nosso estado de nao-filosofia” que significava uma
crise que nunca fora tdo radical, que o levava a se interrogar, “fim da filosofia ou
renascimento?” Essa crise era em parte proveniente de uma exacerbagdo ¢ de um
desvirtuamento da dialética, que se tornou uma dialética “embalsamada”, isto ¢, separada
da vida, porque ela perdeu o movimento e as condi¢Oes de se encontrar o sentido
intrinseco a propria adversidade, assim como, a necessidade na contingéncia mesma, de
modo que ela negligenciava os termos em que a oposi¢do, mantendo-se viva e eficaz,
dizia a relacéo entre a teoria e a experiéncia, entre as condi¢des de razéo e as condic¢des
de fato. Essa dialética que idealizou o movimento, transformado em tese, perdendo a
mostracdo do Ser indissociavel do seu fazer-se, é a mé dialética que, para Merleau-Ponty,

“¢ a que acredita recompor 0 Ser por meio de um pensamento tético, com um conjunto de
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enunciados, com tese, antitese e sintese” (1964, p. 129), como se o Ser fosse susceptivel
a uma adequacdo completa aos enunciados e, nestas condi¢cBes e em ultima instancia,
coincidisse com um ser-dito por inteiro. Em regime de inversao ontoldgica, o Ser ndo
satisfaz as pretensdes do pensamento tético e proposicional. Quanto a tentativa de

traducdo do Ser em uma pura significacdo ldgica,

Merleau-Ponty insiste, inimeras vezes, no fato de a prdpria ontologia
dever distanciar-se da ordem do enunciado, da expresséo positiva, para, em
vez disso, se voltar para a estrutura dimensional do Ser, para sua estrutura
‘diacritica’ relacional e nao-positiva em que cada nivel pressupe sempre
a relacdo com outros niveis (BONOMI, 2009, p. 62).

E a respeito dessas condigdes que Merleau-Ponty fala de uma ontologia negativa
que compreende que o Ser é, fundamentalmente, dimensdo e relacdo irredutiveis a
idealizacdo do positivo l6gico. O Ser se faz e se desvenda a partir da sua diacriticidade
estrutural que, dissolvendo os seus termos positivos e as suas significacdes como
conteddos inertes, leva ao limite o pensamento e a linguagem, e assim nos remete para o
sentido originario e para o estatuto ontoldgico da dimenséo e da relagdo anteriores a
ordem do enunciado e nas quais ndo ha ainda qualquer posi¢do positiva.

Ao passo que a boa dialética ou hiperdialética

é a que é consciente de que toda tese é idealizacdo, de que o Ser ndo é feito
de idealiza¢Oes ou coisas ditas, como acreditava a velha logica, mas de
conjuntos ligados nos quais a significacdo ndo estd sendo em tendéncia
sempre, nos quais a inércia do contetdo jamais permite definir um termo
como positivo, outro termo como negativo, e ainda menos um terceiro
termo como supressao absoluta dele por ele mesmo (MERLEAU-PONTY,
1964, p. 129)%.

Em seu procedimento contrario a idealizacdo, pelo qual ela separa tese e
significacdo, a hiperdialética se apresenta capaz de apreender e de acompanhar a
significacdo em génese e, nessas condigdes, ela pode ser compreendida como um
instrumento de revisdo da ontologia se por ela se realiza a inversdo da tese como

revelacdo de uma antitese originaria anterior a idealizacdo. Por isso, como bem avalia

4 Quanto a distin¢do entre a ma e a boa dialética, é preciso acrescentar que “o que se deve notar aqui é que
a dialética sem sintese, da qual falamos, ndo é portanto o ceticismo, o relativismo vulgar, ou o reino do
inefavel. O que rejeitamos ou negamos, nao é a ideia da superacdo que relne, é a ideia que ela redunde em
um novo positivo, em uma nova posi¢do” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 129).
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Claudinei da Silva, “mais que enunciar teses ou fixar um sentido univoco aquéem da
experiéncia”, supondo um infinito ideal anterior e independente da nossa disposi¢do de
nos abrirmos a ele, “a dialética ndo pode abster-se de ser autocritica, ou seja, de interrogar
a dimensdo ambigua da vida, do mundo, da historia” (SILVA, 2014, p. 334), com o intuito
de compreender a nossa abertura a um infinito inseparavel do seu curso inacabado de
manifestagdo, pois, como conclui Claudinei da Silva, “o que estd em curso é outro
movimento de reflexdo, para além de toda idealizacio ou sintese” (2014, p. 334)*'.
Merleau-Ponty explora a oposigdo entre a hiperdialética e a “velha 16gica” buscando
exercer, rigorosamente, um pensamento fundamental que ultrapassa as “coisas ditas”.
Resultando, também, em uma renovacao da reflexdo filoséfica — que ndo é mais a da
filosofia reflexionante — essa nova maneira de pensar, a qual ja aludimos, sera especifica
de uma reflexdo radical capaz de recuperar o antitético ou de aceder as raizes da tese?®.
Nesses termos, a hiperdialética responde aos propositos de uma genealogia da l6gica ou
das esséncias.

E oportuno dizer que, para Merleau-Ponty, “a dialética transformada em tese
(enunciado) ndo ¢ mais dialética (dialética “embalsamada”)”, mas, continua ele, “isto ndo
se da em proveito de um Grund de que ndo se poderia nada dizer”, mas que, ao contrario,
¢ fonte do dizer, a fonte da qual a dialética “embalsamada” se afastou logicizando e
artificializando o seu dizer. Ao passo que, para Merleau-Ponty, “o fracasso da tese, sua
inversdo (dialética) desvela a Fonte das teses, o Lebenswelt fisico-histérico, ao qual se
trata de voltar” (1964, p. 229). O antitético ¢ revelado como fonte e a fonte como uma
negatividade resistente ao pensamento tético e que, portanto, revela, por sua vez, o

fracasso da tese. O pensamento do Lebenswelt ndo pode ser logicista e ndo pode comecar

47 Claudinei da Silva também argumenta que, se a hiperdialética ndo termina em uma sintese formal que
ultrapassaria toda historicidade postulando uma necessidade légica por tras dos acontecimentos historicos,
entdo, ela se propbe retomar e compreender a contingéncia cujo enfrentamento e vivéncia nos propiciam a
experiéncia da transcendéncia do Ser, uma vez que a hiperdialética ¢ um “movimento de ‘ir além’, de
‘transcender’ toda polaridade rigida, positiva, indiferente ao sentido ambiguo da experiéncia” (SILVA,
2014, p. 335). Essa transcendéncia apreendida na dimensdo “hiper” da dialética ¢ a propria manifestagao
do infinito do qual podemos ter experiéncia antes de pensa-lo.

48 Essa recuperacdo do antitético e o acesso ao radical exigem da reflexdo a busca pela compreensao de si
mesma, € isto se da indissociavelmente da sua tarefa de reencontrar a experiéncia irrefletida do mundo na
qual se funda o ideal reflexivo do pensamento tético. Assim, no exercicio da sua radicalidade, a reflexdo
nos revela uma experiéncia primordial como génese do pensamento tético e, deste modo, ela obtém o seu
sentido pleno, ao revelar o irrefletido como o seu passado original que jamais foi presente (MERLEAU-
PONTY, 1999, p. 324-5). A reflexdo compreende a si mesma através da sua propria genealogia.
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a partir do positivismo das esséncias que se caracteriza pelo ocultamento desse Grund
como sua fonte.

Na medida em que ele tanto a exige quanto se revela em regime de inverséo
ontoldgica, o Lebenswelt é, entdo, uma Tese originaria (um Sim antepredicativo), uma
afirmacéo primeira que tem o estatuto ontoldgico e pre-tedrico de uma Urdoxa, em suma,
tal como dird Merleau-Ponty em O fil6sofo e sua sombra, como Fonte das teses desvelada
pela inversdo da tese, o Lebenswelt é uma Weltthesis, uma physis antitética anterior a
natureza em si teticamente positiva. A nova ontologia serd uma compreensao dos termos
em que ao longo da historia objetiva da filosofia a antitese foi esquecida e obscurecida
através da sua inversao em tese. Essa inversdo da ma dialética conduziu a defini¢do do
Ser por meio de uma positividade em si e de um ser-posto do pensamento, ao passo que
no processo dialético do seu devir, o Ser ¢ “desvendamento fazendo-se” (MERLEAU-
PONTY, 1964, p. 125). E a explicitacio desse desvendamento fazendo-se do Ser enquanto
ele se levanta a partir de si mesmo sem nenhuma positividade e sem terminar em uma
posicdo ou em uma sintese definitiva que pode ser completamente enunciada, que faz da
hiperdialética o instrumento de uma nova ontologia que deve ser capaz de compreender
e de recuperar a brutalidade ontoldgica e a negatividade implicita desse desvendamento
fazendo-se que nos testemunha a diacriticidade do sentido como dimensdo e relacéo
ontoldgicas. Isto porque, convém reforcar, para Merleau-Ponty, a hiperdialética é “uma
dialética que ndo se fixa em formulacfes positivas, em teses ou enunciados, mas que
restitui nossa abertura ao ser anterior a separagdo operada pelo pensamento reflexivo”
(BONOMI, 2009, p. 62). E porque a hiperdialética é o testemunho do informulado prévio
as formulagGes positivas e a dissolugdo da separacdo reflexiva a fim de restituir a
realidade dimensional e relacional da abertura ao desvendamento fazendo-se, por meio
dela, Merleau-Ponty “aproxima este ser ‘bruto’, pré-reflexivo, do Lebenswelt
husserliano” (BONOMI, 2009, p. 62). Essa brutalidade ontolégica nido cabe em
formulagdes positivas, ela ndo é deste modo dita, falada, nomeada. Ela é fundo e fonte,
obscura e originaria, estranha e fértil, invisivel e solo, enfim, ela é o siléncio da nossa
abertura ao Ser como experiéncia da fenomenalidade da vida.

O retorno a ontologia ent&o se esbocava, neste momento tardio do pensamento de
Merleau-Ponty, como um remédio para essa crise entendida como a culminancia de um

processo, tedrico e metodoldgico, de demasiado apego da filosofia as suas aquisices
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conceituais e objetivas tradicionalizadas em uma heranga inquestionavel*®. A tradicéo
filosofica se constituiu, historicamente, como um processo de neutralizagdo da
contingéncia que jamais coube nos espagos eternitarios nos quais se abriga a verdade
ultima e como uma recusa da adversidade como algo inteiramente destituido de sentido.
Para Saint-Aubert (2006, p. 256), essa neutralizacdo e recusa, constituindo a filosofia
como tradigéo, se elaboraram e se sedimentaram como um processo de idolatria e de
impiedade da propria filosofia, contra as quais, ele vé em Merleau-Ponty o exercicio
continuado de um dificil pensamento sem idolos ou hiperdialético, que se incumbindo de
pensar a inteligibilidade e o sentido inseparaveis da contingéncia e da adversidade, deve
comecar por decretar a morte da filosofia atraves da dissolucéo dos seus idolos cléssicos
que povoam a sua tradigéo, lida, relida e com veeméncia defendida, na qual as convicgoes
sdo tidas por reliquias que, sendo objetos de culto, objetificam, historicamente, a
impiedade da filosofia ou sua idolatria que obstaculiza, impede e adultera a visdo. O
pensamento sem idolos que alcanca aquela inseparabilidade hiperdialética €, entdo, o da
verdadeira filosofia que Merleau-Ponty contrap8e a tradicdo filosofica, visto que, para
ele, “a verdadeira filosofia ¢ reaprender a ver o mundo, e nesse sentido uma historia
narrada pode significar o mundo com tanta ‘profundidade’ quanto um tratado de filosofia”
(1999, p. 19). O reaprendizado da visdo significa a abertura do pensamento que, se
libertando dos idolos e da impiedade tradicionais que objetivam o infinito, é capaz de
encontrar o significado do mundo, que ele tanto buscava, ndo mais apenas em um tratado
de filosofia, mas também, em uma histéria narrada cujo ponto de partida sdo a
contingéncia e a adversidade proprias da vida livre de um infinito mortificado como uma
realidade positiva. Enquanto que, historicamente, tendo buscado o infinito como uma
aquisicdo objetiva, expondo-o como um dos seus mais gloriosos troféus no imenso saldo
das suas tradi¢des e herangas, o que a filosofia “embalsamou”, desvirtuando-0 em novo
idolo, foi o proprio infinito, entdo afastado da vida. Ao passo que, quase em tom de

exortacdo, Merleau-Ponty lembra:

O verdadeiro infinito ndo pode ser esse: é preciso que seja 0 que noS
ultrapassa; o infinito da Offenheit e ndo da Unendlichkeit; o infinito do

49 Apelando para o sentido da Ursprungsklarung como a “destrui¢do” indispensavel para a renovagio da
ontologia, que deve revelar e recuperar algo ocultado sob a objetividade dos sedimentos da tradicéo,
Slatman afirma: “A destruigdo é uma certa maneira de abordar a sua propria tradicéo e este relacionamento
com sua prdpria historia tem por objetivo desenvolver uma nova ontologia. Esta ontologia néo € possivel a
ndo ser buscando-a abaixo da camada endurecida da tradigdo” (2003, p. 58).
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Lebenswelt, ndo o infinito da idealizacdo. Portanto, infinito negativo —
sentido ou razdo que sdo contingéncia (1964, p. 223)

O infinito sem negativo e separado da contingéncia da facticidade ¢ um sim
enfraquecido e um enfraquecimento do Ser, uma vez que este se levanta e se faz pela
prépria adversidade que lhe € intrinseca. O infinito forte & o que nos ultrapassa, e esta é a
marca da sua negatividade. Pela fuga racionalista e ascética da adversidade da facticidade,
0 que se perdeu foi o ultrapassamento de n6s mesmos ou a contingéncia como a verdade
do infinito que ndo € alcancada e fundamentada pela idealizacdo enquanto recusa do
negativo da Offenheit (abertura) e separacdo do Lebenswelt. Essa recusa e separacao
redundaram em um infinito completamente acessivel as nossas pretensdes idealizadoras
que, afastando-nos do Lebenswelt, afastaram-nos também da abertura do infinito. Mas,
como isto € um problema que nos esclarece acerca da radicalidade e do ineditismo dessa
crise? Qual o verdadeiro sentido e o verdadeiro beneficio desse retorno a ontologia a fim
de se recuperar a abertura infinita que nos ultrapassa e na qual vivemos e somos quem
somos? Em suma, por que voltar a “velha” ontologia que, agora em 1959, deixa entrever
que sua longa historia de devocéo ao infinito se configurou como um processo de tornar
equivalentes a adoracéo e a mumificagdo do Ser®%?

Antes de tudo, trata-se de uma crise porque o “embalsamento” significou um
afastamento e, consequentemente, uma perda da negatividade implicada na desrespeitosa
objetivacdo do infinito, deste modo tornado acessivel a um pensamento capaz de possui-
lo como se possui uma esséncia cuja funcdo objetivante € eliminar toda obscuridade e
todo siléncio. E esta compreensdo do Ser como uma realidade plenamente determinada
sem nenhum espacgo para a realidade do nada (rien), sem nenhuma sombra e nada oculto,
translucido e positivo como uma pura esséncia, e assim completamente pensavel e dizivel,

tem uma longa historia, como nos lembra Barbaras: “O Ser parmenidiano ¢ esta totalidade

%0 A critica a “velha” ontologia deve denunciar a idolatria como um processo de conceitualizagdo que
pressupGe a verdade como nadificagdo da vida e 0 mundo do ndo-ser imodificavel como inteligivelmente
privilegiado em relacdo ao mundo aparente do vir a ser, e neste sentido, é preciso combater a inversao
instaurada pelo egipicismo da idolatria dos filésofos cuja veneragdo da eternidade ndo passa de uma
mumificacdo como 6dio do vir a ser e da historicidade. Com efeito, conforme defende Nietzsche, “tudo o
que os filésofos manejaram, por milénios, foram conceitos-mdmias; nada realmente vivo saiu de suas maos.
Eles matam, eles empalham quando adoram, esses idélatras de conceitos (...). O que é ndo se torna; o que
se torna ndo é...” (2006, p. 25). Enquanto mumificagdo, a idolatria conceitual perpetua o dualismo entre o
Ser e 0 N&o-ser que nos leva a buscar o verdadeiro mundo como o mundo cuja realidade ndo-é dada pelos
sentidos, e assim, rechagando os sentidos, ser filésofo é ser mumia, alguém que deve “representar o
‘monotonoteismo’ com mimica de coveiro!” (NIETZSCHE, 2006, p. 25).
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fechada, cerrada nela mesma e plena dela mesma, que rejeita fora dela toda negatividade:
ele é 0 Objeto. Desde entdo, ele € 0 mesmo que o pensamento, ele é a esséncia mesma do
pensavel” (1998, p. 213). Nesta ontologia do fechado, o Ser ¢ alcangado atraves de uma
plenitude de determinacdo ou plenitude de iluminacdo propria ao ser translucido e
positivo da esséncia, e isto significa que ndo ha ser além do ser pensavel e ndo ha
pensamento além do pensamento do objeto. Ja, agora, temos que “embalsamar” significa
tornar pensavel e o “embalsamado” ¢ o ser pensado e adquirido como um objeto. Ao
passo que o infinito é ontologicamente negativo e nao se afirma excluindo a oposicao
como um nada em relacdo a uma sintese que termina, definitivamente, o0 movimento.
Como representante, na modernidade, desse objetivismo ontoldgico cuja impiedade se
mostra pelo desrespeito ao infinito ao negar o ser a negatividade, Merleau-Ponty aponta
Descartes, para quem o Ser era pensado como objeto, inteiramente presente, claramente
delimitado e totalmente a nossa disposi¢édo, de tal modo que o proprio pensamento em
seu objetivismo impio, querendo-se coincidente com um infinito e idolatrando a si
mesmo, se substituia ao Ser transcendente, negando qualquer estatuto ontoldgico aquilo
que transcendia e permanecia inacessivel a adequacdo a si do pensamento que se
idolatrava a si mesmo. Ou seja, “é até mesmo impossivel adivinhar um absoluto divino
atras do absoluto do meu pensamento” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 499). A
absolutizacdo impia se mostra niilista porque ela tanto fragiliza o absoluto divino que este
se torna 0 mero objeto de uma adivinhacdo. Assim, ndo é despropositado dizer que, na
alvorada da modernidade, a racionalidade cartesiana foi, em filosofia, o primeiro golpe
letal contra Deus, que podia ser substituido pelo contato do pensamento consigo mesmo.

Pais,

0 contato de meu pensamento consigo mesmo, se ele é perfeito, me fecha
em mim mesmo e proibe-me de alguma vez me sentir ultrapassado, ndo ha
abertura ou ‘aspiragdo’ a um Outro para este Eu que constréi a totalidade
do ser e sua propria presenca no mundo, que se define pela ‘posse de si’ e
que sé encontra no exterior aquilo que ele ali colocou. Este eu bem fechado
ndo é mais um eu finito (...). E finalmente com Deus que o Cogito me faz
coincidir (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 499).

Tamanha impiedade que enfraqueceu o infinito divino recusando-lhe uma
Alteridade que ultrapassasse o pensamento e que lhe retiraria a sua posse de si sO podia

mesmo se desdobrar, de modo inicialmente involuntario, em um processo filosofico de
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mortificacdo do absoluto divino cuja consequéncia se traduziu, por fim, na propria crise
contemporanea da filosofia que se encontra, simultaneamente, diante do seu fim e do seu
recomeco. Tal idolatria ou niilismo levou a crise do pensamento herdada e combatida por

Merleau-Ponty®!.

3.3. A idealizagédo do infinito como ocultamento do ser do Lebenswelt: a retomada da
Physis como superacdo da ontologia objetiva

Em busca de diagnosticar a crise, enquanto afastamento e ocultamento da
negatividade na historia da ontologia do ser pensado, responsabilizando-a pela crise da
propria filosofia, Merleau-Ponty identificou a ocorréncia de “uma passagem ao infinito
como infinito objetivo”, e que “essa passagem era tematizagdo (e esquecimento) da
Offenheit, do Lebenswelt” (1964, p. 220). O tornar pensavel tal como um objeto €
tematizar e, conforme a citagdo, tematizar, sendo tendéncia a positivacdo de uma
realidade, visa ao fechamento entendido como busca de plena determinacdo ou de
maximo esclarecimento, e é por isto que a tematizacdo, a0 menos nos termos dessa
ontologia objetiva, é esquecimento da Offenheit que ird caracterizar o Lebenswelt como
uma dimensdo que, sempre resistindo a tematizacéo filosofica e cientifica, se apresenta
como uma exigéncia de pensar o ndo tematizado. E assim, revelando os limites congénitos
e crbnicos da ontologia tradicional como um processo de positivacao ideal da esséncia,
por esta 0 Lebenswelt ndo pode ser pensado e dito, de modo que ele se apresenta como a
realidade fundamental e privilegiada de uma ontologia incapaz de ser dada pelo
pensamento que negligenciou e excluiu do ser infinito a negatividade do ultrapassamento.
Portanto, como uma alternativa a ontologia do pensamento que tematizou o infinito, essa
nova ontologia ou essa revisao ontoldgica requerida pelo Lebenswelt deverd comecar por
compreender este como uma realidade negativa e infinita, precisamente a Offenheit
irredutivel as pretensdes objetivistas da Unendlichkeit tética como recusa de um principio
operando intrinseco 4 finitude. E mais uma vez oportuno salientar que “a Unendlichkeit
como caractere do infinito priva o mundo da contingéncia e o fixa em um em si objetivo”

(DELIVOYATZIZ, 1987, p. 287), ou seja, enquanto ela é a passagem para o infinito

51 Quanto a isto, Slatman declara que “a crise do pensamento, segundo Merleau-Ponty, se baseia sobre uma
concepcao de Ser que ndo é recolocada em questdo, a saber, aquela do Ser considerado como objeto. Esta
concepcdo do Ser que deu lugar ao desenvolvimento do que chamamos o “objetivismo” ¢ oriunda da
ontologia da res extensa de Descartes” (2003, p. 56).
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objetivo e distanciamento do desvendamento fazendo-se do Lebenswelt, a Unendlichkeit,
concorda Délivoyatzis, “imobiliza o invisivel tomando-0 como um outro visivel
‘possivel’ e apenas ausente, quando se trata de reconhecé-lo como ‘Verborgenheit de
principio, isto &, invisivel do visivel, Offenheit do Umwelt (...), finitude operante,
militante’ [Merleau-Ponty]” (1987, p. 287). Trata-se de restituir a finitude em sua
contingéncia, reconhecer-lhe suas possibilidades e militncia anteriores ao possivel
I6gico sem Umwelt, e nesta inversdo da desocultacdo da idealidade, alcangar a
simultaneidade pré-tedrica da Verborgenheit e da Offenheit como principios encarnados
e ativos na finitude. Em suma, trata-se de pensar a operatividade e a militancia do
invisivel, do oculto, da abertura, na propria finitude e contingéncia, ao invés de transportar
toda atividade fundante para um em si objetivo e inerte.

Afirmar que em sua transcendéncia fenomenoldgica incessantemente recomecada
de um desvendamento fazendo-se, a Offenheit é totalmente outra que o objeto positivo
(assim como o Lebenswelt é totalmente outro que o em si objetivo) é avancgar o primeiro
passo — continuo e incoativo — em nosso caminho de revisdo da ontologia que comeca
devendo efetuar a passagem em sentido contrario aquela que tematizou o Ser, ou seja,
tendo que mostrar “a distincia entre a fisica ¢ o ser da Physis, entre a biologia e o ser da
vida, trata-se de efetuar a passagem do ser em si, objetivo, ao ser do Lebenswelt”
(MERLEAU-PONTY, 1964, p. 220). Enquanto inversdo desconstrutiva da idealizagdo
objetivante, essa passagem se configura, inicialmente, como um retorno ao pré-cientifico
e ao pré-metafisico e ndo se efetiva sem retomar algo da physis grega. De um lado temos
as ciéncias notadamente modernas, aqui representadas pela fisica e pela biologia, € a
metafisica do pensamento objetivo que as ampara e culmina na ontologia cientificista, e
de outro lado, temos uma ontologia cuja novidade consiste na correspondéncia pré-
metafisica e pré-cientifica entre a physis, a vida e o Lebenswelt. O ser da physis, da vida
e do Lebenswelt, em sua anterioridade radical, resiste a codificacdo cientifica do objeto e
igualmente resiste a ser definido por meio da autoidentidade do em si metafisico como
um absoluto desde sempre real e independente dos seus modos de manifestacdo. Desde
agora, recuperar a anterioridade ontoldgica da physis — tarefa para uma revisdo ontolégica
—, significard pensar em termos ndo exclusivamente l6gicos e cientificos uma ontologia
da vida, assim como a emergente e inevitavel pergunta acerca do ser do Lebenswelt nos
reconduz a physis como o que resiste a toda tematizacao e embalsamento exaustivamente

explicativos e esclarecedores. Ora, nesses termos e para comecar a nossa revisdo como
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restauracdo do ndo-tematizado e do impensado dentro do pensamento da ontologia
objetiva, € oportuno e pertinente comemorarmos, ja agora, o Fragmento 123 de Heréclito,
que diz: A “Physis ama esconder-se” (1991, p. 63). E foi assim que ela resistiu a ser
transformada em tese, em uma realidade positiva sem nada escondido, e embalsamada. O
que a dialética “embalsamada” dos enunciados que iluminam através das esséncias-
muamias foi incapaz de absorver, legitimamente, em sua construgdo de uma idealidade
positiva que s6 podia ser separada, foi a physis, por Merleau-Ponty lida como o
desvendamento fazendo-se de um Verborgen ontologicamente selvagem, de um infinito
operante e militante no visivel, na finitude, adverso e, ao mesmo tempo, legitimador da
superacdo da adversidade. Como se percebe, a fim de se superar o pensamento
embalsamante da Natureza que, por idealiza-la e objetiva-la, de alguma forma,
pretendendo dela se assenhorar, acaba por negligenciar e perder o seu sentido primordial,
é imprescindivel a consideracdo do sentido pré-socratico da physis a fim de melhor se
compreender de que forma a inversdo ontoldgica do pensamento tético resulta, em
Merleau-Ponty, na superacdo da metafisica que ocultou a afinidade profunda e pré-
essencialista entre o Logos e a Natureza (o0 Ser bruto), entre o espirito e 0 mundo (a

Carne), entre o inteligivel e o sensivel.

3.4. O logos silencioso da Natureza: a dissolucéo do inversionismo filosofico

A palavra grega physis e a latina natura significam o poder de crescimento
imanente a todas as coisas, a forca omnipresente, a presenca universal, uma
poténcia dominante no interior da qual o homem tem sempre se
encontrado. Céu e terra, plantas e animais, todos os contrarios, todos os
contrastes, o homem mesmo, estdo no interior da natureza. Tal é a
concepgao pré-socratica da natureza (WAHL, 1960, p. 617)°2.

A Natureza possui um interior e em seu interior englobante ela é crescimento,
forca, presenga, poténcia. A Natureza gesta e abriga em seu interior “todos os contrarios,
todos os contrastes”. Em seu interior que de si se diferencia sem se dividir e sem deixar

de se produzir, ela é céu e terra, espirito e mundo, alma e corpo, infinito e carne, inteligivel

52E ainda convém ressaltar que “a natureza, disse Heraclito, gosta de se ocultar. O homem a reduz ao 1ogos.
H& um lago profundo entre a ideia primitiva de logos e a ideia de natureza” (WAHL, 1960, p. 617).
Enquanto esforgo para esclarecer esse “lago profundo”, a nova ontologia de Merleau-Ponty, ao absorver
em seu projeto geral uma investigagdo que visa revelar e restituir o sentido original da Natureza como solo,
matriz irrelativa, ou o primordial enigmatico, também nos colocara diante da “ideia primitiva de logos”.
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e sensivel. No entanto, devido a essa espécie de polimorfismo ou brutalidade ontologica
indivisivel da sua autoprodutividade continua e incoativa que sempre retorna a si, a partir
de Platdo, passa a justapor-se a esse primeiro sentido de Natureza, um outro sentido, ao
qual faz alusdo Aristoteles ao dizer que “a natureza de uma coisa ¢ sua ideia ou sua forma”
ou, em outros termos, quando ele diz: “Toda esséncia se diz que € natureza; a natureza
primeira é a esséncia”®3. Agora, se para cada coisa ha uma esséncia, entdo, ha maltiplas
naturezas inteligiveis. Com isto, poderiamos dizer que “o monismo da natureza pré-
socratica sera substituido por um pluralismo das naturezas concebidas como esséncias, e
que o dinamismo da primeira concep¢do, pelo menos tenderéa a ser substituido pelo carater
estatico da segunda” (WAHL, 1960, p. 618), que foi também acolhida por Aristételes
cuja sistematizagdo da filosofia contribuiu para consolidar o novo sentido de Natureza®*.
O que entdo comega a prevalecer na histdria do conceito de Natureza ¢ “a disting@o entre
a natureza como forca universal e a natureza como esséncia platdnica. Ao longo da
historia, essas ideias lutaram uma contra a outra ¢ se uniram uma a outra” (WAHL, 1960,
p. 618)%°. Com o advento da ciéncia moderna, a ideia de natureza como esséncia adquire
uma nova especificagdo. “E a esséncia cientifica do mundo que passara a primeiro plano”,
e entdo, considerando a realidade cientifica da Natureza como sendo deduzida das
propriedades do Deus cristdo, como o fez Descartes, “pouco a pouco, em lugar da forga
omnipresente dos pré-socraticos, da seiva universal que para eles era a natureza, vemos
um conjunto de leis, assistimos a uma desnaturalizacdo da natureza” (WAHL, 1960, p.

619; grifo nosso)®. Ela deixa de ser o obstaculo absoluto e nfo é mais vista como algo

53 Aristoteles apud WAHL, 1960, p. 617.

>4 “Na escola de Aristoteles, a filosofia se divide em diferentes partes, e enquanto nos pré-socraticos havia
uma unidade indivisivel da physis, do logos, e do ethos, cada um destes termos se converte no titulo de um
género determinado de estudos, separado dos outros dois: fisico, 16gico, ético” (WAHL, 1960, p. 618). Ora,
a perda dessa “unidade indivisivel” acarretard num empobrecimento do sentido de Natureza e num
enfraquecimento do seu estatuto ontoldgico que resultardo na destituicdo do seu sentido de solo, de matriz,
de enigma primordial.

5 Convém mencionar que, também os epicuristas e os estoicos, contribuiram grandemente para a
importancia da histdria filosofica da ideia de Natureza, como se encontra, por exemplo, em Cleantes e em
Lucrécio; “se para um, a natureza ¢ a expressdo de uma providéncia imanente nela, para o outro, estd
submetida as leis do destino, porém, ¢ independente de toda ideia de divindade” (WAHL, 1960, p. 618).
De uma forma ou de outra, essas duas concepcdes se fazem presentes na histdria da filosofia, pois, podemos
afiliar a “concep¢éo estoica todas as que insistem, sobretudo, na unidade mégica e mistica da natureza, e &
concepegao epicurista as que insistem na natureza mecanica” (WAHL, 1960, p. 618).

% Ao se referir & imagem de Deus como legislador, Wahl expde o argumento de que “o advento do
cristianismo permitiu, em certa medida, o desenvolvimento da ciéncia” (1960, p. 619), embora nao se
confirme que “apenas nas civilizagdes dominadas pelo espirito do cristianismo se desenvolveu a ciéncia”.
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sagrado, como sendo divina em si mesma, plena de deuses (Tales) e reduto de uma
inocéncia benevolente a qual se chegava com reveréncia e espanto.

Ao longo da sua histoéria, a palavra “natureza” foi adquirindo um sentido negativo
e ambiguo. “A natureza se apresenta umas vezes como negagao da ciéncia, outras como
negacao da graga, e outras mais como negacao da liberdade” (WAHL, 1960, p. 622). E
isto significa a sua rebeldia que nela persiste como esse elemento de negacéo dificil de
reduzir. Em sua ambiguidade, ela se apresenta amitide como uma pessoa, mas também,
como algo impessoal, tal como um Ulisses em seu encontro com um Ciclope, “que ¢ uma
pessoa que diz que ndo ¢ pessoa”. Ela “¢ prontamente tanto ordem quanto desordem. Se
oferece e se recusa” (WAHL, 1960, p. 622), nos interpela, mas permanece muda, como
uma realidade antes de n6s que nos escapa e a qual sempre nos relacionamos
retrospectivamente. “Tal definig¢do ¢é 1til, sobretudo, para nos mostrar que a natureza nao
¢ um objeto do saber” (WAHL, 1960, p. 622). Embora apreensivel imediatamente, a
Natureza nos foge quando intentamos conhecé-la. No entanto, “o proprio carater negativo
da nossa defini¢do nos permite pensar que, mais além de toda definicéo, ha algo que é a
natureza” (WAHL, 1960, p. 622). Se ela se encontra além de qualquer definicéo, entdo, a
Natureza €, nesta sua negatividade intrinsecamente constitutiva, oposta ao sentido, porém,
sua investigacdo ndo nos deixa desamparados diante do ndo-sentido e nos da a
possibilidade de, em ultima instancia, “descobrir uma natureza plena de sentido, tentar
captar este sentido e ouvir a natureza” (WAHL, 1960, p. 623). “Plena de sentido” tal como
ela era “plena de deuses”, a Natureza ¢ algo que devemos escutar, ao qual nos
aproximamos atraves da escuta, e em seu sentido primitivo, o Logos é fala. Portanto, €

possivel que, por fim,

teremos também o sentimento de que mais além da distin¢éo entre sujeito
e objeto ha uma realidade mais profunda na qual somos natureza ao mesmo
tempo que a percebemos. E assim, retornamos ao nosso ponto de partida,
a physis, tal como se a sentiu antes de toda filosofia (WAHL, 1960, p. 623;
grifo nosso).

Vemos que se sobressai 0 inevitavel carater incoativo da investigacdo sobre o
sentido da Natureza que nos remete para uma realidade mais profunda, aquém da
distincdo sujeito-objeto, & qual chegamos e com a qual nos relacionamos através da
recuperacdo do sentimento ou da afetividade que nos reconduz para antes de toda
filosofia. E neste sentido, a retomada da physis contribui para a dissolucdo do
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inversionismo filosofico, e portanto, para a compreensdo de como o Lebenswelt, como
ponto de partida de uma nova ontologia, carece de uma filosofia da condicdo pre-
filosofica do pensamento, de uma “ciéncia da pré-ciéncia”.

Tendo resistido ao logicismo da enunciacao que pretende determinar e transformar
tudo em tese e a sua insercdo completa no mundo exaustivamente pensado e dito,
construido pela logica, a physis permaneceu uma Weltthesis como uma antitese ou
negatividade arcaica afirmada por uma Urdoxa, que ndo ¢ mais do que um “logos
silencioso” ou um “mundo do siléncio” subentendido nas construgdes logicas que a
iteracdo do Lebenswelt revela, porque este esta presente em tudo o que se disse e em tudo
o que se diz, “precisamente, como Lebenswelt nao tematizado”. Nao apenas pelo que se

diz dele, mas também, pelo que dele ndo se consegue dizer, aflora o Lebenswelt:

Num sentido, ainda estd implicado como ndo tematizado pelos proprios
enunciados que o descrevem: pois 0s enunciados como tais vo por sua vez
sedimentar-se, vao ser ‘retomados’ pelo Lebenswelt, serdo incluidos nele
em vez de compreendé-lo — ja sdo incluidos nele na medida em que
subentendem toda uma Selbstverstandlichkeit (MERLEAU-PONTY,
1964, p. 224).

H& um mundo primordial cujo siléncio é ainda uma Urdoxa, ha uma Weltthesis
enquanto antitese a toda tese e cuja negatividade é uma afirmacéo primeira pré-teorica, e
gue amando esconder-se, se constitui também como um mundo invisivel dado
originariamente como ausente, como nao-Urprasentierbar (MERLEAU-PONTY, 1964,
p. 234). Temos assim a reinsercdo de uma negatividade como principio primeiro operando
no mundo, entdo um mundo fenomenoldgico, segundo a qual, h& um mundo que néo esta
ai inquestionavelmente, mas que, ao contrario, € a contrapartida ou a inversédo ontoldgica
de todo ser posto. Esta inversao ¢ a promessa de uma “restitui¢do ontologica do sensivel”,
ou seja, esta revisdo ontoldgica também se realiza como ontologia do mundo sensivel,
necessariamente, porque, conforme Merleau-Ponty, o sensivel nos exige que nos
desviemos da correspondéncia dogmatica e epistemoldgica entre a posigao e 0 espago que
pretende a positivacdo da evidéncia enquanto excluséo légica da manifestacdo sensivel
irredutivel a representacdo. Ao passo que sobressai do projeto ontologico de Merleau-
Ponty a defesa da independéncia genética do Ser relativamente as suas posi¢cdes que o
exteriorizam dele mesmo, visto que, o sensivel ndo é ocupacao literal e quantitativa que

deixa intacta a localidade entdo idealmente absolutizada como Unica, como um alhures
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formal que faz de cada em si que nele ocupar uma posicao, algo plenamente atingivel. Ao
contrério, para Merleau-Ponty, ha um ser sensivel ainda que ndo haja posi¢do ontoldgica,
e disto somos persuadidos silenciosamente®’. Com efeito, considerando esse siléncio
falante que dispensa as palavras demasiadamente sedimentadas que pretendem excluir a

ambiguidade e a transcendéncia da manifestacao sensivel do Ser, nos diz Merleau-Ponty:

O sensivel é precisamente este meio onde pode haver o ser sem que tenha
que ser posto; a aparéncia sensivel do sensivel, a persuasdo silenciosa do
sensivel é o Unico meio de o Ser manifestar-se sem tornar-se positividade,
sem cessar de ser ambiguo e transcendente. O proprio mundo sensivel no
gual oscilamos, e que faz nossa ligacdo com outrem, que faz com que o
outro seja para nos, nao €, justamente como sensivel, “dado” a nao ser por
alusdo — o sensivel é isso: essa possibilidade de ser evidente em siléncio,
de ser subentendido, e a pretendida positividade do mundo sensivel
(quando a perscrutamos até suas raizes, quando se ultrapassa o sensivel
empirico, o sensivel segundo de nossa “representagdo”, quando se desvela
o0 Ser da Natureza) prova ser justamente um inatingivel (1964, p. 267).

H& uma outra evidéncia capaz de nos persuadir, a da manifestacdo do ndo-dado
silencioso e subentendido, a do sensivel inatingivel anterior a toda posicédo, e que nos
despertando a capacidade para a alegria, a admiracao, o mistério, e que demandando-nos
solidariedade e valorizagdo da terra, € correspondente ao ser da physis. E preciso chamar
isto que assim aparece subentendido e transcendente, sem se tornar positividade, de
elemento, pois, “a Natureza da qual fala Merleau-Ponty — termo que ele emprega
frequentemente para o Ser selvagem — tem incontestavelmente ressonancias pré-
socraticas” (BARBARAS, 1998, p. 220), notoriamente jonicas, pois importa que “o
elemento jonico ndo é somente matéria, ele é, a0 mesmo tempo, physis, ou seja, um
principio ativo produtor de heterogeneidade. Ele é a identidade de uma realidade e de um
principio produtor” (BARBARAS, 1998, p. 220). Para se alcangar o principio ativo ¢

necessario realiza-lo, ou seja, retirar-lhe sua identidade de ente ideal em si. O elemento é

57 Sendo silenciosa, essa persuasdo do universo invisivel onde se encontra o fundamental, o duravel, o
essencial, a verdade mesma, que Merleau-Ponty escuta de Claude Simon, é contra aquela das opinides,
certezas, ou enunciados, que também demandam credulidade. Diferente desta, ela ndo busca satisfazer pela
sabedoria, pois, a mensagem menos precisa e mais profunda que ela descobre nas coisas e nha existéncia,
que ela guarda e nos envia, ela endereca ao mais duravel em todos os homens. Isto que ndo nos persuade
como os enunciados, “fala segundo e para a nossa capacidade de ‘alegria’, de ‘admira¢@o’, de ‘mistério’, a
nossa solidariedade com a criagdo e com todas as soliddes (por exemplo, as existéncias obscuras das pessoas
‘simples, ingénuas, e sem voz’), € que valoriza todos os lugares da terra (...); é ‘temperamento’ falando a
‘temperamento’, portanto, por impressdo ‘dos sentidos’, ‘pois o temperamento, seja ele individual ou
coletivo, ndo é submetido a persuasdo’” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 216).



98

uma realidade que é também producdo, ele ndo separa e distingue realidade e
produtividade. E com essa producdo intrinseca de si mesma da realidade — que
caracterizard a fenomenalidade do Ser e a fenomenalizag&o originaria como gravidez e
parto elementares do sujeito e do objeto (BARBARAS, 1998, p. 216-7) — sera afirmada
uma ontologia a partir da revivificacdo do elemento em Merleau-Ponty, pois, se por um
lado, o elemento ¢ fonte de todas as transformagdes que lhe advém, se ele “passa no que
ele produz, disto se distinguindo inteiramente”, se “ele ¢ e ndo ¢ o que dele deriva” e “se
confunde com suas propriedades, delas permanecendo completamente distinto”
(BARBARAS, 1998, p. 221), por outro lado, e como sinénimo dessa produtividade
elementar autdnoma, temos a transcendéncia ou a fenomenalidade que define o Ser,
enquanto este “¢ a partir de si levantamento sobre ele mesmo, ou antes, enquanto ele é
seu proprio levantamento”, segundo Barbaras (1998, p. 219), que por isto conclui que “a
transcendéncia ndo nomeia uma separacdo entre duas positividades, mas, o sentido de ser
do Ser enquanto ele se vela no sensivel” (1998, p. 219; grifo nosso). Traduzindo a
sentenga de Heraclito em termos fenomenologicos, agora podemos dizer que a “Vida ama
esconder-se*®, E se essa afetividade nos é acesso a propria fenomenalidade pré-objetiva
e pré-ideal do sentido do Ser ou 0 modo como ele se desvenda ao se fazer velar, assim
revelando a inteligibilidade diacritica do fenémeno, entdo podemaos dizer, por acréscimo,
que o Verborgen € o elemento do Ser e que o ser explicito transcendente ao sensivel
representou uma ma inversdo dialética e teleoldgica do elemento, o que deu nascimento
aontologia como um processo de logicizacao da esséncia entdo caracterizada, idealmente,
por uma separacao e oposi¢cdo ao elemento. Diante disto, a ontologia do elemento como

investigacdo da fenomenalidade do Ser pressupde um sentido invisivel indissociavel da

58 Destacamos a afetividade, um modo original de consciéncia e uma intencionalidade que ndo é pura
consciéncia de algo (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 214; 216-7), como meio de acesso original a vida, e
portanto, como uma dimensdo da existéncia que deve ser considerada pela renovacéo da ontologia. Com
efeito, caracterizando-se como uma fun¢do primordial de fazer existir para n6s (MERLEAU-PONTY,
1999, p. 213) antes do espago, do objeto e do em si, a afetividade, ao contribuir para a nossa compreenséo
da existéncia, nos reconduz para um mundo ainda ndo epistemolégico, e assim, ela pde em evidéncia a
génese do ser para n6s (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 213). A genealogia do Ser reencontra a afetividade,
isto &, esta abriga em si a evidéncia genética do Ser, ou seja, a evidéncia fundamental do Ser para nds € de
natureza afetiva, e por esta razdo, ¢ preciso, antes de tudo, procurar “ver como um objeto ou um ser poe-Se
a existir para nés pelo desejo ou pelo amor, e através disso compreenderemos melhor como objetos e seres
podem em geral existir” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 213). O que estd em jogo é a compreensdo da
existéncia como tarefa dessa nova ontologia que, para isto, deve encontrar caminhos que nos revelem e nos
conduzam a um mundo original, e dentre esses caminhos, Merleau-Ponty apresenta a afetividade — um Eros
ou uma Libido pré-objetivos — cuja funcéo primordial é a de animar um mundo original, pois, através dela,
fala-se j& da existéncia de valor e de significacdo que constituem a base para a objetivacdo do mundo e para
0 uso que se pode fazer do corpo objetivo (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 215).
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manifestacdo sensivel de uma realidade ou congénito a um levantamento cujo principio
coincide com uma realidade que se autoproduz prescindindo da idealidade formal da
esséncia e da substancia como fundamento positivo transcendente. Dispensando este
fundamento, € a propria producdo que se torna principio e realidade, e propo-la implicara

em estabelecer o sentido de solo encarnado pela Natureza.

3.5. Uma investigacdo ontoldgica do elemento: a Carne

Agora, a novidade ontologica parece repousar sobre a retomada do termo
“elemento” por meio do qual, encontramos em Merleau-Ponty, a convergéncia entre a
ontologia da Natureza e a ontologia do mundo sensivel implicada na proposta de
retomada do Lebenswelt compreendido como mundo invertido, como o Grund que € tanto
fonte quanto resisténcia a toda tese. Essa identidade entre realidade e principio produtor
melhor nos aproxima de uma compreensao da vida porque, segundo Merleau-Ponty, essa
restituicdo de uma autoprodutividade pré-ontolégica a vida significa reconhecer-lhe um
infinito intrinseco a sua indivisibilidade, e isto possibilitara ao filésofo, em sua anéalise
acerca da autonomia do ser vivo e do mundo vivido, elaborar uma ontologia da Natureza
que evite dois erros, quais sejam: “Colocar atras dos fendmenos um principio positivo
(ideia, esséncia, enteléquia), e ndo ver no proprio todo um principio regulador”
(MERLEAU-PONTY, 1995, p. 207)%°. E contra esses dois erros, acrescenta Merleau-
Ponty, é preciso comegar por “colocar no organismo um principio que seja negativo ou
auséncia” (1995, p. 207) a fim de evitar duplicar a realidade sob os nossos olhos e
incorrermos no “platonismo” e no “aristotelismo” como erros ontoldgicos quando se trata
de uma compreensdo do sentido da vida cuja autonomia primordial, sem nenhum
substrato e principio atras ou exterior, eles perderam exatamente porque, positivando-o
de uma forma ou de outra e assim traduzindo-o em uma pura presenca sem sombras e

auséncia, ndo deram conta da negatividade do elemento ou da prépria totalidade como

% Por essa razdo, Barbaras afirma que “se ha uma teleologia, ela ndo pode repousar sobre uma finalidade
positiva, ou seja, uma substancia” (2005, p. 224) que, exterior ao todo, retiraria deste a sua autonomia e
fertilidade produtiva, degradando a sua realidade ontoldgica, ao passo que o todo é real porque ele é eficaz,
“porque nada no crescimento do organismo e em seu funcionamento pode ser explicado sem uma referéncia
ao todo” (BARBARAS, 2005, p. 224), que é uma omnipresenga presuntiva, pois, como Barbaras nos diz,
“se 0 todo nao ¢ menos real do que suas partes, ele ndo ¢é real no ‘sentido’ em que as partes s@o. De acordo
com isto, o ser do todo tem uma significacdo original que é necessariamente diferente daquela das partes”
(2005, p. 224).
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principio regulador®. Se a vida se regula antes pela auséncia, se “o principio diretor ndo
estd nem adiante, nem atrés, ele é um fantasma (phantasma)”, segundo Merleau-Ponty
(1995, p. 207), que deste modo, compreendendo o “elemento” através da retomada do
sentido grego de phainémenon (do verbo phaino), nos indica que a fundamentacao da sua
ontologia da Natureza — que se apresenta dentro de uma revisdo ontoldgica que nos
permite dar conta do ser da vida — se elabora nos termos de uma fenomenologia daquilo
que precede o purismo ontoldgico da atividade tedrico-racionalista que substituiu o0s
fantasmas, como realidades menores e inconsistentes, pela presenca formal como
realidade superior maximamente objetiva. A fenomenologia, enquanto critica da
metafisica do ser em si e superacdo da conceitologia hereditaria, permitird a Merleau-
Ponty retomar a primordialidade pré-ideal da Natureza.

Nessas condi¢des, o termo “elemento” se opde a tese como estruturagdo racional
das experiéncias e ao ordenamento l6gico do mundo segundo significacbes puras e
separadas que, ultimando todas as possibilidades, pretendem dissolver a ambiguidade e a
contingéncia das manifestacfes indefinidas. Por meio de uma investigacdo ontoldgica do
elemento, Merleau-Ponty combate a recusa idealista da existéncia de um sentido prévio
a esséncia, buscando demonstrar que nem todo sentido € dito pela esséncia, assim como,
ele defende que ha uma inteligibilidade em estado nascente, isto €, que nem toda
inteligibilidade é a de uma realidade absoluta sem génese, ja dada de modo definitivo,
repousando eternamente idéntica a si, e inquestionavel. Mas, entdo, como Merleau-Ponty
traduz e se apropria do termo “elemento” e como compreender a sua real importancia
para o projeto ontoldgico ultimo do filésofo? De antemdo, o termo pelo qual Merleau-
Ponty o traduz — a Carne — nos mostra que ele permaneceu impensado no interior do
pensamento da ontologia tradicional que o substituiu pelos termos ideia, substancia,
conceito, ego, e que, por essa razdo, nao se trata mais de fazer ontologia nesses mesmos
termos aqui criticados com o proposito de se recuperar o ser da physis, da vida e do
Lebenswelt, que demandam uma inversdo ontologica que, exigindo a renovacdo da
maneira de pensar, ird se elaborar, igualmente, como uma ontologia da Carne, que

comega por reconhecer que a Carne revela a impropriedade dos conceitos da metafisica

8 E preciso salientar que contra o pensamento objetivo, o essencialismo, e a metafisica dualista, Merleau-
Ponty intenta uma espécie de filosofia do organico, considerando que o organismo, enquanto ele comporta
uma negatividade ou auséncia e substituindo, por isto, a ideia de substancia e de causalidade, propicia um
retorno ao pré-objetivo e ao pré-metafisico.
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classica para se pensar e se responder a exigéncia de uma ontologia da vida, uma vez que
esses conceitos metafisicos ndo déo conta da autonomia elementar da realidade produtiva
da vida e de sua indivisibilidade pré-objetiva e pré-metafisica®. Contra a idealizacéo da
conceitologia, Merleau-Ponty ira propor a encarnacdo como transformacdo do
pensamento.

De acordo com a opacidade elementar da Carne, nenhuma ontologia frontal ou
direta se permitiria apreendé-la, “porque ela, precisamente, nao ¢ transparéncia ou projeto
de transparéncia para um conhecimento que a visaria como objeto” (MERCURY, 2000,
p. 57). Da Carne provém o indireto, e nos dispondo a nos aproximar dela, alcancaremos
a inauguracao ontoldgica, a pregnancia velada pelo essencialismo. E apesar de significar
a fragilidade das categorias metafisicas do pensamento embalsamante e dispensa-las sem
nenhum constrangimento, “a carne (a do mundo ou a minha) ndo ¢ contingéncia, caos,
mas textura que regressa a si ¢ convém a si mesma” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 192)
independentemente das categorias que objetivam, da substancia e dos fundamentos
metafisicos. Isto ndo se daria se, por exemplo, sua pregnancia fosse causal ou se a Carne
fosse substancia, pois, deste modo, “ela sem duvida seria ‘fundamento’ em uma ontologia
direta” que concede direito de cidadania ao pensamento teleoldgico da positividade
idealista dos fins. Merleau-Ponty recorre a Carne e a pensa como antipoda da ideia
classica de fundamento, e em razdo disto, e compreendida como pregnancia, a Carne s6
poderia mesmo propiciar a inauguracdo de uma nova ontologia que exige a possibilidade
do pensamento sem fundamento (Abgrund) capaz de evitar a objetivacao do infinito que
redundou em uma desvalorizacao da vida. E deste modo, Merleau-Ponty se empenha em
elaborar uma ontologia sem fundamento que inicialmente dispde apenas de uma “textura
gue regressa a si e convém a si mesma”’, desqualificando a no¢ao de “substancia”, porque
ele quer mostrar que “a Carne € outra que ‘o mesmo’ ou, ao menos, que ela ndo ¢ redutivel
a identidade, isto €, a uma totalidade imanente que repousa em si” (MERCURY, 2000, p.
57). Portanto, a pergunta pelo sentido da vida nos exige, antes de tudo, a compreenséo da
Carne como sentido pré-objetivo do Ser anterior a esséncia e ao conceito. Sendo carnal

ou nédo conceitologico, o sentido é inauguracdo, ele é pregnancia de inteligibilidade em

61 A Carne nos retira do pensamento objetivo e da metafisica porque, segundo Merleau-Ponty, ela nos revela
um novo tipo de Ser, ela nos diz o0 Ser de um novo jeito, ou seja, “este ser de pregnancia inaugura uma nova
ontologia, indireta, aquela do existente — a Unica que estd em medida de romper com a ontologia objetivista
e com toda expressao direta do ser, reconduzindo a carne para tras da cortina rigida de um essencialismo”
(SAINT-AUBERT, 2006, p. 201).
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nascimento anterior ao inteligivel essencialista. Este sentido, indissociavel da facticidade
onde encontramos a inauguracgdo, tem o estatuto ontolégico de alguma coisa, sem estar
completamente aqui ou alhures, na medida em que, em seu ser, a Carne é meio caminho
(intervalo ou entre-dois diacritico). A condicdo da experiéncia de alguma coisa, isto é, a
possibilidade da experiéncia do sentido, ¢ insepardvel da retomada da “inauguragao do
onde e do quando” compreendidos fundamentalmente entrelagados a facticidade onde
ainda ndo hé entes e nem objetos formais categorialmente construidos. Além de néo ser
uma categoria do discurso filosofico tradicional, a Carne & um principio que,
transcendendo o individuo sem se identificar com a ideia, se encontra aqguém dos fatos e
da matematizacdo abstrativa, um principio cuja facticidade, sendo possibilidade do fato e
do sentido, permite a Merleau-Ponty defender o enraizamento do espirito.

A carne ndo é matéria, ndo é espirito, ndo é substancia. Seria preciso, para
designa-la, o velho termo “elemento”, no sentido em que se empregava
para falar da &gua, do ar, da terra e do fogo, isto é, no sentido de uma coisa
geral, a meio caminho entre o individuo espécio-temporal e a ideia, espécie
de principio encarnado que importa um estilo de ser em todos os lugares
onde se encontra uma parcela sua. Neste sentido, a carne é um “elemento”
do Ser. N&o fato ou soma de fatos e, no entanto, aderéncia ao lugar e ao
agora. Ainda mais: inauguracdo do onde e do quando, possibilidade e
exigéncia do fato, numa palavra, facticidade, o que faz com que o fato seja
fato. E a0 mesmo tempo também, o que faz com que tenham sentido, que

os fatos parcelados se disponham em torno de ‘alguma coisa’
(MERLEAU-PONTY, 1964, p. 184).

Se o sensivel é 0 ndo-dado escondido, se ele ndo esta simplesmente ai como uma
tese, ¢ porque o sensivel ¢ inatingivel pelas categorias da “matéria”, do “espirito” e da
“substancia”, e nessas condi¢Oes, sendo expresso fundamentalmente pela solidez e
durabilidade dos elementos &gua, ar, terra e fogo, justamente o que se encontra abaixo da
esséncia, o sensivel compartilha com a Carne 0 mesmo estatuto pré-ontologico, dispondo
ambos de uma autonomia elementar compreendida como uma brutalidade ontol6gica de
um desvendamento fazendo-se que ndo se atualiza plenamente em nenhuma presenga e
que nenhum ser presente consegue domesticar estabelecendo os limites inicial e final
como anteriormente prontos em termos formais. Essa resisténcia elementar em ser dito
que dissolve os termos da metafisica cléssica e exige uma renovagdo do discurso
filosofico “mostra que ndo poderiamos pensar o ser diretamente, pois, ele ndo ¢ alguma

coisa de positivo em si” (DELIVOYATZIS, 1987, p. 277) como algo inteiramente pronto
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cuja evidéncia transcende a sua manifestagdo, “mas antes, uma espécie de pregnancia,
um poder de manifestagdo, uma produtividade (praegnans futuri), uma fecundidade, que
aparecem no mundo sensivel e ndo no mundo inteligivel” (DELIVOYATZIS, 1987, p.
277). Sua pregnancia é sua vida, e em sua pregnancia ou fecundidade, o Ser é uma
“tumidez de possibilidades” elas mesmas intumescidas de futuro. Através dessa gravidez
de futuro como caracteristica ontoldgica da vida, e dessa restituicdo da fecundidade do
negativo e do invisivel como uma espécie de embrido (HANSEN, 2005), o que ocorre é
a mostracdo do mundo sensivel como Umwelt (mundo proprio) anterior a sua antinomia
metafisica a um suposto mundo inteligivel separado que nega a produtividade barbara ou
a natureza parturiente da Carne e que esteriliza o Ser recusando-lhe a negatividade gravida
de possibilidades futuras. Em outras palavras, enquanto generalizacdo carnal do elemento
ou concretude sensivel, “o Ser ndo ¢ pura plenitude, positividade ou identidade na qual
eu me encontraria englobado” (BONOMI, 2009, p. 63) e suspenso em meus pensamentos
desenraizados do Umwelt da minha finitude corpérea, mas, o Ser “¢ antes de mais nada
um campo em que se entrelacam dimensionalidades diversas, ¢ uma ‘tumidez de
possibilidades’” (BONOMI, 2009, p. 63). Reencontrando-o0 abaixo da esséncia, é preciso
compreender o Ser como um campo (Umwelt) pré-objetivo que se desvenda fazendo-se e
cujo fazer inaugura o entrelacamento diacritico de dimensionalidades e nos apresenta
possibilidades intumescentes da sua propria continuidade que transcende os limites
objetivos.

Essa brutalidade ontoldgica reencontrada atras da cortina rigida do essencialismo
permitira a Merleau-Ponty pensar o parentesco pré-ontolégico entre a vida e a Natureza,
pois, ela quer dizer uma autoprodutividade original, um levantamento de si que é
autodesdobramento anterior a diferenca entre significagdo e realidade, ou seja, propondo
a recuperacdo da sua significacdo original, em Merleau-Ponty, a Natureza “se refere a um
processo de desenvolvimento, de crescimento”, e ¢ por isto que ela “tem uma relagdo
original com a vida, ou preferivelmente, na vida a significacdo original da natureza
aparece de um modo privilegiado” (BARBARAS, 2005, p. 222). Segundo este
parentesco, a vida tem sua autonomia em sua produtividade barbara, de tal modo que nao
podemos compreendé-la, satisfatoriamente, se a revisao ontoldgica que ela tanto necessita
quanto instaura ndo se desdobra em um pensamento da significacdo original da Natureza.
Nesses termos, se a compreensdo do sentido da vida € indissociavel do projeto merleau-

pontyano de revisdo da ontologia, devemos admitir que uma abordagem da Natureza se
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torna necessaria para a realizacdo desse projeto genético. E foi com o proposito de
recuperar a significacdo original da Natureza como autoprodutividade elementar pré-
essencial, que Merleau-Ponty ministrou cursos sobre o conceito de natureza, de 1956 a
1960.

3.6. A contribuicdo da Natureza para a renovagao da ontologia

Merleau-Ponty abre o seu curso sobre o conceito de natureza (1956-1957) com as
seguintes perguntas que revelam ndo apenas certa incredulidade de sua parte, mas
também, a dificuldade da tarefa de se alcancar o sentido préprio da Natureza, quais sejam
estas perguntas: “Pode-se, de modo valido, estudar a nogdo de Natureza? N&o é ela outra
coisa que o produto de uma historia, ao longo da qual ela adquiriu uma série de acepcdes
que terminaram por tornd-la ininteligivel?” (1995, p. 19). Diante deste quadro
problemético, Merleau-Ponty estabelece o projeto de buscar o sentido primordial e ndo
lexical da Natureza. E assim, fazendo uma mencéo filoldgica aos termos que diziam a
Natureza em grego e em latim (phuo e nascor), ele entdo avanga uma definicdo

previamente orientadora:

Ha natureza por toda parte onde houver uma vida que tem um sentido, mas
onde, contudo, ndo ha pensamento (...): é natureza o que tem um sentido,
sem que este sentido tenha sido posto pelo pensamento. Ela é a
autoproducdo de um sentido. A Natureza é, portanto, diferente de uma
simples coisa; ela tem um interior, se determina do interior; de onde se
segue a oposi¢ao do “natural” ao “acidental”. E, entretanto, a Natureza ¢
diferente do homem; ela ndo é instituida por ele, ela se opde a tradi¢do, ao
discurso (MERLEAU-PONTY, 1995, p. 19-20).

Antes de tudo, uma filosofia da natureza auténtica deve dispensar o pensamento
como a fonte do seu sentido, o que também significa reconhecer a autonomia de um
sentido cuja realidade ndo é posta pelo pensamento. Em outros termos, trata-se de uma
recusa da metafisica do pensamento do ser de carater, essencialmente, fundacionalista e
dualista que, separando sentido e manifestacdo, defende que a racionalidade do sentido
repousa em um fundamento absoluto como sua fonte separada. Enquanto que Merleau-
Ponty busca compreender o processo natural como dotado de uma significagdo intrinseca
e cuja dinamica de transformacgdo em andamento dissolve as dicotomias que, para ele, s&o

destruidoras do sentido da Natureza, a saber: “necessidade versus contingéncia, sujeito
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versus objeto, humano versus animal, espirito versus matéria, imanéncia versus
transcendéncia, e mecanismo versus vitalismo” (MAZIS, 2000, p. 225)%2. Se Merleau-
Ponty elege a Natureza como uma questdo filosofica urgente, em descompasso ante o
pensamento filoséfico contemporaneo, é porque ela deve Ihe revelar o sentido primordial
do quiasma da carne como superacdo da metafisica do pensamento, e a partir desse
abandono do fundacionalismo préprio do positivismo ocidental, ultrapassar, ultimamente,
a dicotomia do ser e do ndo-ser; ou seja, a recuperacgdo da radicalidade ndo-conceitual do
quiasma como uma renovacdo do pensamento filoséfico a partir de uma reconsideragédo
da Natureza, deve permitir a Merleau-Ponty prescindir de tudo isso que constitui, dentro
da historia oficial da filosofia, “uma obstrugdo fundamental para a articulagdo de uma
ontologia que aquiesca a um outro sentido de espago, tempo, e estrutura, que sdo
essenciais a passagem [da Natureza] e a ontologia da carne como processo” (MAZIS,
2000, p. 226). Isto por outro lado significa que, enquanto mantivermos o pensamento
como a fonte de um sentido desde sempre posto, teremos dificuldades para concebermos
uma vida que tem um sentido, e mais ainda, para compreendermos que, onde ha vida ndo
ha pensamento, tdo somente “a autoprodug¢do de um sentido”. Nesses termos, ¢
inadvertido comecarmos do pensamento uma investigacdo acerca do sentido primordial
da Natureza que igualmente seja o prendncio de uma filosofia da vida, visto que,
conforme o sobredito, o pensamento posicionante elimina a autoproducgédo de um sentido.

Para Claudinei da Silva, que refletiu e analisou a constitui¢cdo do ser primordial da
Natureza em Merleau-Ponty, a recuperacdo da autoproducdo do sentido como um
elemento fundamental da nouvelle ontologie, implica em ultrapassar os esquemas
conceituais da metafisica classica, assim como, desfazer a adequacdo formal entre o ser
e 0 pensamento e, enfim, ultrapassar a ontologia do pensamento que substitui a realidade
por uma significacdo pensada e pensa o ser atraves da positividade ideal da esséncia.
Atentando-se para a forca congénita que a Natureza possui para a renovacao da ontologia

em Merleau-Ponty, Claudinei da Silva, com muita clarividéncia, delibera: “A natureza é

62 Se a investigagdo fenomenoldgica do sentido primordial da Natureza serve como uma propedéutica para
uma nova ontologia em Merleau-Ponty, ela deve Ihe permitir dissolver uma dicotomia fundamental,
considerada a base de todas essas demais dicotomias, a saber, a da separa¢do e oposicao do ser e do ndo-
ser, do pleno e do nada, do necessario 16gico e do contingente. Em outros termos, “essa nova ontologia da
natureza que ndo mais condiz com as ‘ontologia do algo’, e por isso descarta a figura de um ser logicamente
necessario surgindo ex-nihilo como presenca plenamente positiva contra o fundo absoluto do nada, tem em
vista um ser ndo-parmenidiano capaz de escapar ao dilema do ser e do ndo-ser: um ser que, ndo se
contrapondo ao nada, ndo lhe seja todavia ‘indiscernivel’”’(MARTINS, 2010, p. 473).
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intraduzivel segundo os recursos terminolégicos da tradigdo metafisica: ndo ha mais um
‘mundo como ser pensado’, mas um mundo anterior ao C0gito, a0 pensamento; um mundo
subterraneo, um mundo-raiz desde onde brota a seiva das significa¢des” (2010, p. 186).
E essa nouvelle ontologie, justamente ao assumir a tarefa de demolir os fundamentos dos
velhos edificios tedricos, ird nos revelar a Natureza como “o Ser que habitamos; o subsolo
pré-reflexivo ainda ndo depurado pelo pensamento e por nossos habituais procedimentos
l6gicos” (SILVA, 2010, p. 186).

Nessas condi¢des, admitir a indissociabilidade primordial entre Natureza e vida
implicara em demonstrar como um sentido pode se autoproduzir de modo prévio e
independente do pensamento. Diante desta tarefa, Merleau-Ponty comeca por destacar
que a Natureza ndo € uma coisa, e sim, um dinamismo interior a si, um movimento que
ndo pode ser compreendido de fora devido a sua propria autodeterminacdo interior,
cumplice da autoproducdo de um sentido. A sua determinacéo a partir de seu dentro, ndo
apenas indica a realidade da sua interioridade, mas também, reforca e comprova a
autonomia da sua autoprodutividade primordial, pelas quais a Natureza resiste ao
pensamento que, se reclamasse o privilégio da posicdo do sentido, promoveria uma
determinacdo exterior da Natureza e, ndo alcancando a sua interioridade e
autoprodutividade, atribuiria & sua realidade caracteristicas fortemente acidentais. E
surpreendente que Merleau-Ponty ressalta que ndo podemos acidentalizar a Natureza, sob
pena de perdemos o seu sentido primordial marcado pela correspondéncia entre sua
autodeterminacdo e sua autoprodutividade, exatamente ao nos lembrar que ela é também
diferente do homem. Ou seja, a Natureza sem 0 homem ndo implica em reconhecer-lhe
uma acidentalidade. Entdo, uma filosofia da natureza consequente deve se debrucar sobre
essa diferenca pela qual nenhuma instituicdo humana abarca totalmente o sentido
primordial da Natureza e, por essa razao, ela deve esclarecer a oposi¢do da Natureza a
tradicdo e ao discurso, buscando averiguar se estamos diante de uma ruptura ou, somente,
de uma incontornavel exigéncia de renovarmos 0 nosso entendimento acerca das relagdes
entre a Natureza e o homem. Por ora, porque a Natureza reflete uma vida com sentido
independente do pensamento, porque ela é diferente da coisa e do homem, Merleau-Ponty

assim a entende:

E Natureza o primordial, isto €, 0 ndo-construido, o ndo-instituido; de onde
se segue a ideia de uma eternidade da Natureza (eterno retorno), de uma
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solidez. A Natureza é um objeto enigmético, um objeto que ndo é
inteiramente objeto; ela ndo esta inteiramente diante de noés. Ela é nosso
solo, ndo o que esta diante, mas o que nos sustenta (1995, p. 20).

Em sua primordialidade enigmatica pela qual ela ndo é apenas objeto, a Natureza
se apresenta como o solo prévio para toda construgdo e instituicdo. O que nos sustenta é
solido e nos permite conceber uma eternidade. E esta solidez e eternidade — ou o proprio
estatuto de solo primordial enigmatico que se lIhe reconhece — refletem aquela sobredita
dinamicidade da autodeterminacéo de dentro de uma produtividade autbnoma. E nesta
condicdo que a Natureza jamais estd inteiramente diante de nds, embora sempre nos
sustentando, e se ndo podemos pensa-la ou transforma-la, completamente, em objeto, sem
ela sequer nos manteriamos, pois, ela permanece indissociavel das construcdes e das
instituicGes do nosso pensamento. E importante ressaltar que, sendo ndo-construida e nio-
instituida, ou vigorando precisamente onde ndo h& pensamento, a solidez nos é
enigmatica, e o enigma caracteriza o primordial, também ja real antes do pensamento. E
nesse antes ha uma vida que tem sentido.

De antemao, é preciso expor uma ressalva:

O estudo da Natureza é aqui uma introducéo a defini¢cdo do ser, e a este
respeito, poderiamos partir tanto do homem quanto de Deus. Em todo caso,
trata-se de saber se “o ser €” é uma proposigdo idéntica, se podemos dizer
simplesmente que “o ser ¢” e que “o nada ndo ¢” (MERLEAU-PONTY,
1995, p. 370; grifo nosso).

O estudo da Natureza permitira a Merleau-Ponty recuperar uma compreensdo do
Ser fora da ordem pré-dialética dos enunciados, isto €, a investigacdo sobre o ser da
Natureza lhe servira de base para ele propor uma nova ontologia que tanto exige a sua
restituicdo quanto se enraiza no caréater dialético de um pensamento mais fundamental do
que as atividades enunciativa e propositiva em sua idealidade l6gica. Importa a Merleau-
Ponty dissolver a distancia enunciativa entre 0 ser e 0 nada propria de uma ontologia
ainda ndo amadurecida suficientemente, e que, portanto, devido a sua imaturidade teérica,
precisa ser ultrapassada através desse percurso regressivo — da pré-dialética para a
dialética — que iréd recuperar o comeco pré-légico da ontologia, a partir do qual, apenas,
ela pode ser renovada. Como se percebe, devendo ser um lugar para as contradi¢oes
constitutivas do Ser, essa nova ontologia, opondo-se a atividade filosofica de idealizacéo

pré-dialética, se apresenta como uma saida do “labirinto da filosofia primeira” através da



108

dissoluc¢do da “extraordinaria confusdo da ideia de Natureza, da ideia de homem e da ideia
de Deus nos modernos — e os equivocos de seu “naturalismo”, de seu “humanismo” e de
seu “teismo” (...) talvez ndo seriam um fato de decadéncia” (MERLEAU-PONTY, 1995,
p. 371). Como se nota, a idealizacédo resultou na decadéncia como um fato que se legitima
dentro da filosofia primeira, e nessas condicdes, a retomada da atividade dialética do
pensamento, prejudicada e esquecida pelo naturalismo, pelo humanismo e pelo teismo,
também se mostra como uma renovagdo do pensamento da Natureza, do homem e de
Deus, alcancando-os em seu ser pré-ideal ao invés de dissolvé-los sem mais. O que
pressupde analisar como o pensamento da vida, que se configura nessa ontologia que se
constitui pela recuperagdo da significacdo original, pré-tedrica e pré-teologica da
Natureza, retoma e se enraiza em uma negatividade dialética como o carater fundamental
de uma atividade genética e produtiva anterior e resistente a sua inversao ideal propria de

um pensamento tético e dualista.

3.7. Produtividade e negatividade: a demonstracdo dos limites do essencialismo e
superacdo do substancialismo metafisico

Ora, como temos visto, essa brutalidade ontolégica de um sentido selvagem pré-
essencial é também a da prépria vida, cuja realidade primordialmente indivisivel se
expressa por meio da produtividade como um principio encarnado que contradiz a
transcendéncia positiva e ideal dos principios tedricos. A Carne é um principio primordial
de produtividade e a vida traz em seu ser a produtividade como principio negativo,
impossivel de ser dito pela “matéria”, pelo “espirito” e pela “substancia”. Se esses
conceitos pretendem dizer 0 em si como uma pura presenc¢a sem auséncia e sem nenhuma
opacidade, se eles pretendem a maxima visibilidade que nega o estatuto ontolégico do
invisivel, eles perdem a autonomia da vida cujo ser € o que ndo esta presente subvertendo,
tanto a identidade entre transcendéncia metafisica e ser autbnomo quanto a adequagéao
ideal entre sentido e visibilidade. Se no ambito de uma ontologia da vida nos encontramos
antes da diferenciagédo da produtividade e da realidade, da aparéncia e da inteligibilidade,
segue-se que a compreensdo do ser da vida é a compreensdo do seu sentido como
fendmeno e da sua produtividade barbara como uma fenomenalizacdo que realiza alguma
coisa, na exata medida em que esta sua fenomenalidade autbnoma se refira a realidade de

um sentido que, mostrando o invisivel, nos sirva como acesso e restituicdo do ser do
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negativo e como testemunho deste pré-ser resistente enquanto uma afirmacéo primeira
que nos exige uma inversdo de toda tese®. Em outras palavras, insinuando-se ao longo
da revisdo merleau-pontyana da ontologia como critica de um pensamento atrofiado pelo
seu proprio tecnicismo dogmatico, essa ontologia fenomenoldgica da vida, enquanto

arqueologia do impensado, do subentendido e do silencioso, deve reconhecer que

o sentido é invisivel, mas o invisivel ndo é o contraditério do visivel: o
visivel possui, ele préprio, uma membrura de invisivel, e o in-visivel é a
contrapartida secreta do visivel, ndo aparece sendo nele, é o
Nichturpréasentierbar que me é apresentado como tal no mundo — nédo se
pode vé-lo ai, e todo o esforco para ai vé-lo o faz desaparecer, mas ele esta
na linha do visivel, é a sua patria virtual, inscreve-se nele (em filigrana)
(MERLEAU-PONTY, 1964, p. 269).

Contra o sentido cuja realidade substancialista e formal é uma antitese teleolégica
gue nos separa da carnalidade do visivel, Merleau-Ponty reconhece a existéncia de um
sentido através do qual temos acesso a realidade do que ndo se pode ver ai como um
principio constitutivo da propria carnalidade do visivel. Ou seja, 0 sentido ndo é a
contradigdo absoluta e formalmente ascética do visivel, e sim, a revelagdo da sua
membrura de invisivel, que ndo existe a parte como um Em si ideal. E essa
indivisibilidade que o sentido, dentro de um interior arqueoldgico, nos permite recuperar
e contrapor a separacdo do infinito e ao dualismo do Ser e do Nada. Merleau-Ponty
associa o sentido ao ndo originariamente presente, e em virtude disto, a apreensdo do
sentido nos remete para este Nichturprasentierbar como um limite congénito e cronico
do essencialismo. Para se alcancar esse sentido € preciso realizar uma inversdo ontoldgica
que compreenda que a possibilidade de manifestacdo do Ser ndo pode ser identificada
com o estabelecimento dos seus limites visiveis em um espaco idealizado. Se esse sentido
é invisivel antes de tudo, revelando-nos o ontoldgico como nada do que se pode ver ai

originariamente, entdo ele € indissociavel da prépria manifestacdo do Ser. E, por isto,

83 E por Merleau-Ponty realizar esta correspondéncia entre ontologia e fenomenalizacio, que Barbaras
reconhecera que a ontologia da vida, como fenomenologia, pressupde a autonomia antitética do fendmeno
e a fenomenalidade como ndo ser ai. Declara Barbaras que “a grande descoberta de Merleau-Ponty € que a
vida é uma realidade fenomenal, no sentido em que ela é real ‘qua’ fenémeno” (2005, p. 219), e por isto,
ele afirma que “se a vida é real como, mas apenas como, fendmeno, podemos deduzir a autonomia do
fendmeno, isto €, que a significagdo do ser dos entes € precisamente a fenomenalidade” (2005, p. 219), e
concluindo sobre a fenomenalidade ontoldgica da vida, arremata Barbaras: “O recuo da realidade em si
para o fendmeno capacita-nos para alcancar a realidade da vida, enquanto a vida capacita-nos para descobrir
a realidade do fenomeno” (2005, p. 219).
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recupera-lo através de uma inversao ontologica significard demonstrar que o Ser € intimo
a sua fenomenalizagdo e isto nos conduz a uma inteligibilidade fenoménica do sentido ou
ao sentido nascente do fendmeno. Essa inversdo ontoldgica da posicdo da presenca
pretensamente originaria do Em si, que deve restaurar a negatividade da autonomia do
que, fundamentalmente, ndo se pode ver ai, se elabora e se configura como uma
fenomenologia da auséncia de esséncia “atrds” da existéncia. Assim destituida de uma
teleologia do infinito positivo, essa inversdo ontoldgica é um “andar incoativo” cujo
inacabamento ndo € um fracasso, e sim, algo inevitavel para essa ontologia da vida,
porque essa fenomenologia da inversdo que “tem como tarefa revelar o mistério do
mundo e 0 mistério da razao” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 20; grifo nosso) é também
uma filosofia que recoloca as esséncias na existéncia e afirma o mundo como ja sempre
“ali” antes da reflexdo, e assim ela se apresenta como uma restituicdo ontoldgica do
irrefletido da “facticidade” indissociavel de um modo de viver anterior ao comeco da
reflexdo ingénua que se arrebata a si mesma, coloca-se em uma subjetividade
invulneravel, e incompleta, perde a consciéncia do seu préprio comeco (MERLEAU-
PONTY, 1999, p. 5) — perda que caracteriza o inversionismo filoséfico, como vimos. E
entdo, a investigacdo do comeco, esse coeficiente fenomenoldgico de mistério, devera ser
uma tarefa para essa nova ontologia capaz de reencontra-lo implicado na carnalidade que
nos da a facticidade sem a teleologia do infinito objetivo sem comeco e sem nascimento.
Tendo em vista essas condi¢des, Slatman chega a declarar que “a fenomenologia nao tem
nenhum outro comego e nenhum outro fim que o0 mundo-da-vida” (2003, p. 41).

Se o Lebenswelt sempre nascente sem fixidez é constante reafirmacdo do comeco
sem nenhum outro fim que seu préprio nascimento, ndo ha, definitivamente, teleologia
do outro fim que a afirmacao invertida do Lebenswelt como fonte antitética ou o Sim de
todas as teses que nos remetem para um outro mundo. Ao recusar a pregnancia ontoldgica,
0 tético das teses as afirma como tendo nascido ja adultas, nesse mundo absolutamente
outro, antes do seu comeco, uma vez que o pensamento tético ndo reconhece a existéncia
nem de um mistério como possibilidade do pensamento, nem de um mistério como
testemunho de uma existéncia simples e ingénua. Nesse sentido, a compreensdo da vida
inclui em si a conscientizacdo desse coeficiente de mistério, libertando-se da teleologia
positiva que esconde sua génese a fim de acompanhar e de descrever a facticidade do
comego. No caso da vida, esse retorno é retorno ao mistério da sua carnalidade

fundamentalmente auténoma de gestacdo do incoativo resistente ao tético.
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A carnalidade da vida é sua facticidade e, como vimos, esta é condicao de todo
fato e de toda soma de fatos, isto €, a partir da sua facticidade pré-objetiva, a vida ndo é
apreendida como uma realidade empirica literalmente material, e tampouco extensa e
quantificavel. Em outros termos, a vida ndo é uma posi¢do atual ou um ser posto em um
espaco e em um tempo objetivos que seriam fisica e idealmente reais antes dela, uma vez
que ela se entrelaca a inauguracao do onde e do quando e, portanto, a compreensao do
sentido da vida é inseparavel da experiéncia da existéncia de alguma coisa que ndo é
ainda nem uma coisa fisica, nem um ente ideal. Em sua primordialidade elementar de
gravidez carnal, a vida é inauguracdo, € um Sim matricial, € um infinito que é ventre,
gestacdo e parto perpétuos, que se revela a fonte impensada que forca a inverter-se,

ontologicamente, 0 pensamento tético®.

A carne seria, pois, o impensado, e mesmo, 0 impensavel por exceléncia,
0 que escapa por “natureza” a toda determinagdo do tipo sujeito-objeto, ou
ainda a toda analise de consciéncia. Assim, a carne é esta dimenséo, ou
antes, a dimensionalidade mesma, esta presenca-auséncia inelutavel que
sub-tende toda existéncia, que faz “eclodir” todas as dimensdes.
Definitivamente, ela ndo é outra que este Ser primordial, aquém ou além
do qual ndo € possivel reconfortar-se, que em sua plenitude, em seus
levantamentos e em seus vazios, funda toda existéncia, porque ele a torna
possivel por uma espécie de fissdo-diferenciacdo que a “separa” deste
“ber¢o” original sem, no entanto, jamais deixa-la (MERCURY, 2000, p.
56).

A dialética embalsamada cumplice do essencialismo dela ndo da conta e substitui
a fissdo-diferenciacdo pela esséncia que pressupde um lugar domesticado que, rejeitando
a eclosdo e, portanto, onde ndo ha nascimento, nega a indissociabilidade impensada entre
a existéncia de alguma coisa e a dimensionalidade carnal como sua matriz e seu bergo
original. Essa dimensionalidade pré-espacial é a de um Ser sem posicdo. A metafisica do
entendimento, supondo um sentido desde sempre sem nascimento e desde sempre um Ser

ja adulto sem negatividade, ndo admite que se proponha uma nova ontologia que visa

6 Consciente da equivaléncia ontolégica entre Carne e Natureza em Merleau-Ponty, Claudinei da Silva,
lembrando-nos, igualmente, que Merleau-Ponty identifica carne, natureza e mae em seu projeto de uma
psicandlise ontoldgica da Natureza, nos fala de uma gestagdo de n6s mesmos no ventre da mée Natureza
enquanto principio de ontogénese e nosso ber¢o natal. Referindo-se & Natureza-mée, com perspicécia, o
autor destaca que “ela é, em sentido primordial, essa produtividade, o Ser de Criagdo, a génese perpétua
que imprime todo movimento de nascimento continuo” (SILVA, 2010, p. 160). E, oferecendo-nos suporte
para a nossa compreensdo do sentido da vida em Merleau-Ponty, ele ainda destaca: “A Natureza é esse
sentido nascente, germinacao ou gestacao perpétua. Ela transcende, portanto, toda esterilidade conceitual”
(SILVA, 2010, p. 160).
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compreender a vida recorrendo a descricdo da experiéncia carnal de um nascimento
continuado que restitui a verdadeira transcendéncia do infinito que na vida se enraiza e
permite a retomada de uma pré-espacialidade na qual o sentido ja est& presente no modo
Ccomo Vivemos 0 Nnosso contato origindrio com o Ser pelo qual nossa existéncia se
compreende e se orienta.

Portanto, vimos que o projeto merleau-pontyano de renovagéo da ontologia, que
necessitava superar a crise da filosofia que se esqueceu da indivisibilidade pré-ontoldgica
e selvagem propria de um nascimento continuo cuja fertilidade antecede e é autbnoma
em relacdo aos fundamentos dualistas da metafisica, herdou e aprofundou a oposicédo
entre a fenomenalidade e a idealidade. A primeira nos permite esclarecer e retomar o
processo dialético e pré-filosofico de unificacdo diferenciante de um fluxo diacritico de
deiscéncia inesgotavel, e a segunda, num processo de inversdo ldgica, interrompe e
paralisa esse fluxo ao traduzi-lo, lancando méo de significacdes puras como realidades
ideais e idolatradas, em uma cisdo ontoldgica que hd muito ocultava a possibilidade e a
importancia, tendo em vista o alargamento e a sobrevivéncia da prdpria filosofia, de se
pensar uma introducdo a ontologia. Vimos também que esta introducéo, oportunizando
a restauracdo da Weltlichkeit dos espiritos indefinidamente referida a uma habitacédo
ontoldgica onde a vida com sentido e valor é possivel, devia ser feita a partir da humilde
ingenuidade fenomenoldgica de um comeco radical. Através deste comeco, a filosofia
alcancara a sua realizacdo como uma ciéncia da pré-ciéncia capaz de esclarecer e de
restaurar a indivisdo do Ser e do Nada, da vida e do infinito, da Carne e do espirito,
completada com uma investigacdo acerca do sentido primordial da Natureza, que se
perdeu exatamente quando a filosofia obscureceu o seu comeco. Essa inversdao da
ontologia nos permitiu revelar a negatividade do infinito como o comego continuo de uma
autoprodutividade genética, autbnoma e espontdnea, que ira caracterizar a
fenomenalidade da prépria vida que nos mostra a encarnacao do espirito. Ao nos autorizar
fazé-lo e esperar de nos a repreensao do desrespeito e da impiedade objetivistas devotados
ao infinito, a inversdo da ontologia nos libera de toda determinagdo idealizada e
negativista, que separando o fenoménico e o inteligivel e privilegiando a positividade em
detrimento da manifestacdo, ira alimentar, ultimamente, o niilismo de um racionalismo
desviado e anoitecido, e assim, essa nova ontologia desfaz a diplopia do nosso olhar
cindido ha muito acostumado, enfraquecido e esterilizado pela falsidade e dogmatismo

das transcendéncias que recusaram a vida um sentido, um valor e uma produtividade
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intrinsecos, e deste modo ela nos permite ver diretamente o espirito sob a luz natural de
uma manha pueril alcangada pela maturidade de pensamentos que, aprendendo com a sua

propria historicidade teleoldgica, se tornaram abertura, contato e relagdo com o Ser.

Conclusao

Portanto, se o projeto de renovacao da ontologia de Merleau-Ponty — que para nos
constitui o nicleo da sua fortuna critica — pode ser compreendido através de uma inversdo
do racionalismo filoséfico, isto é, se este projeto se pde a caminho da sua realizacédo
através da passagem do saber para o h4, da ciéncia para a pré-ciéncia, da ideia para a
doxa, do entendimento para o Logos, entdo, o que ele nos apresenta como tarefa é uma
investigacdo que deve alcancar o come¢o mundano, pré-ideal e pré-dualista da prépria
filosofia. Vimos que o que devemos enfrentar sdo as profundas dificuldades intrinsecas
ao encontrar que nos exige um mergulho pré-conceitual na obscuridade ontologica do ha
bruto e selvagem. Pois, se o encontro se da fora do saber, isto é, se 0 encontro ndo é de
antemdo assegurado por algum a priori formalmente separado e mitoldgico, entdo, ele
vai exigir uma transformacdo e uma radicalizacdo da razao, ele vai exigir que a razao,
cujos habitos se tornaram dogmas idolatrados e cuja atividade reflexiva se desvirtuou em
impiedade, adquira um heroismo tragico e critico o suficiente para reconduzi-la as suas
raizes num solo apodictico e universal anterior a sua desespiritualizacdo racionalista que
inventou um espirito subjetivista que enfraqueceu o infinito e dentro do qual se aprisionou
0 Logos, transformando-o em uma entidade I6gica exterior e superior a0 mundo, entdo
ontologicamente desvalorizado. Mas, se antes do saber ndo houvesse nada, sequer
poderiamos falar de encontro, e nesses termos, uma ontologia que nos permite

compreender e vivenciar o encontro, é igualmente uma resposta ao niilismo.
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PARTE 2: EDMUND HUSSERL E A REALIZACAO DA FILOSOFIA

Introdugéo

Como vimos, para Merleau-Ponty a propria realizacdo da filosofia deve ser
considerada como um auténtico problema filoséfico, ensejando a elaboragdo de uma
ciéncia da pré-ciéncia capaz de acusar a falsidade e de questionar o dogmatismo de uma
filosofia idealmente existente antes e independentemente da sua realizagdo no mundo. E
entdo, é preciso entender de que forma, para o filésofo, a Fenomenologia Transcendental
de Husserl, trazendo consigo uma renovacao radical da compreenséo da filosofia como
ciéncia, assume a tarefa dessa realizacdo através da qual ela ira combater o niilismo do
saber que congrega em torno do Objeto idealizado a metafisica e as ciéncias positivas.
Nesses termos, porque a verdadeira filosofia ndo é uma realidade idealmente 6bvia e ja
adquirida antes do seu comeco e ndo desfruta de uma racionalidade eternamente
assegurada por um fundamento absoluto separado do mundo e da vida, € que
necessitamos entender como a fenomenologia transcendental nos retira do universo
formal do saber a fim de que a propria filosofia venha a ser real — como um Logos
entrelacado ao mundo, como um absoluto que se reconhece primordialmente enraizado
na terra — através da sua renovacgdo cientifica empreendida pela fenomenologia de
Husserl, visto que esta, propondo-lhe um novo come¢o ou um radical comegar, a
reconduz a um solo ainda espiritualizado no qual ela se encontra diante de um Abgrund e
da obscuridade doxica de um fluxo anterior a todas as pressuposicdes e preconcepcdes
que sedimentaram o edificio da tradicdo. Trata-se, portanto, de demonstrar como a
fenomenologia se apresenta, para Husserl, como uma nova ciéncia. E a explicitacdo dessa
renovacao, junto com 0s seus motivos e suas consequéncias, que faremos nesta segunda

parte. E encontramos em Patocka um esclarecimento do sentido do nosso proposito:

Os primeiros anos do século XX testemunharam o nascimento de uma
filosofia nova (...). Como filosofia auténtica, ela se recusa a tornar o seu
trabalho tributario das ciéncias especiais (...). Seu propdsito €, antes de
tudo, desvelar os pré-juizos que reinam tanto na vida cotidiana quanto no
conhecimento natural, e elaborar, no curso desta tarefa de elucidacéo, seu
préprio método, assim como, um questionamento original, e fundar um
dominio do saber inteiramente autdbnomo. Isto ndo significa que ela
pretende ser ou renovar uma disciplina formal abstrata; malgrado o seu alto
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grau de generalidade, o que elatem em vista €, ao contrario, muito concreto
(PATOCKA, 2002, p. 229).

Cabe dizer que o desvelamento dos pré-juizos significara, em Gltima instancia,
uma negacdo da figura dogmatica e niilista do fundamento absoluto separado que
justamente impede a fundacdo de um novo dominio do saber inteiramente autbnomo. Em
sua novidade e autenticidade, a fenomenologia ndo apenas denuncia os pré-juizos como
aquilo que nos impede de atingir o concreto, mas também, revela que a propria vida
cotidiana e o conhecimento natural carecem do concreto, e portanto, visar o concreto €
neles promover uma reviravolta e ultrapassar a vida cotidiana e o conhecimento natural®®.
Acontece que s6 um saber inteiramente autbnomo é capaz de suprir essa caréncia quanto
ao concreto, pois, através do seu questionamento original e do seu método inédito, a
fenomenologia ndo parte do dogmatismo ingénuo de considerar algo real
antecipadamente, mas, toma como tarefa a tematizacéo do aparecer enquanto tal daquilo
que aparece (PATOCKA, 2002, p. 230). Isto significa que visar o concreto livre dos pré-
juizos metafisicos é voltar as coisas mesmas. Ou seja, 0 adepto dessa nova ciéncia do
concreto ndo pode ter outra intengdo senao a de “partir efetivamente das coisas tais COMo
elas aparecem e se mostram”, prendendo-Se puramente ao se mostrar das coisas e se
abstendo de toda especulacdo (PATOCKA, 2002, p. 231). E Merleau-Ponty pratica esta
abstencéo e busca restaurar o concreto desvalorizado e ocultado pela idealizacdo que
estabeleceu 0 comeco da filosofia a partir do prejuizo da sua realizacdo. E a dissolugéo
deste prejuizo do logicismo iniciante que Merleau-Ponty vai encontrar na renovagédo

cientifica da filosofia, pois, conforme enfatiza Patocka:

Assim, a fenomenologia foi e permanece, sem ddvida, a orientacéo
filosofica mais original de nosso século; aquela também cujas pretensdes
sdo as mais ambiciosas: fundar de maneira nova a autonomia da filosofia,
por em operacdo uma filosofia enquanto ciéncia rigorosa, criar uma
metafisica enfim universalmente reconhecida, renovar a questdo do ser
como questdo filoséfica fundamental, reconduzir a metafisica, em sua
totalidade, ao seu fundamento e submeter este fundamento a um exame
aprofundado, libertar a questdo da verdade da esclerose da tradicéo,
inaugurar um novo comeco para a filosofia em geral (2002, p. 230).

85 Neste voltar-se para o concreto da fenomenologia, temos que “a propria 16gica é alguma coisa que ela
ndo quer pressupor, mas da qual ela propde examinar o fundamento e o solo” (PATOCKA, 2002, p. 229).
Trata-se de recusar a l6gica como um pré-juizo, e por conseguinte, o dualismo ontolégico que ela pressupde
entre a ideia e o percebido, entre a esséncia e a existéncia, entre a epistéme e a doxa, entre 0 ser necessario
e a facticidade.
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Essas ambicBes constituem o tema desta segunda parte, e 0 seu objetivo geral €
exploréa-las e esclarecé-las, pois, elas dizem respeito a uma filosofia ‘real’ que tem no
concreto um novo comego perpetuamente aberto. Cumpre-nos demonstrar de que modo,
na evidenciacao do seu sentido filosofico, o transcendental leva a recusa da preexisténcia
ideal da filosofia justamente por caracterizar-se como um tornar-se que nega a sua
existéncia pronta e acabada antes mesmo do seu comeco e da sua realizagdo que nos
entregam um mundo fenomenologico livre da superveniéncia dos fundamentos absolutos.
Quanto ao nosso propdsito, a questdo que nos orienta é: o que significa, para uma
filosofia, tornar-se transcendental? Em linhas gerais, encontramos um resumo da

problematica desta segunda parte na seguinte reflexdo de Merleau-Ponty:

Uma filosofia torna-se transcendental, quer dizer, radical, ndo se instalando
na consciéncia absoluta sem mencionar 0s passos que conduzem a ela, mas
considerando-se a si mesma como um problema, ndo postulando a
explicitagdo total do saber, mas reconhecendo esta presuncdo da razéo
como o problema filos6fico fundamental (1999, p. 98).

A importancia da fenomenologia para Merleau-Ponty é que ela renova a filosofia
como um tornar-se que representa a passagem da metafisica para o transcendental, dos
pré-juizos para o concreto, da ideia para 0 comeco, do infinito objetivo exterior para a

vida e 0 Logos imanente ao mundo.

Capitulo 1: O renascimento da Fénix e o Ethos da filosofia

Inicialmente, buscamos entender como a fenomenologia transcendental se
apresenta como a possibilidade de renovacdo da filosofia na medida em que ela se
pretende capaz de efetivar a realizacdo da cientificidade filosofica ao exigir desta uma
autocritica a partir da qual a filosofia deve compreender e buscar a sua propria
possibilidade pratica. Atraves deste proposito, devemos esclarecer que a possibilidade
pratica da filosofia restitui ao homem o sentido da sua vida entdo compreendida como
uma atividade que dela necessita e se orienta, desde o inicio, para a sua transformagéo
que se encontra no que ela mesma realizou e naquilo que abriga a possibilidade da sua

propria realizacéo pratica. Em outros termos, nos propomos demonstrar que o surgimento
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da fenomenologia transcendental esta diretamente relacionado ndo apenas a sua tarefa de
esclarecer a filosofia como a enteléquia “inata” e presente na humanidade desde as suas
origens, mas também, em nos mostrar a inelutivel necessidade do vir a ser real, concreto
e historico, desta enteléquia que ndo mais reconhece como legitima e verdadeira e ndo
nos permite conceber uma filosofia real antes da sua praxis. E a fenomenologia vai
entender e condicionar essa praxis vinculando-a a prépria fundamentagéo aprioristica e
apodictica da filosofia como ciéncia de rigor, porque esta traz consigo, como veremos,
uma reviravolta nos valores e um questionamento critico do inteiro modo de ser e de viver
da humanidade em sua dimensao espiritual.

A realizacdo da filosofia como ciéncia de rigor contribui para a recuperagéo do
sentido da existéncia humana, para a sua renovacao e elevacao ética, porque ela libera a
humanidade da a-historicidade de valores que se pretendem validos e legitimos
independentemente do seu vir a ser real, e porque ela revela a humanidade que o seu ser
sO lhe € um bem a partir da sua vivéncia como um bem praticamente possivel. E deste
modo nos é revelado que esta ciéncia rigorosa possui um éthos cuja praxis deve remediar
a crise da existéncia ocasionada pela perda e substituicdo do vir a ser do espirito pela
idealizacdo logicista do infinito suscetivel ao pensamento objetivo da metafisica dualista
que levou a filosofia a buscar a sua fundamentacao independente da sua praxis e acima
da vida na qual o seu éthos tem sentido. A separacdo da filosofia é o resultado de uma
idealizag&o da cientificidade que, ao estabelecer a ideia como 0 comego puro da ciéncia
e a idealidade como critério cientifico, recusa que possa haver uma pré-ciéncia, uma
ciéncia real antes da idealizacdo que seja capaz de ultrapassar a ideia como critério de
fundamentacdo cientifica e como fundacdo de uma ontologia. Salientando a sua
contraposicdo a essa separagdo idealista como comeco da ciéncia e da ontologia que
inicialmente excluem o fluxo pré-cientifico da doxa, devemos evidenciar que a
investigacdo fenomenoldgica acerca da sua realizacdo leva a filosofia ao seu renascimento
e a sua renovacao cientifica atraves da qual ela ultrapassa a ciéncia e a ontologia que se
definiam em relacdo a ideia, e deste modo, adquirindo o status de pre-ciéncia, ela
compreende e desoculta o seu telos e 0 seu éthos: recuperar o solo pré-dado, ser a ciéncia
universal e radical do Lebenswelt em seu teleoldgico devir heraclitico anterior ao Ser e
aos fundamentos metafisicos. A realizacdo da filosofia Ihe exige a desocultacdo da sua
propria enteléquia que, por sua vez, ndo se explicita sem que a filosofia ultrapasse a si

mesma, a sua concepcao de ideia, de ser, de verdade, de racionalidade, de subjetividade,
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enfim, tudo o que constitui as cinzas que ha muito encobrem a Fénix, cujo despertar exige,
portanto, esse heroismo da razdo para renovar-se cientificamente, para combater a falha
e a decadéncia da existéncia humana e lhe restituir a sua autenticidade espiritual e o seu
verdadeiro ser segundo as possibilidades apodicticas de um destino genuino,

autoconsciente e glorioso, rumo a manha.

1.1. Crise e renovacéo cientifica: o éthos do heroismo da razdo

Antes de tudo ¢ preciso lembrar que Husserl tinha diante dos olhos “o aparente
fracasso do Racionalismo” ao qual se associava a “crise da existéncia europeia”
testemunhada em inumeraveis sintomas de desagregacao da vida (HUSSERL, 2012, p.
274), e que tudo isto ndo constituia, para ele, um destino cego ou uma fatalidade
impenetravel, mas que era perfeitamente compreensivel através da teleologia da histéria
europeia cuja explicitagdo cabe a filosofia que entdo deve ter por questio “a
autocompreensao efetivamente universal e efetivamente radical do espirito” pela qual ela
se realiza “na forma da Ciéncia Universal autorresponsavel, em que um modo
completamente novo de cientificidade se pde a caminho” (HUSSERL, 2012, p. 274), e
que ndo pode ser adequadamente compreendido e aceito fora deste por-se a caminho®®.
A bem da verdade, a crise cientifica e existencial, antes motivada pelo desvirtuamento do
racionalismo no naturalismo e no objetivismo, consistia numa perda da universalidade do
espirito e, documentando a incapacidade do naturalismo e do objetivismo de darem conta

da realizacdo radical da vida espiritual auténtica, a crise era um reflexo da incapacidade

% Temos aqui em mente 0 momento em que Husserl fala do curso conducente a elevagéo até a filosofia
transcendental-fenomenolégica acima dos trilhos desviantes dos preconceitos que impedem de
continuarmos 0s passos por esse novo caminho, que é a fenomenologia transcendental surgindo e se
realizando como a forma final da filosofia, entdo renascida e renovada. Esse novo caminho foi indicado por
Descartes que, para Husserl, “introduz na histéria a indagagdo retrospectiva, dai em diante sempre
inevitavel, acerca do solo em si Ultimo, como doador do sentido mais originario, sobre o qual se assenta
todo o conhecimento” (2012, p. 360). Torna-se responsabilidade consciente do fil6sofo esse trabalho de
fundamentagdo sobre um solo absolutamente Ultimo capaz de desfazer a ingenuidade do filosofar até o
presente, a qual se apegam as interpretacdes e as criticas a fenomenologia transcendental, que &, pois,
erroneamente vista de fora do seu estar a caminho, e por isto lhes escapa que se trata do “fim de um caminho
gue se iniciou, chegou-se precisamente la [uma altitude até entdo inacessivel] e, estando 14, pode-se também
retornar a0 comego, e repetir & vontade o caminho, e sempre novamente vivencia-lo; este é efetivamente o
cume da montanha, onde se subiu por este caminho” (HUSSERL, 2012, p. 363). Para Husserl, se houver
contencdo e paciéncia nesta nova marcha, chega-se ao cume da montanha que liberta o nosso olhar, entdo
capaz de ver o sentido e a tarefa supratemporais e suprapessoais da filosofia. No cume da montanha, tendo
diante dos nossos olhos sem véus a histéria inteira da filosofia, vemos claramente a sua estrutura teleoldgica
una, em busca da qual podemos sair da “situacdo geral e profundamente desesperada em que nés, fildsofos,
hoje nos encontramos”.
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do racionalismo desvirtuado de alcancar o espirito enquanto espirito como um campo de
experiéncia e de ciéncia sistematica (HUSSERL, 2012, p. 274). Nesses termos, a
possibilidade de compreensdo do sentido da crise ndo podia apresentar o irracionalismo
como a sua justificativa, mas, ao contrario, desde o inicio exigia a realizacdo de uma
Ciéncia Universal autorresponsavel que pde a caminho uma nova concepgdo de
cientificidade que devia ser capaz de esclarecer os motivos teleoldgicos da crise espiritual
contemporanea. Quanto ao seu sentido e radicalidade, esta nova cientificidade entéo
repousava e se legitimava em sua capacidade para ultrapassar o destino cego e a fatalidade
impenetravel. A partir desse quadro inicial apresentado em poucas palavras, podemos
entender o esforco husserliano para propiciar o renascimento da Fénix — ou para desperta-
la dessa presente noite sem espirito e ha muito afastada da manha inaugural da filosofia
como enteléquia para a humanidade — tanto quanto refletir sobre o que se segue deste
renascimento, e por este viés, efetivar a recuperacdo e o esclarecimento do éthos da
filosofia como Ciéncia Universal autorresponsavel. Mas por que é tdo urgente esta tarefa
de realizar uma ciéncia da efetivacdo da autocompreensao radical e universal do espirito?
Ora, imediatamente porque “a crise da existéncia europeia tem apenas duas saidas”, de

acordo com Husserl, que esclarece:

A decadéncia da Europa no afastamento perante o seu préprio sentido
racional de vida, a queda na fobia ao espirito e na barbérie, ou entdo o
renascimento da Europa a partir do espirito da Filosofia, por meio de um
heroismo da razdo que supere definitivamente o naturalismo (2012, p.
275).

A decadéncia consiste em um modo de viver ndo racional caracterizado por um
medo do espirito que potencializa a barbérie. Ja as condi¢cBes do renascimento se
encontram no “espirito da Filosofia” que se alcancga e se vive através do “heroismo da
razao” para superar, definitivamente, o naturalismo, que se apresenta como o grande
obstaculo cientifico do renascimento. Diante de tdo &rdua tarefa que exige a restauracdo

do heroismo da razdo, Husserl lanca o desafio em palavras de adverténcia e de exortacéo:

O maior perigo da Europa é o cansaco. Se lutarmos contra este perigo de
todos 0s perigos como “bons europeus”, com aquela valentia que ndo se
rende nem diante de uma luta infinita, entdo, do incéndio aniquilador da
incredulidade, do fogo corrosivo do desespero a respeito da missdo humana
do Ocidente, das cinzas do cansago enorme, ressuscitara a Fénix de uma
nova interioridade de vida e de uma nova espiritualidade, como penhor de
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um grande e longinquo futuro para o Homem — porque sé o espirito é
imortal (HUSSERL, 2012, p. 275; grifo nosso).

Realizar o que apenas se apresenta como posto a caminho exige uma luta infinita
para superar a incredulidade e o desespero frente a responsabilidade pela humanidade que
deve ser assumida pelo Ocidente, e em vista disto, ante essa luta 0 cansaco € inevitavel,
e portanto, o maior perigo. No fundo, trata-se de uma luta para ressuscitar a Fénix, para
fazer renascer a filosofia como a Ciéncia Universal autorresponsavel que, embora
presentemente tolhida da sua aurora ou da sua propria origem, ainda abriga em si e em
sua historia teleoldgica, as raizes da imortalidade do espirito e, por isto, também o Homem
futuro. Mas, de acordo com Husserl, quem exerceu esse heroismo da razdo inaugurando
esse caminho de renovacdo da cientificidade cuja realizacdo se confunde com a propria
ressurreicdo da Fénix? Em quem Husserl encontra, de modo privilegiado, as condicbes
para a compreensdo satisfatoria do sentido da fundamentacdo apodictica da Ciéncia
Universal una? Ora, precisamente em Descartes, para quem a realizacéo da filosofia como
Ciéncia Universal una (e autorresponsavel) do despertar do espirito para a sua
autocompreensdo, se da atraves da prépria autorreflexdo, e assim, para Descartes, a
demonstracdo da fundamentacdo apodictica implica em esclarecer o sentido da
autorresponsabilidade da filosofia, de acordo com Husserl, que se referindo a Descartes,
nos diz que “a filosofia, conforme ressalta desta grande personalidade, s6 pode existir a
partir da autorresponsabilidade radical de quem filosofa” (HUSSERL, 2012, p. 348). Para
Husserl, isto significa que o projeto cartesiano de fundamentacdo apodictica da Ciéncia
Universal una é indissocidvel da revelacdo do sentido do éthos da filosofia, que pressupde
e exige, por sua vez, a orientagdo apodictica conforme o ideal de conhecimento universal
que deve ser buscado através de um rigoroso e radical questionar retrospectivo a fim de
se alcancar um solo ultimo apodicticamente absoluto para a realizacdo dessa nova
cientificidade em curso. Ora, se a concepgéo filosofica de fundamentacdo de Descartes
exige uma autorresponsabilidade ou uma preocupacao em resgatar o éthos da filosofia,
entdo, Descartes ndo pode ser culpabilizado pela situacdo presente de crise cientifica e
moral, assim como, ndo pode ser considerado uma espécie de pioneiro e representante de
uma filosofia da decadéncia. Em defesa de Descartes, € para isto que Husserl nos chama

a atengéo:
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A racionalidade que Descartes exige da filosofia, como aquela
racionalidade que pode defender perante si mesmo e qualquer outro, ndo é
nada mais do que o mais extremo radicalismo da autorresponsabilidade
filosofica. O sentido da sua fundamentacdo apodictica do conhecimento
nédo é outro sendo este, ao qual ndo se pode fazer a espécie de objecdo hoje
na moda: a filosofia universal de Descartes, sobre um fundamento
apodictico, criou essa humanidade existencialmente falha, decadente, cujo
primeiro representante é ele préprio, criou aquela humanidade
“existencialmente” falha, cujo entusiasmo pelo progresso, cujo ideal de um
dominio cognoscitivo sobre a natureza a ser efetivado em infinito
progresso, e um dominio técnico crescente até o infinito, busca no fundo
“seguranga”, de certo modo assegurar-se contra os azares do destino (2012,
p. 350)%".

Husserl encontra em Descartes a associagdo essencial entre racionalidade e
responsabilidade que ele mesmo considera como um elemento imprescindivel para a
realizacéo filoséfica da nova cientificidade que, estando sempre pronta para se defender,
traz consigo as suas proprias condicbes para autojustificar-se. Deste modo, o
empreendimento de renovacgdo da filosofia, proposto em termos cartesianos (ou 0s
esforcos de uma luta infinita para despertar a Fénix cujo voo, nutrindo-se do dever
responsavel da autocompreenséo, se orienta pelo ideal infinito de razao) é antes visto por
Husserl como uma terapéutica para “essa humanidade existencialmente falha” que, em
seu modo de viver cotidiano, substitui a luta infinita pela explicitagdo dos ideais racionais
que caracterizam a autenticidade da vida autorreflexiva do espirito pela suposta segurancga
do progresso que traz consigo figuras de “dominio” preferidas em detrimento de um
destino autoconsciente glorioso®. Nesses termos, acatar o ideal cartesiano de
apodicticidade implica em abrir mdo, de modo conscientemente deliberado, da seguranca

do progresso e da dominacao técnica cujas exigéncias que ndo tém nada a ver com a

67 Contra essa objecdo, Husserl ironiza: “Como assim? Descartes, o grande solitario, € o seu discipulo
Espinosa buscavam 'seguranga’, e nos seus escritos queriam conduzir os homens na via da seguranga?
Retiraram-se por causa dela do mundo ou fez Descartes uma peregrinacdo a Nossa Senhora do Loreto
depois de ter experimentado a redencgdo da miséria espiritual? Tornou-se um tempo téo orgulhoso da sua
erudicdo histérica completamente surdo perante o éthos deste filosofo, que é analogo ao éthos do genuino
artista, ao éthos do genuino estadista? Nao mais se compreende o que é a vida e saber de si na vocacao, e 0
gue é a vocagdo trdgica? HA& poucos escritos onde o espirito da autorresponsabilidade pessoal e
maximamente radical esteja tdo claramente impresso quanto nas Meditacdes cartesianas” (2012, p. 350-1).
% Enquanto que viver a luta infinita segundo normas ideais em prol da vida auténtica do espirito implica
em alcangar o “estadio supremo da humanidade” que “é o de uma existéncia da humanidade (...) na vontade
apodictica de uma existéncia que persegue integralmente metas apodicticas, existéncia cuja funcdo é
precisamente a da autorreflexdo, o conhecimento universal apodictico de si e, correlativamente, do mundo,
como forma necessaria, como condicdo apodictica de possibilidade da efetivagdo da existéncia
genuinamente humana num devir genuinamente humano, numa destinagdo genuina, tdo apodicticamente
pretendida que ultrapassou a Moira cega” (HUSSERL, 2012, p. 354).
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interioridade humana, cegando o homem, tornam a sua existéncia essencialmente sujeita

ao destino imposto pela Moira.

O fato de que no nosso tempo had uma humanidade deste género,
caracterizada por um fendmeno de massas, € indesmentivel. Mas nem
todos 0s que trocam das suas cadeias sdo livres, e atrevo-me a defender a
perspectiva de que a filosofia da decadéncia, que pertence essencialmente
a uma tal humanidade, ndo s6 quasi justifica essa humanidade do
progresso, embora seja também, e antes do mais, a que nesta maneira de
reacdo critica gesticula de modo tdo grandiosamente existencial contra ela.
De fato, a pior decadéncia reside na cegueira para o grande e genuino éthos
que precisamente faz filosofia — a grande e genuina filosofia — e que torna
digno de admiracgdo aquele que a faz de modo criativo (HUSSERL, 2012,
p. 350).

A realizacdo husserliana da filosofia, que tem os seus motivos uma filiacdo
assumida aos motivos de Descartes, deve nos propiciar a efetivacdo da liberdade
verdadeira que comega por rejeitar o “fendmeno de massas™ que surge e se fortalece numa
“humanidade existencialmente falha” que ndo tolera um éthos filosofante ou uma filosofia
autorresponsavel, e admite, tdo somente, uma “filosofia da decadéncia” como a sua
manifestacdo ou o seu fruto legitimo. Se é assim, se certa humanidade tem sempre a
filosofia que merece, a filosofia, por outro lado e com vistas a sua grandeza e genuinidade,
deve se renovar autonomamente a partir da autocompreensao e explicitacéo do seu éthos,
de modo a propiciar a renovacao e a elevacdo do homem a sua humanidade melhor.

A nova cientificidade se pGe a caminho como essa tarefa sobredita, e para que ela

efetivamente se realize,

sera preciso comegar por aprender de novo a compreender o sentido mais
fundo — mas também o problema, aflorado pela primeira vez pelo impulso
de Descartes, da apodicticidade como autorreflexdo responsavel em dltima
instancia pelo homem autbnomo - e alcangar justamente assim
compreensdo para 0 que nas Meditacdes era motivo transcendental-
filosofico e que (...) € a obscura for¢ca motora que, a partir das profundezas
obscuras, forga o seu caminho para acabar por alcangar a figura diurna
de uma filosofia transcendental clara acabada (HUSSERL, 2012, p. 351;
grifo nosso).

Propor um modo de viver ou uma vida que se forma orientada pela apodicticidade
significa assumir a responsabilidade pela realizacdo da autonomia do homem. Em

conformidade com a apodicticidade, a vida autbnoma € a vida autorreflexiva e esta € a
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vida transcendental-filoséfica. A apodicticidade as associa e possibilita a realizacdo da
reflexdo, da responsabilidade e da autonomia. E neste sentido, a fundamentacdo
apodictica da filosofia como uma nova cientificidade que exige antes de tudo uma
disposicao racional-heroica para descer as profundezas e investigar as motivacoes
obscuras, visa, por fim, desocultar a filosofia transcendental — a forgca motora obscura que
as Meditagdes, este novo apelo a Fénix, comegaram a despertar — purificando-a das cinzas
de todos os preconceitos e pressuposicOes da tradicdo dogmatica ha muito anoitecida e
revelando a sua claridade acabada de uma figura essencial e originariamente diurna. O
éthos filosofico compartilha dessa condicdo e desse estado diurno, ou seja, ele é
intimamente vinculado a clarifica¢do apodictica da filosofia transcendental, visto que, de
acordo com Husserl, “s6 com ela surge a possibilidade de uma autocompreensao suprema,
filoso6fica, da humanidade e da sua existéncia historica” (HUSSERL, 2012, p. 351). A
filosofia transcendental se efetiva assumindo a tarefa de conduzir a humanidade para a
sua propria figura diurna, despertando-a para a compreensio de que, “com a efetivagdo
do sentido inato da filosofia, com a sua fundacdo originaria, como filosofia grega (...)
deveria se originar uma nova e suprema fungdo de possibilidade de uma existéncia
humana com sentido” (HUSSERL, 2012, p. 351). Veremos que, para Husserl, a filosofia
é a enteléquia inata na humanidade desde a sua fundacdo grega originaria, mas, que
precisa ser efetivada de acordo com a sua nova e suprema funcdo que € a de possibilitar
uma existéncia humana com sentido. O que exigira uma critica radical de todo 0 modo de
viver da humanidade presente existencialmente falha a fim de renova-la desde as suas
raizes. Mediante tal éthos que deve se traduzir em uma praxis efetiva, € a propria filosofia
que, ressuscitada e renovada, reencontra o seu sentido genuino de um ideal orientador
responsavel pelo sentido da existéncia humana realizando-se como uma ciéncia do
encaminhar-se autoconsciente da humanidade para a realizacdo do seu verdadeiro ser na

forma de uma comunidade superior intersubjetiva.

Assim, a ciéncia universal intersubjetiva a partir de um fundamento ultimo,
absolutamente suficiente, torna-se funcdo e expressédo da humanidade no
seu caminho infinito para a autocriacdo do seu verdadeiro ser como a ideia
infinita da sua vocagdo propria (...). No seu sentido mais fundo, trata-se da
figura genuina da filosofia, do sentido inato a filosofia como enteléquia. Se
a filosofia aparece como filosofia transcendental e como um grande
sistema, ela ndo existe j& por isso, de modo nenhum, numa
autocompreensdo, numa clareza sobre o que pode e tem de ser pretendido
como filosofia (HUSSERL, 2012, p. 351-2).
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Essa cientificidade filos6fica a caminho, que deve se efetivar como uma nova
préxis que ressuscita e renova a propria filosofia, tem a tarefa de conduzir a humanidade
pelo seu caminho infinito da autocriacdo do seu verdadeiro ser mediante a compreensao
e a explicitacdo da sua vocacao mais propria como uma ideia infinita pela qual ela deve
se orientar, ou seja, essa praxis do éthos filosofante, para recuperar e salvaguardar o
sentido da existéncia humana, precisa desocultar, na humanidade e para ela, a sua propria
enteléquia inata responsavel pela sua vocacéo mais propria segundo a qual a humanidade,
desperta e disposta em seu processo de autocriacdo, podera se ver e compreender o sentido
da sua existéncia sob a luz matinal dessa figura diurna, a filosofia transcendental
fenomenologicamente desocultada, ja claramente acabada desde a sua origem ou
fundacdo grega. Compreendida fenomenologicamente, a filosofia transcendental ja ha
muito era efetiva ou ja se encontrava no processo diurno da sua autocompreensao jamais
dada como um pressuposto, mas, ainda ndo desfrutava, porém, de uma existéncia clara.
Perguntando-se em que sentido a fenomenologia é filosofia e pelas possibilidades
fenomenoldgicas da filosofia, e se deparando com o problema da tarefa prépria da
realizacdo da filosofia ou da filosofia realizada de constituir uma humanidade
transcendental genuina de acordo com o ideal de verdade, Dodd afirma quanto a filosofia

fenomenoldgica transcendental:

Antes da filosofia ser realizada ela é, paradoxalmente, ja efetiva (already
actual) como uma tarefa infinita que se origina a partir do sentido tacito de
si mesma como uma transformabilidade infinita do ser humano (...). Esta
filosofia opera antes de ela ser um sistema integralmente completo, e isto
significa que esta autotransformacéo, esta criacdo, j& estd em marcha, ndo
importando se, atualmente, vira ao acabamento (1998, p. 77).

Antes de ela ser real, a filosofia ja € efetiva e 0 que nos testemunha a sua operacao
pré-sistematica é a vocacdo do ser humano para a sua propria transformacéo. Por isto,
segundo Dodd, “a filosofia fenomenologica, como uma filosofia 'transcendental’, ¢é
possivel apenas como um fendmeno humano; isto &, ela é efetiva (actual) apenas se ela
tem relevancia em e a favor da vida humana, portanto, introduzindo-se em seu horizonte”
(1998, p. 76). O modo como a filosofia tem sentido para a vida humana e o modo como
ela se realiza nesta vida humana pressupdem a capacidade para ela adquirir relevancia

para esta mesma vida, e a sua relevancia se fundamenta no fato de que a filosofia esta a
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favor da vida humana. Como vemos, ao final Dodd também destaca a importancia do

éthos da filosofia.

1.2. A praxis transvalorativa da strenge Wissenschaft

Bem entendido, a urgéncia da tarefa de despertar a Fénix que vem junto com o
esclarecimento acerca do éthos da filosofia é fundamentalmente congruente e condizente,
precisamos reconhecé-lo, com o antigo propdsito husserliano de fundamentar a filosofia
como ciéncia de rigor®. De acordo com Husserl, o estabelecimento das condicdes
apodicticas e aprioristicas segundo as quais ocorre essa fundamentacdo radical que
ultrapassa toda forma de naturalismo, psicologismo, e historicismo (HUSSERL, 1965)
acaba por revelar a genuinidade do destino ético da filosofia que ela mesma sé
compreende a partir da sua fundamentacdo como ciéncia de rigor cuja forma final
teleologicamente esclarecida é, como veremos, a fenomenologia transcendental. E por
isto, precisamos nos deter, em termos breves, sobre a pergunta que em nds trazemos
calada até agora, uma pergunta que parte da consciéncia dos problemas do surgimento,
da possibilidade, da tarefa, e do sentido Gltimo do empreendimento husserliano, a saber:
qual a necessidade da fenomenologia transcendental de Husserl? Sem pretendermos uma
resposta definitiva, prossigamos.

Consideramos que a necessidade da Fenomenologia Transcendental de Husserl se
justifica e se explicita, em seu devir teleoldgico racionalmente ideal, pela retomada do
velho (e originario) propdésito husserliano de estabelecer as condicdes aprioristicas e
apodicticas da realizacdo da filosofia como ciéncia de rigor. Relembrando esta sempre
novidade do velho propoésito, destacamos as seguintes palavras de Husserl: “Desde 0s
seus inicios, a Filosofia pretendeu ser ciéncia de rigor propriamente susceptivel de
satisfazer as supremas necessidades tedricas, e de possibilitar uma vida ético-religiosa
regulada por normas puramente racionais” (1965, p. 01; grifo nosso). Desde 0s seus

inicios — e ainda ai, teleologicamente — o rigor cientifico da filosofia nos permite

8 Isto porque “a ciéncia rigorosa, através do seu método de evidéncia plurilateral, e alcangando até as
Gltimas raizes do conhecimento, e a evidéncia do conhecimento que funda a verdade objetiva, busca todas
as formas e todas as normas possiveis da vida humana e do devir humano, da vida individual e da vida
comunitaria, do devir da personalidade singular e do devir das comunidade pessoais possiveis e,
naturalmente, de acordo com as normas, especialmente do devir da humanidade (Menschentums) 'auténtica’
e das comunidades 'autenticamente humanas (humaner)” (HUSSERL, 2005, p. 74). Em seu devir, a vida
humana exige uma ciéncia rigorosa.
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compreender como a satisfacéo das supremas necessidades puramente tedricas conduz a
uma vida ético-religiosa possivel, pois se trata de uma possibilidade regulada por normas
puramente racionais. Em outros termos, a constituicdo da filosofia como ciéncia de rigor
nos leva ao reconhecimento da sua indissociavel destinacdo ética conforme a aceitacao
da autorresponsabilidade que lhe ¢ pertinente e especifica’®. Mas, para termos diante dos
nossos olhos a vida filos6fica como vida perfeitamente ética — que inclusive recupera a
forca da fé religiosa, retomada como relacdo originalmente vivida com Deus, através de
uma intuico originaria racional (HUSSERL, 2005, p. 85)* —, entdo, é preciso termos
como fim os seus inicios’2. Sua tarefa teleoldgica é trazer & luz a sua origem ou fundagio
ocultada historicamente. E recuperando os seus inicios, ou se encaminhando para o seu
fim, que a filosofia se realiza como ciéncia de rigor ou se insere no devir da sua forma
final, qual seja, a fenomenologia transcendental. Nesta se cumpre, portanto, o retorno ao
éthos congénito ao rigor filosofico, porque, para Husserl, a filosofia “¢ por esséncia uma
ciéncia dos inicios verdadeiros, das origens, dos rhizomata pantén” (1965, p. 72). Eis em
que consiste a especificidade apodictica do seu rigor cientifico, Unico capaz de renovar
toda a cultura e de recuperar a autenticidade ético-racional da humanidade em seu sentido
genuino. Esta é a humanidade (Menschheit) que alcangou a forma superior do valor, a
autenticamente humana (humanen), que vive e se desenvolve configurando-se a si mesma

em Humanitét, na qual “a filosofia como prudéncia assumiu a figura da filosofia como

70 Esse é&thos, ou responsabilidade, ndo é outro que o de explicitar as possibilidades da vida e do sentido do
mundo, pois, a filosofia, sendo ciéncia universal e ultimamente fundada “torna ultimamente conhecido o
todo das realidades efetivas e das possibilidades, procura a compreensdo do 'sentido’ do mundo e, por isto,
a possibilidade de uma vida que tenha o carater de uma vida absoluta consciente dela mesma, e que,
vivendo, realize o sentido do mundo, o realize no conhecimento, na avaliagdo, na configuracdo estética
criadora e na acdo ética em geral” (HUSSERL, 2005, p. 76).

"L Em sua relagdo com a evidéncia vivida do que é puramente doagdo, a intuicdo fenomenoldgica é marcada
por um progresso vivo rumo & liberdade apodictica. Trazida para a andlise do fendmeno religioso, o
processo de clarificacdo da intuicdo conduz a realizacdo da liberdade religiosa ou a recuperacdo do seu
sentido originario, que ultrapassa a facticidade irracional sobre a qual se assenta uma humanidade
existencialmente falha cujos pensamentos apenas reproduzem a sua decadéncia, e assim, a intuicdo
originaria ndo apenas purifica a compreensao da relacéo infinita com Deus e das exigéncias divinas agora
vistas como ideais infinitos que constituem a ideia de Deus como polo ético (HUSSERL, 2005, p. 84-5; p.
53; p. 48), mas também, alcanca o teor puro dos valores religiosos, que se mostram incongruentes e
irredutiveis aos valores de uma filosofia da decadéncia mergulhada em ceticismo.

2 Quanto a realizacdo da sua funcdo eticisante (ethisierende), a ciéncia rigorosa deve investigar,
simultaneamente, suas proprias possibilidades de esséncia e as condigdes de sua possibilidade normal. “E
somente nesta referéncia em retrospectiva que ela busca, para ela mesma, as possibilidades préaticas de
realizar a figura da ciéncia rigorosa — de desenvolvé-la em um autodevir continuo” (HUSSERL, 2005, p.
75). Isto significa que “a ciéncia rigorosa ndo ¢ um ser objetivo, mas o devir de uma objetividade ideal; e
se, essencialmente, ela estd somente em devir, a ideia da humanidade auténtica (e de seu método de
configuragao de si) esta, ela também, somente em devir” (HUSSERL, 2005, p. 75).
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ciéncia universal e rigorosa, na qual a razao esta formada e objetivada na figura do Logos”
(HUSSERL, 2005, p. 74).

Em outros termos, a forma autenticamente humana de uma vida comunitéria, ou
a realizacdo de uma Humanitat elevada que jamais € em definitivo, ocorre apenas por
meio de um desenvolvimento, ou por meio de um devir genuino e consciente que “efetiva
uma transformagao de valor, uma alteracdo, uma reviravolta no valor” (HUSSERL, 2005,
p. 61), que a filosofia abriga em si e explicita através da sua realizagdo como ciéncia de
rigor cuja praxis comeca por questionar os valores abrindo espaco para uma reviravolta
transvalorativa com vista a concretizacdo superior dos valores indissociaveis da
realizacdo da ciéncia rigorosa enquanto ciéncia dos valores espirituais objetivos. Ora, essa
reviravolta transvalorativa tornada possivel a partir da realizagdo da ciéncia rigorosa,
significa que submetemos nossa cultura e nossa humanidade que se cultiva e cultiva o seu
mundo circundante, a um juizo de recusa, e se isto ¢ legitimo, ¢ porque “acreditamos em
uma humanidade 'boa’ como possibilidade ideal. Implicitamente se acha implicada em
nosso juizo a crenca em uma humanidade 'verdadeira e auténtica’ enquanto ideia
objetivamente valida” (HUSSERL, 2005, p. 29) em relagdo a qual empreendemos os
nossos esforcos para reformar a cultura factual através de um modo de viver que se
orienta, incondicionalmente, para a transcendentalidade cuja realizacdo através da epoché
sempre implica um processo de desumanizacdo (Entmenschung) que, por sua vez, ndo
apenas demanda, mas, nos revela a absorcao dos compromissos éticos a partir dos quais
a fenomenologia transcendental igualmente adquire o seu sentido, visto que, ela toma
para si a tarefa de realizar o ser humano e de lhe devolver o sentido da sua existéncia
indissociavel da revelacdo da transcendentalidade que abriga a renovacdo do homem
(SAN MARTIN, 1991, p. 87-9)”. Se a ciéncia rigorosa, segundo 0s Seus compromissos
éticos é transvalorativa, isto é, se nesses termos ela é também ciéncia da verdade e da
autenticidade da existéncia humana, entdo, é preciso reconhecer que a explicitacdo e a

realizacdo da transcendentalidade do ser do homem se traduzem em um processo de

73 Essa renovacéo tem o sentido de uma conversdo de atitude necessaria para se alcancar a forma universal
da humanidade e através da qual saimos da vida natural finita que se entrega a0 mundo ndo tematico e
adentramos a vida desperta, temdtica e orientada para a infinitude dos ideais para os quais, por amor e
racionalmente, decidimos voluntariamente orientar a nossa vida (HUSSERL, 2012, p. 258-9). Ainda quanto
a essa transformacdo da humanidade implicada no &thos intrinseco a realizagdo da filosofia como ciéncia
rigorosa, diz-nos Husserl: “Cultura cientifica sob ideias de infinitude significa, por conseguinte, uma
revolucado da cultura no seu todo, uma revolugdo do inteiro modo de ser da humanidade enquanto criadora
de cultura. Ela significa, também, uma revolucdo da historicidade, a qual é, agora, histéria do desfazer-se
da humanidade finita no fazer-se humanidade de tarefas infinitas” (HUSSERL, 2012, p. 257).
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desumanizacéo cujo fim é a realizacdo superior, cientifica e ética, da humanidade. Em
outros termos, tendo em vista o elo entre ratio e éthos ou a correspondéncia entre a

realizacdo da razdo e a da humanidade melhor,

o desenvolvimento da teoria universal da ciéncia (teoria da razdo e 1dgica)
é um 6rgdo e mesmo um motor do desenvolvimento da humanidade rumo
a uma humanidade que se conduz a realizagdo superior de si €, por outro
lado, a teoria da ciéncia, tal como a ciéncia rigorosa que advém através
dela, é uma peca fundamental da cultura superior no sentido objetivado, no
sentido do mundo de valor espiritual objetivo edificando-se como correlato
do desenvolvimento racional da humanidade (HUSSERL, 2005, p. 75-6).

Se a ética reclama a fundamentacdo rigorosamente cientifica da filosofia como
ciéncia do radical, a fim de ela mesma ser um viver livremente fundamentado numa
regulamentacéo puramente racional, entdo, a recuperagéo do éthos, tendo em vista a tarefa
de servir a humanidade, é um dever originariamente intrinseco ao telos da filosofia, e
neste sentido, a busca pela explicitacdo da sua propria teleologia faz da filosofia
(enquanto ciéncia rigorosa do seu préprio inicio, das raizes e do que é verdadeiramente
originario) uma ciéncia do dever, necessariamente primeira, pois, em sua vinculagao
aprioristica a um principio supremo que exige a absoluta auséncia de pressupostos propria
de uma racionalidade fundamentada na incondicionalidade transcendental, o dever ndo é
ultimamente acessivel a uma ciéncia positiva de fatos, a uma metafisica da existéncia em
si do ser, e mesmo a uma filosofia cujos sedimentos histéricos tanto superficializaram sua
atividade que ela ndo mais se orienta pela enteléquia que abriga a sua propria renovacéo
desde o seu vir a ser conforme o ideal infinito de razdo. O dever de servir é indissociavel
do processo de explicitacdo do tornar-se real, cientificamente, da filosofia. Se nenhuma
outra ciéncia, e nem mesmo a metafisica ou a histdria filosofica, podem nos dizer o que
¢ o dever ético-cientifico de servir, entdo, a sua compreensdo e a sua pratica sdo
indissociaveis dessa nova e especifica cientificidade em curso como ressurreicdo da
Fénix. E se esta cientificidade caracteriza a fenomenologia transcendental, podemos
vislumbrar, com isto, qual a sua necessidade.

Conforme o sobredito, em sua especificidade cientifica, a ciéncia rigorosa, ao ser
ciéncia autdbnoma do seu proprio devir, € a ciéncia aprioristica da esséncia da
espiritualidade humana ou das possibilidades racionalmente incondicionais do se tornar

melhor da humanidade em busca da realizacdo do seu ser verdadeiro como um bem
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praticamente possivel. Portanto, a filosofia como ciéncia de rigor, ao se dispor a
explicitacdo da sua teleologia reconhecendo-se, ultimamente, como fenomenologia
transcendental, se revela também como uma filosofia cuja perenidade metafisica se
compreende por abrigar em sua enteléquia as possibilidades ideais e sempre disponiveis

da renovacao ética da humanidade.

1.3. A pré-ciéncia do mundo da vida: a espiritualidade livre dos fundamentos

Como vimos até aqui, para Husserl, todo aquele que, entregando-se a
autorreflexdo cujo fim é a realizacdo da autocompreensédo de uma figura diurna, se dispde
a enfrentar o problema e a meta de uma fundamentacédo apodictica da filosofia, deve ser
completamente dominado pelo éthos da genuina autorresponsabilidade filoséfica a fim
de auxiliar o homem quanto a compreensdo dos seus deveres como um ser autdbnomo
racional. O éthos se esclarece ao longo do processo de realizagdo do homem como ser
racional que quer chegar ao verdadeiro formando-se de modo autorreflexivo. E nesses
termos, revelam-se o sentido e a relevéancia que a filosofia reconquista para a vida humana
por meio da sua maneira de estar a favor da humanidade ou por meio do seu dever de

servi-la, conforme a sua especificidade cientifica. Pois, afinal,

ndo é a figura final deste modo de existir especificamente humano ou
racional a de uma reflex&o universal e, entdo, necessariamente referida ao
ser como homem na humanidade universal, cuja figura bem-sucedida é a
filosofia, com uma configuracdo a prosseguir até o infinito —filosofia como
fungdo da humanizagéo do homem, como humanizagio do “homem na sua
grandeza”, da humanidade como existéncia humana na sua forma final, que
¢ simultaneamente forma inicial para a primeirissima forma de
desenvolvimento da humanidade em direcdo a razdo humana, uma forma
de desenvolvimento a partir da qual a existéncia humana é ser no ser para
si mesma, no querer-se a si mesma, No poder querer-se COMO O ue € COMO
se é — ou seja, no esforco infinito para efetivar um tal poder (HUSSERL,
2012, p. 353)"™.

4 Considerando esse movimento retrospectivo-prospectivo segundo o qual o desenvolvimento se dé a partir
de um retorno ou segundo o qual a forma final se realiza indissociavel da forma inicial, o que a realizagdo
da filosofia deve nos propiciar, entre outras coisas, € a compreensdo de como o final pertence ao inaugural
e neste ja estava contido como realizavel; eis a tarefa que a teleologia do devir histérico da filosofia nos
apresenta como individuos que se decidiram pelo autoestudo que, sendo saida dos pressupostos e da
sedimentacdo tradicional, € um caminho retrospectivo ao longo do qual devo compreender e recuperar a
minha vontade e 0 meu ser. A realizacdo da instituicdo final — a filosofia em sua funcdo de humanizagéo —
requer o esclarecimento consciente do inaugural que é, ele mesmo, a figura diurna-entelequial de uma luz
matinal que esclarece, completamente, a tarefa, cumprida ao longo da renovacgdo apodictica dos passos
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A figura diurna — que é também a figura final — é a filosofia cuja fungdo é a
humanizagdo do homem em conformidade com sua grandeza e universalidade racional e
reflexiva. Eis o sentido da filosofia em consonancia com a sua tarefa, a mesma segundo
a qual ela ja é efetiva como esforco infinito em prol do desenvolvimento finalistico da
humanidade que abriga em si a sua forma inicial como um ideal inato orientador, em
relagdo ao qual, a existéncia humana, disposta a viver de acordo com a apodicticidade da
vida transcendental, sempre readquire o sentido de ser para si mesma conforme a
autocompreensdo das suas possibilidades indissociaveis da figura diurna do seu fim.
Husserl argumenta que a funcdo da filosofia, a sua intencéo oculta, “néo se revela antes
de a filosofia chegar ao seu sentido proprio genuino”, que se explicita retrospectivamente
pelo proposito de alcancar a sua forma ja desperta, a sua forma diurna, que é entdo o fim
da sua intencdo oculta com a qual, realizando-se, ela serve a humanidade conduzindo-a a
compreensdo racional dos seus deveres incondicionais num processo de criacdo de si
rumo a um autoentendimento Ultimo, e assim, a filosofia, de acordo com o seu éthos e a
sua nova praxis, se realiza como ciéncia apodictica da efetivacdo da autorreflexdo da
humanidade universal que, por este viés, faz com que a razdo oculta, ndo desenvolvida,
se torne a razdo que se compreende e rege a si propria com responsabilidade (HUSSERL,
2012, p. 353).

Tendo em vista 0 renascimento da filosofia como a realizagdo de uma nova

concepcao de cientificidade,

comecemos 0 nosso novo caminho dirigindo agora um interesse tedrico
consequente e exclusivo para o “mundo da vida” como o “solo” universal
da vida humana no mundo e, com efeito, precisamente para a maneira
como lhe é propria esta fungdo “solo” geral. Posto que buscamos em véao
na literatura investigacBes que nos pudessem servir como trabalho
preparatorio — investigaces que tivessem apreendido esta tarefa como a
de uma ciéncia propria (certamente uma ciéncia singular — a da desprezada
doxa, que deveria finalmente reivindicar a dignidade de um fundamento
para a ciéncia, a episttme —, entdo temos nos proprios de comegar
totalmente de novo (HUSSERL, 2012, p. 127).

retrospectivos que nos revelam, exitosamente, o comeco da filosofia que lhe entrega um horizonte
indefinido de prossecucéo apodictica (HUSSERL, 2012, p. 58).
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De acordo com Husserl, se trata de um caminho realmente novo porque o que
agora Ihe interessa, em termos tedricos, € o mundo da vida em sua funcdo de solo, o que
jamais foi considerado pela literatura filosofica e cientifica, que negligenciou essa questdo
que passa a ser a questdo que exige o renascimento da filosofia que deve se realizar como
uma nova ciéncia. O solo do mundo da vida, para ser devidamente considerado e
valorizado para além de qualquer filosofia e de qualquer ciéncia, requer uma ciéncia
universal que seja capaz de prezar e de retomar a doxa como o fundamento no qual lanca
as suas raizes a epistéme’. A tarefa é a de uma ciéncia da doxa, que €, ela mesma, pré-
filoséfica e pré-cientifica, pré-metafisica e pré-logica. Nesses termos, o renascimento e a
realizacdo da filosofia como ciéncia universal da fungdo de solo do mundo da vida
implicam na critica e na superacdo, tedricas e metodoldgicas, da metafisica e da l6gica
tradicionais, como requisitos para se pensar uma filosofia do pré-filoséfico ou uma
ciéncia do pré-cientifico ou, dito de outra forma, para se compreender, em termos
explicitamente filoséficos e cientificos, como a filosofia e a ciéncia se fundamentam,
como elas sdo enraizamento em seu solo, 0 mundo da vida.

“Pretendemos observar, entdo, concretamente, o mundo da vida circundante na
sua desprezada relatividade” para, justamente ai, encontrarmos fundamento, e para isto,
observaremos também “todos os modos da relatividade que lhe sdo essencialmente
préprios, 0 mundo onde intuitivamente vivemos, com as suas realidades, mas tal como se
nos doa em primeiro lugar na simples experiéncia” (HUSSERL, 2012, p. 127), na qual as
realidades ficam suspensas entre o ser e a aparéncia. Mas, afinal, qual a tarefa dessa nova
ciéncia que se pretende universal? Em que sentido ela é realmente nova, rigorosa e

universal?

A nossa tarefa exclusiva é a de apreender este estilo, exatamente este
“fluxo heraclitico” meramente subjetivo, aparentemente inapreensivel.

> A doxa diz respeito ao “ser pré-dado” do mundo e, por isto, considera-la nos termos de uma nova
cientificidade filoséfica implicard& em refletir sobre os modos dessa pré-doacdo que é marcada,
essencialmente, por uma alteracdo subjetiva que é, por fim, o que interessa a nova cientificidade, pois, é
através dela que se compreende como os modos de aparicdo do pré-dado, em permanente curso e
incessantemente imersos em ligacdo sintética no fluir, “produzem a consciéncia una do 'ser' simples do
mundo” (HUSSERL, 2012, p. 119). Trata-se de um fluxo heracliteano que nos permite apreender o alterar-
se da subjetividade ou a subjetividade como devir anterior ao ser. Por essa razdo, 0 novo caminho de
interpretacdo, admite Husserl, devendo considerar esse fluir pré-ontologico, o conduziu ao “postulado do
esclarecimento do 'ser-solo' universal do mundo pré-dado para todas as ciéncias objetivas e, conforme
resultou por si mesmo, do 'ser-solo' em geral para toda a praxis objetiva: conduziu-nos, assim, ao postulado
desta ciéncia universal, de nova espécie, ciéncia da subjetividade pré-doadora do mundo” (HUSSERL,
2012, p. 120).
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N&o é 0 nosso tema, por conseguinte, se as coisas, as realidades do mundo,
sdo e 0 que sdo (o seu ser efetivamente e 0 seu ser efetivamente assim
segundo as suas propriedades, relagées, vinculos, etc.), nem tampouco o
que o mundo efetivamente € (...). Excluimos, por conseguinte, todos os
conhecimentos, todas as confirmacdes do verdadeiro sentido e de verdades
predicativas (...), mas também todas as ciéncias, sejam elas ciéncias
verdadeiras ou aparentes, com 0s seus conhecimentos sobre o mundo, tal
como ele € “em si”, na “verdade objetiva” (HUSSERL, 2012, p. 127).

Na medida em que a nova ciéncia, tendo o seu renascimento e a sua realizacéo
remetidos a Heréaclito, e tendo, deliberadamente, por tarefa exclusiva, a apreensdao do
“fluxo heraclitico” como solo, nele vendo um fundamento, isto significa que ela
ultrapassa a ideia cléssica do ser como fundamento, alias, como esta dito na citacdo, o seu
tema ndo é o ser, e portanto, ela ndo é ontologia que tematiza o ser e que o tem por
fundamento. Se o “fluxo heraclitico” caracteriza o mundo da vida confirma-se, com isto,
que o sentido de solo que estd em questdo, ndo apenas nao se confunde com a ideia de
fundamento da ontologia classica, mas também, é algo anterior ao ser tematizado por esta
ontologia. Segue-se disto que esta nova ciéncia, a fim de ela se realizar renovando-se a
partir do seu renascimento, comeca por uma exclusdo rigorosa, radical e universal (a
epoché fenomenoldgica) de todos os conhecimentos, do sentido verdadeiro, das verdades
predicativas, e de todas as ciéncias, tudo isto referente ao “em si” e a ““verdade objetiva”.
Isto significa que, opondo-se a metafisica objetivista tradicional, e tendo em vista a sua
realizacdo como fundamentacéo critica e radical de todo conhecimento e de toda ciéncia,
essa nova ciéncia é capaz de deter e de estabelecer a compreensibilidade do mundo da
vida como solo promovendo, por exemplo e de acordo com aquela oposi¢cdo, uma
verdadeira genealogia da l6gica e uma denudncia das idealizacbes como distanciamento

abstrato do “fluxo heraclitico”’®. Essa genealogia e denlncia, consideradas em termos

6 Em Gltima instancia, isto significa que essa nova ciéncia que tem o seu sentido de acordo com a sua
capacidade para apreender o “fluxo heraclitico”, deve se constituir como uma ciéncia da pré-ciéncia, isto
¢, ela deve ultrapassar a ciéncia que “tem a sua origem na filosofia grega, com a descoberta da ideia e da
ciéncia exata determinada através das ideias” (HUSSERL, 2012, p. 221), e que “conduz a formagdo da
matematica pura, como ciéncia pura das ideias, ciéncia de objetos possiveis, como determinados em geral
por ideias” (HUSSERL, 2012, p. 221). Como se percebe, oposta a essa nova ciéncia que pode ser pensada
por intermédio da sua referéncia a Heraclito, temos uma ciéncia de cunho platdnico, pois, “o idealismo
platdnico, através da descoberta totalmente consciente da 'ideia’ e da aproximacao, abriu o caminho ao
pensar 16gico, a ciéncia 'légica’, a ciéncia racional” (HUSSERL, 2012, p. 231), que tem, precisamente, o
sentido que sera superado através da retomada do fluxo pré-metafisico e pré-ideal por parte dessa nova
ciéncia em curso que, configurando-se como o autoestudo radical e profundo da subjetividade, deve
comecar por combater o endeusamento de uma légica que nao se compreende a si mesma (HUSSERL,
2012, p. 155). Ora, como esta dito, essa ciéncia que comeca com a filosofia grega, essa ciéncia de cunho
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gerais, se explicitam no pensamento husserliano quando o fil6sofo defende que o a priori
objetivo é remetido, necessariamente, a um correspondente a priori do mundo da vida
que lhe fundamenta, e por isto, nesta linha de raciocinio, o a priori objetivo é a producéao
de uma operacéo idealizadora que tem sua base no a priori do mundo da vida que, assim,
em sua pré-idealidade, se apresenta como um a priori universal no qual se funda o a priori
universal do grau logico-objetivo. Esquecer-se desta fundamentacdo é incorrer numa
ingenuidade, da qual, segundo Husserl, é vitima a logica, por esta se acreditar autbnoma

e desconhecer a sua tarefa:

A pretensa logica inteiramente autbnoma que os logisticos modernos
acreditam poder elaborar — até mesmo sob o titulo de uma filosofia
verdadeiramente cientifica — a saber, como a ciéncia universal a priori
fundamental para todas as ciéncias objetivas, ndo é mais do que uma
ingenuidade. A sua evidéncia dispensa a fundamentacao cientifica a partir
do a priori universal do mundo da vida, que ela permanentemente continua
a pressupor (...). Esta logica ndo pode se transformar numa ciéncia até que
exista esta radical ciéncia fundamental. Antes disso, ela paira sem
fundamento no ar e é, como até aqui, tdo ingénua que nem sequer se
apercebe da tarefa que incumbe a qualquer I6gica objetiva, a toda a ciéncia
aprioristica em sentido habitual (HUSSERL, 2012, p. 115).

A condicdo essencial da ciéncia da l6gica ndo é ldgica, eis o sentido da genealogia
da légica indissociavel da realizacdo da nova ciéncia do mundo da vida, e por essa razao,
abandonando a ingenuidade da sua pretensa autonomia, a tarefa da ldgica é a de
“pesquisar como ela propria se deve fundamentar, ou seja, se fundamentar ndo mais
'logicamente™, mas, reconhecendo uma ciéncia radical que lhe ¢ mais fundamental,
fundamentar-se “por meio de uma recondugdo até o a priori universal pré-ldgico, a partir
do qual o légico”, abrangendo a completude da teoria objetiva, revela o seu sentido
correto. E assim, “comecar nds proprios totalmente de novo” — ou ndo dispormos sequer
de um comeco — nos leva a retornar aquém da ontologia e da l6gica da tradi¢do objetivista
que ndo mais nos oferece as condi¢des para um comeco totalmente novo, e se constitui,
antes, como uma sedimentacdo de pressupostos e de preconceitos que ajudam a constituir
0 presente estado ético-cientifico noturno que oblitera o renascimento e o novo voo da
Fénix, cujo despertar é entdo pré-metafisico e pré-logico, ou mais precisamente, se dao

por meio de um retorno a filosofia pré-socrética, que ainda ndo havia cedido a fraqueza e

platdnico cujo idealismo oculta o pré-cientifico, é aquela que se afastou do Lebenswelt e que, por isto, no
presente esta em crise e chegou ao fim.
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aingenuidade de acreditar na visdo direta e objetiva do ser que, idealizado “em si” ¢ assim
se tornado exato, permaneceria incolume ao fluxo mutével das indefinidas alteracdes
subjetivas. Dito de outra forma, o retorno ao “fluxo heraclitico” nos permite nos desviar
da fraqueza e da ingenuidade do objetivismo que acredita que “a” propria coisa esta ali
COMO 0 que eu Vejo e posso pensar e dizer, diretamente e completamente. Ao contrario,

para Husserl:

“A” propria coisa é, a bem dizer, aquilo que ninguém tem como
efetivamente visto, uma vez que, pelo contrério, prossegue sempre em
movimento, prossegue sempre, com efeito, conscientemente para toda a
gente, como unidade da multiplicidade infinita aberta de experiéncias e
coisas da experiéncia mutaveis, proprias e alheias (HUSSERL, 2012, p.
134).

(193]

Recusar que, diante de nos, hd “a” propria coisa, nos permite restaurar uma
unidade que se faz atraves dela e que ndo dispensa a multiplicidade infinita aberta do
fluxo de experiéncias. Este constitui, para Husserl, o0 como do parecer de uma coisa, e
portanto, esse curso mutavel € efetivo tanto quanto possivel, uma vez que, nele,
encontramos a correlacdo entre o parecer e aquilo que, como tal, parece. Sendo assim, a
ingenuidade objetivista consiste ndo apenas em negligencia-lo, mas também, em abstrair-
se desse “fluxo heraclitico” por meio de um processo que s6 pode ser uma operagao
idealizadora que negue as alteracGes da subjetividade ou a subjetividade como devir
segundo a infinitude aberta das suas multiplas experiéncias. Diante disto, definitivamente,
desconhecendo a necessidade filoséfica de uma ciéncia dessa subjetividade ou desse

fluxo,

a obviedade ingénua de que cada um vé em geral as coisas e 0 mundo tal
como lhe parecem, esconde, conforme reconhecemos, um vasto horizonte
de verdades dignas de nota que, na sua especificidade e na sua conexao
sistematica, jamais entrou no circulo de visdo da filosofia. Jamais (...)
suscitou o espanto (thaumazein) filoséfico a correlagdo do mundo (do
mundo, de que em cada caso falamos) e das suas maneiras subjetivas de
dacdo, ndo obstante ela se anuncie ja distintamente na filosofia pré-
socratica (HUSSERL, 2012, p. 135; grifo nosso).

Portanto, a tarefa da nova ciéncia consiste, fundamentalmente, em explicitar o que
a obviedade ingénua esconde, e se esta atividade de esconder constitui a ontologia e o

processo de idealizagdo, a nova ciéncia devera apreender como o “fluxo heraclitico”,
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(enquanto superacdo de todo fundamento na medida em que se trata de um retorno a
filosofia pré-socratica na qual j& se anunciava, distintamente, uma ciéncia antes da
ciéncia), nos permite compreender a subjetividade como devir pré-ontoldgico e pré-ideal.

“Ha, aqui, de fato, todo um mundo” a ser desencoberto ou posto a luz diurna,

se pudéssemos comparar a Psyché de Heraclito com esta subjetividade,
entdo as suas palavras seriam sem duavida validas para ela: “nunca
encontraras os limites da alma, por mais caminhos que percorras: tdo fundo
é 0 seu logos (Grund)”. Todo o “fundamento” alcan¢ado remete, com
efeito, novamente para outros fundamentos, todo o horizonte aberto
desperta novos horizontes e, no entanto, o todo infinito esta, na sua
infinidade de movimento cursivo, dirigido para a unidade de um sentido,
certamente ndo como se pudéssemos sem mais apreendé-lo e compreendé-
lo totalmente (HUSSERL, 2012, p. 139).

Ora, 0 que nos chama a atencdo, é que o fragmento 45 de Heraclito, citado
diretamente por Husserl, € por este tido como uma referéncia valida para a definicdo e
para a compreensdao dessa nova ciéncia universal em curso. Heraclito se encontra na
manha pré-filosdfica e pré-metafisica antes da atrofia e do adormecimento da Fénix. E se
nos lembrarmos que essa deve ser uma ciéncia cuja tarefa é encontrar a subjetividade
adormecida e escondida pelos fundamentos metafisicos e pela atividade idealizadora, a
recordacdo de Heraclito nos é ainda bastante pertinente, pois, conforme ele diz em seu
fragmento 101, “procurei-me a mim mesmo” (1991, p. 60), isto €, o que lhe estava oculto
—ou Ihe era essencialmente obscuro — era a subjetividade ou, em outros termos, a Psyché,
sem limites, sem fundo (Abgrund), rumo a qual os caminhos, sempre insuficientes, nos
conduzem, entretanto, para uma superacdo dos fundamentos e para uma abertura
constante de novos horizontes, deixando-nos diante de um infinito cujo sentido, embora
uno em sua infinidade, resta-nos inapreensivel. Em termos heracliteanos, no caminho para
essa nova ciéncia, para a qual ndo hé “a” propria coisa, nos aprofundamos no ilimitado, e
somos remetidos de fundamento a fundamento, de horizonte a horizonte, e & somente
assim que ha, para nds, um infinito pré-objetivo, pré-ideal. O que Husserl observa em
Heraclito é a equivaléncia e a indissociabilidade pré-metafisicas e pré-logicas entre a
Psyché e o logos, pois, Ihe importa realizar uma ciéncia (logos) da subjetividade (Psyché)
cuja autonomia em relacdo aos fundamentos e ao infinito objetivo, ndo apenas permite
reconhecer o rigor e a radicalidade dessa ciéncia universal una, mas também, a sua

apodicticidade que se fortalece e se alimenta da sua subjetividade, pois, conforme o seu
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fragmento 115, que realca a indissociabilidade entre alma e logos, Heraclito afirma: “De
alma é (um) logos que a si proprio se aumenta” (1991, p. 62). E assim, na medida em que
ele pensa a psyché indissociavel da physis e antes do naturalismo, Heraclito se apresenta
como uma referéncia para se contesta-lo e para se legitimar a superacao do subjetivismo
metafisico que ja se estabelece através da compreensdo aristotélica de hypokeimenon
como substancia, como 0 sujeito que existe em si e por si mesmo e que recebe 0s
predicados, e neste sentido, podemos dizer que encontramos a Fénix ainda desperta no
fluxo heraclitico e que, portanto, a Psyché de Heréaclito ainda nos assinala a possibilidade
de uma nova interioridade de vida e de uma renovacdo da espiritualidade.

Foi o restabelecimento terapéutico da espiritualidade humana que, como
percebemos, tanto exigiu quanto necessitou do poér-se a caminho de um modo
completamente novo de cientificidade que fosse capaz de promover a efetivacdo ou o
enraizamento do espirito despertando-o com a sua vocacao intima mais prépria que € a
busca pela compreensdo apodictica de si atraves da qual Ihe ocorre a autocriagdo do seu
verdadeiro ser rumo a um autoentendimento ultimo, auténomo e libertador. E por isso,
buscando a orientacdo apodictica da fundamentacdo da filosofia, Husserl recorreu ao
rigoroso e radical questionar retrospectivo de Descartes que fomentava e no qual ainda
sobrevivia o0 heroismo da razdo disposta a combater o naturalismo e se entregar a luta
infinita de uma vida espiritual auténtica que assume as rédeas do seu destino, isto &, que
se unifica e se totaliza, configurando-se a si mesma com responsabilidade, ao ter decidido
viver se orientando, de modo autorreflexivo, para a apodicticidade ou transcendentalidade
que leva ao surgimento de uma nova interioridade de vida e a uma ressurrei¢do do
espirito. Conforme o Abgrund da Psyché heracliteana nos permite pensar, a ressurrei¢ao
da espiritualidade significa o caminho arduo e infinito da humanidade para a autocriacao
do seu verdadeiro ser segundo a ideia infinita da sua vocacédo intima e mais propria. Eis
o0 sentido da humanizacdo do homem, da sua realizacao e restituicdo da autenticidade da
sua vida, que exigiram a renovacéo da filosofia que devia assumir esse éthos que lhe era
revelado por meio da sua fundamentacdo como ciéncia de rigor, que adquiriu consciéncia
do seu dever de servir como o dever de propiciar a efetivacdo da transformagéo espiritual
da humanidade, reconduzindo-a para ele e lhe desvelando o mundo da vida. Enfim, foi a
compreensdo do mundo da vida como o solo pré-ideal e pré-cientifico da racionalidade e
do sentido que a fenomenologia apresentou a filosofia como uma tarefa que a renovava

permitindo-lhe se realizar como uma ciéncia antes da ideia que ainda ira suscitar e
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alimentar o desejo de exatiddo de uma ciéncia que sé podera ser a matematica que, entdo
compreendida como ciéncia pura das ideias cumplice e herdeira do idealismo platénico,
ird ocultar e se afastar do pré-cientifico e substituird o mundo da vida por um mundo

objetivo-0ntico espiritualmente desabitado.

Capitulo 2: A inversdo idealizante de Galileu e a fundamentac&o transcendental da
filosofia

Antes de tudo, podemos considerar que a ciéncia galilaica foi um exemplo da
aplicacdo da idealizacdo da cientificidade que reduz todo ser e toda realidade a
objetividade cientifica idealmente elevada a um estatuto ontoldgico. Para essa ontologia
cientificista, o ser é o ser objetivo cuja qualidade fundamental é a exatiddo, através da
qual ele é plenamente inteligivel e cognoscivel. Porém, é preciso notar que é expulso da
ciéncia e dessa ontologia cientificista cimplice do dualismo ontoldgico do Ser e do Nada
aquilo que ndo obedece aos critérios ideais de exatiddo, que traz em si alguma
contingéncia e relatividade subjetiva, que é um fluxo incoativo em que tém lugar
mudancas diacriticas incessantes, enfim, que é da ordem do ddxico que se encontra na
vida mediando as relacdes entre as pessoas. Esta esfera doxica da infinidade incoativa do
fluxo da vida em sua tipicidade intuivel ndo possui, para a cientificidade
matematicamente idealizada e fundamentada num dualismo ontoldgico, uma realidade
inteligivel, e por se encontrar assim fora de uma inteligibilidade ideal como fonte
separada da racionalidade e do sentido, ela é desconsiderada, negligenciada e esquecida
pela ciéncia e pela ontologia que ndo se dao conta de que comecam com uma inversao e
que, portanto, o seu comeco é uma idealizagdo por meio da qual o solo do mundo da vida
intuivel é ocultado e substituido por um mundo matematicamente ideal, objetivo e 6ntico,
no qual ndo tém moradia as subjetividades e do qual sdo expulsas as pessoas por nao
terem o direito ao livre usufruto da sua dimensdo espiritual. Husserl enfrentara essa
exclusdo cientificista da pessoa humana e essa ciéncia que quer se legitimar através de
uma ideia livre da doxa, retomando a pergunta retrospectiva pela subjetividade de acordo
com o exercicio da epoché que Ihe permitira absorver, ao longo da realizacdo de uma
verdadeira renovacgdo da ciéncia, o estatuto ontologico e cientifico do espirito enraizado

em seu solo metafisico — 0 mundo da vida que sempre escapou as ciéncias objetivas.
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2.1. Galileu: o ocultamento cientifico do solo original

Devemos comecar considerando a analise de Husserl acerca da matematizacéo
galileana da natureza com o intuito de compreender ndo apenas o seu sentido para a
definicdo da cientificidade genuina e especifica da filosofia, mas também, para a
autojustificacdo teleoldgica da fenomenologia em sua cientificidade transcendental
apresentada como a realizacao final de um novo come¢o ou como um comeco radical
cientificamente universal e capaz de unificar, sistematicamente, as ciéncias, e de
promover a renovacgdo da propria humanidade. Ja agora podemos dizer que a construgdo
matematica de uma realidade idealizada € o primeiro obstaculo que a realizagdo
teleoldgica da filosofia deve ultrapassar, pois, essa matematizacéo, ao fazer das coisas
COrpos puros e da natureza um em si, Separou natureza e espirito, physis e psyché, mundo
e pessoa.

Com o seu proposito de aplicar a matemética a natureza — ou consolidar uma tdo
longamente sonhada mathesis universalis —, Galileu pode ser considerado um herdeiro do
platonismo na medida em que ele introduz a teoria da methexis platénica na matematica.
Isto lhe possibilitou fazer da matematica a responsavel pela inteligibilidade da natureza e
pela fundamentacéo Gltima da cientificidade das ciéncias da natureza, que se tornaram,
deste modo (enquanto ciéncias do inteligivel agora identificado ao matematico e o
matematico identificado ao plenamente racional), ciéncias de uma natureza
matematicamente idealizada (HUSSERL, 2012, p. 16-17), para as quais, a “exatiddo” era
sinbnima de maxima racionalidade. N&o se questionando sobre as consequéncias devidas
ao seu platonismo latente na construcdo da sua ciéncia matematica da natureza, Galileu
ndo se da conta ou sequer considera como uma obscuridade cientifica problematica, de
que a idealizacdo matematica da natureza se configurou, antes, como uma substituicédo
(com consequéncias remotamente parentes e proporcional ao privilégio ontologico e
epistemoldgico da ideia ante a realidade efetiva em Platdo). Galileu estabelece a
efetivacdo da substituicdo do “unico mundo efetivo”, mundo percebido, assim
experienciado e experienciavel, “o nosso mundo da vida quotidiano”, “pelo mundo
matematicamente substruido das idealidades”, construido “sobre o solo original de toda
a vidateorica e pratica— o mundo imediatamente intuivel” (HUSSERL, 2012, p. 39; grifo

nosso), em relagcdo ao qual era descabido falar de exatidédo. O que se perdeu foi 0 solo
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original do mundo da vida, substituido por um mundo objetivo matematicamente
determinado, que entdo ndo é primeiro, ndo é a forma concreta do mundo. Se Galileu
desconsiderou o intuitivo pré-geométrico a priori que obstaculizava a aplicabilidade
plena da matematica a natureza, entdo, precisamente com ele comeca “a substitui¢ao da
natureza pré-cientificamente intuivel pela natureza idealizada” (HUSSERL, 2012, p. 39).
Tal substituicdo se desdobrou, de modo muito mais nocivo para a humanidade e para a

propria filosofia enquanto ciéncia universal do espirito, em uma abstracéo idealizante.

Galileu, a partir do seu direcionamento do olhar para 0 mundo da
geometria, e a partir daquilo que empiricamente aparece e € matematizavel,
abstrai dos sujeitos como pessoas de uma vida pessoal, de todo o espiritual
em qualquer sentido, de todas as propriedades culturais que, na pratica
humana, cabem as coisas. Nesta abstracdo resultam as coisas puras
corpéreas que, contudo, tomadas como realidades concretas e na sua
totalidade, se tornaram tematicas como um mundo. Pode bem dizer-se que
s6 com Galileu surge a luz do dia a ideia de uma natureza como um mundo
de corpos realmente encerrado em si (HUSSERL, 2012, p. 47-8).

Galileu promove um desvio do olhar que, entdo geometrizado, perde a capacidade
espiritual-subjetiva de ver as pessoas e suas vidas pessoais. Essa verdadeira
cientificizacdo pretensamente purificadora do olhar, geometricamente desviado, torna-o
um olhar abstrato cuja abstracdo consistiu numa exclusdo matematica do espiritual.
Assim, quando eu vejo cientificamente — e apenas quando deste modo o faco — eu sé vejo
“as coisas puras corpéreas” ou os corpos puros, objetivamente determinados segundo a
sua remissdo direta as suas figuras ideais matematicamente construidas. Sob tal
orientacdo, exercida ao extremo, Galileu ndo Ihe reconhece uma cientificidade e,
tampouco, o direito de cidadania de uma verdadeira e legitima ciéncia da pessoa, pois,
como se V&, ele recusa a pertinéncia e a genuinidade cientificas de uma vida pessoal. Em
outros termos, na medida em que a pessoa nao é tdo somente um puro corpo e sua vida
possui também uma dimensdo cultural significativa, a pessoa e a vida pessoal nao
dispdem de um ser cientifico, e isto significa que, em Gltima instancia, a pessoa e a vida
pessoal ndo tém ser, em que pese 0 exercicio ao extremo da abstracdo galilaica que
executa a reducdo matematica de todo ser ao ser cientifico, que comega por negar e
substituir todo o devir qualitativo. N&o e despropositado supor que, através dessa redugédo
matematica se possa reivindicar uma neutralidade axiologica tendo em vista o

desenvolvimento da ciéncia matematica da natureza. A partir desta matematizacéo, a
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ciéncia objetiva com o seu ideal de exatiddo adquire o status de ontologia. Ontologia da
natureza em si, como mundo de corpos fechado em sua realidade. O mundo geométrico,
abstraidos a pessoa, a vida pessoal, enfim, todo o espiritual, ¢ um mundo em si fechado e
assim cientificamente susceptivel a uma determinacéo plena.

Tendo em vista a ciéncia galilaica e suas consequéncias, temos que, para Galileu,
a geometria pura e a matematica espaco-temporal pura permitiam o acesso a evidéncia da
absoluta validade universal através das suas proprias figuras idealmente construiveis.
Essa construcdo (ou abstracdo idealizante) prépria da matematica enquanto ciéncia de
idealidades puras implicava na abstra¢do das “meras figuras espaco-temporais no mundo
circundante intuivel” (HUSSERL, 2012, p. 18), no qual experienciamos corpos que nao
sdo, primeiramente, 0s corpos geométrico-ideais. A construcdo de figuras ideais — ou de
um outro mundo a parte, racionalmente exato e inteligivel — entendida como um processo
de abstracdo, pressupunha a inexisténcia de uma racionalidade e inteligibilidade pré-
geométricas, especificas de uma ordenacdo doxica assinalada no tipico intuivel. No
entanto, diferentemente de Galileu, despreocupado com o “como” da origem da
geometria, Husserl se interroga sobre “como” surgiu a operacdo idealizadora da
geometria e a evidéncia matematica’’. E, neste sentido, para Husserl, a matematica nio
comeca a partir de si mesma de modo autofundado, ele remete a sua origem a uma tipica

do mundo intuivel.

As coisas do mundo circundante intuivel estdo, pois, em geral, e segundo
todas as suas propriedades, dentro da oscilacdo do que é meramente tipico;
a sua identidade consigo mesmas, 0 seu ser-igual-a-si-mesmas e perdurar
temporariamente na igualdade s&o uma mera aproximag&o, assim como o
seu ser igual a outras (...). O mesmo é valido também para as figuras
abstratamente apreendidas dos corpos empiricamente intuiveis e das suas
relagbes. Esta gradualidade caracteriza-se como uma gradualidade de
maior ou menor perfeicdo (HUSSERL, 2012, p. 18).

A tipicidade do intuivel — o que ja o torna susceptivel a arte da medic&o’® que,

pela geometria posteriormente absorvida, possibilitara a sua aplicagdo sui generis — é 0

" Convém mencionar a seguinte ressalva de Husserl: “A geometria representa aqui para nds, em qualquer
caso, a matematica inteira da espago-temporalidade” (2012, p. 19). Ou seja, a forma geométrica é uma
espaco-temporalizacdo, esta é a forma dos seus corpos ideais plenamente determinados como objetos.

78 Exercida ja como uma técnica no mundo circundante pré-cientificamente intuivel, a finalidade da arte da
determinacdo de medidas tem origem na forma essencial desse mundo circundante, isto €, ela pressupde e
confirma que ha uma forma essencial (um estilo universal ou um continuo de infinidade aberta) desse
mundo efetivo, pela qual ele serd geometrizado. “A arte da medi¢do prepara, assim, o caminho para a
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que permitira a passagem da pratica real requerida pelo mundo da vida circundante, para
“a prética ideal de um ‘puro pensar’ que se mantém exclusivamente no dominio das puras
figuras-limite” (HUSSERL, 2012, p. 19) constituindo, desta forma, métodos de
idealizacdo e de construgio, tecnicamente cada vez mais refinados, “com os quais se pode
sempre elaborar algo de novo: um mundo infinito e, no entanto, fechado em si, de
objetualidades ideais como campo de trabalho” (HUSSERL, 2012, p. 19). Fechar em si o
infinito — ou idealizar o mundo objetivando-o — é pretender domina-lo em seu trabalho,
retirando-lhe a natureza primordial de um principio supremo, substituido pela exatidao,
que € a possibilidade de determinacédo, em identidade absoluta, das figuras ideais, entdo
detentoras de uma inteligibilidade plenamente racional, o que significa o alcance da sua
plena cognoscibilidade. Ou seja, exatas, € possivel “conhecé-las, de modo absolutamente
idéntico e metodicamente univoco, como substrato de caracteristicas determinaveis de
modo absolutamente idéntico e metodicamente univoco” (HUSSERL, 2012, p. 19)°.

No entanto, a exatiddo dessa cognoscibilidade plena que se pretende através da
univocidade do método é devedora das figuras empiricas intuitivamente efetivas e

possiveis, ou seja, para Husserl,

toda esta matematica pura tem que ver com 0s corpos e 0 mundo corpéreo
numa mera abstracdo, a saber, somente com as figuras abstratas na
espaco-temporalidade e, além disso, com estas apenas enquanto figuras-
limite puramente “ideais”. Contudo, as figuras empiricas, efetivas e
possiveis, nos sdo dadas em concreto, em primeiro lugar na intui¢do
empirica sensivel, meramente como “formas” de uma “matéria”, de um
plenum sensivel; ou seja, com aquilo que se apresenta nas chamadas
qualidades “especificas” dos sentidos, cor, som, odor e similares, em
gradagdes proprias (2012, p. 22).

A forma espaco-temporal das figuras faz delas figuras abstratas. O mundo
geométrico, escrito entre aspas por Husserl, na medida em que ele é assim formalizado,

ndo é primeiro, mas, antes, € um mundo abstrato. A idealizagdo matematica se confirma

geometria finalmente universal e o seu “mundo” de puras figuras-limite” (HUSSERL, 2012, p. 21). Para
Husserl, 0 mundo geométrico deve ser escrito entre aspas.

7 Considerando o refinamento técnico dessa metodologia univoca para uma cognoscibilidade plena de uma
identidade absoluta, Husserl destaca: “a partir do modo como a geometria, num entendimento pratico,
proporciona desde ha muito tempo uma determinacdo univoca dentro de uma esfera do mundo circundante
sensivel, tradicionalmente recebida, Galileu disse para si mesmo: onde uma tal metodologia se desenvolveu,
ultrapassamos também a relatividade das concepg¢des subjetivas, essencial ao mundo empirico-intuivel.
Pois desta maneira adquirimos uma verdade idéntica néo relativa, da qual qualquer um que seja capaz de
compreender e empregar esse método pode se convencer” (2012, p. 22).
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como uma pura construcdo abstrata incapaz de absorver e de formalizar o plenum
sensivel, as qualidades especificas dos sentidos que, como enfatiza Husserl novamente,
dispdem de uma ordenagdo pré-geométrica para a sua concrecao sensivelmente intuivel

segundo a sua esséncia. Dito de outro modo,

as suas altera¢fes quanto a posigdo espago-temporal, a constitui¢do da sua
forma e do seu plenum, ndo sdo contingentes-arbitrarias, mas
empiricamente dependentes entre si de maneiras sensivelmente tipicas.
Tais referéncias dos acontecimentos corpéreos uns aos outros Sao
momentos préprios da intuicdo empirica quotidiana; sdo experienciadas
como aquilo que confere copertenga aos corpos que sd&o em conjunto,
simultinea e sucessivamente, ou como o que liga entre si 0 Seu ser e ser-
assim (HUSSERL, 2012, p. 23).

O tipico dbxico ndo € contingente e nem arbitrario apesar da sua pré-
cientificidade, pois ele dispde de uma certa ordenacdo que Ihe permite ser experienciado.
O reconhecimento da tipicidade das coisas no mundo intuivel significa que elas tém, por
assim dizer, “habitos”, pois, elas “comportam-se de modo semelhante sob circunstancias
tipicamente semelhantes” (HUSSERL, 2012, p. 23). E também o mundo intuivel no seu
todo tem o “habito” de “continuar como foi usual até aqui”. O mundo que agora
experiencio intuitivamente ndo é separado do mundo que, intuitivamente, experiencei. Ha
uma continuidade intuitiva a priori assegurada em minhas experiéncias do mundo. Deste
modo, de acordo com Husserl, “o0 nosso mundo circundante empiricamente intuivel tem
todo um estilo empirico” que se confirma quando dele pretendemos “tomar consciéncia
explicita na reflexdo e numa livre variacéo dessas possibilidades” (HUSSERL, 2012, p.
23) de transforma-lo pela fantasia ou de representa-10%.

Apesar dessa possibilidade de tematizacdo da invariancia causal do mundo que o
pré-determina na forma espago-temporal ideal entregando-o a matematizagdo, convém
ressaltar que “pertence também a estrutura do mundo que todos 0s corpos tém cada um
as suas qualidades especificas” (HUSSERL, 2012, p. 27) que, ndo tendo correspondéncia

com as figuras espaco-temporais ideais, ndo sao idealizaveis e “as suas medigoes

8 Em outros termos, “podemos, entdo, tematizar o estilo geral invariante em que este mundo intuivel
persiste no fluxo da experiéncia total. E vemos precisamente assim que, em geral, as coisas e 0S seus
acontecimentos ndo surgem nem decorrem arbitrariamente (...); vemos, em outras palavras, que, por meio
de uma regulagdo universal causal, todo o ente, sendo em conjunto no mundo, tem uma copertenca geral,
imediata ou mediata, na qual o mundo néo é uma mera totalidade, mas uma unicidade, um todo (embora
infinito)” (HUSSERL, 2012, p. 23).
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(“avaliagdes”) ndo se deixam referir a idealidades correspondentes de um mundo
construivel, objetivado ja numa idealidade” (HUSSERL, 2012, p. 27). Tudo isto constitui
uma evidéncia a priori a partir da qual é possivel formular hipoteses, inducdes, previsoes,
com o intuito de se alcancar um conhecimento cientifico do mundo. Neste caso, a
cientificizacdo do mundo se fundamentara na sua determinacéo causal, a partir da qual
se pode construir um método univoco e assegurar e generalizar, a0 maximo, a
previsibilidade (HUSSERL, 2012, p. 41-2). “Aqui, porém, oferece-se-nos a matematica
como mestra”, pois, “pela sua idealizacdo do mundo dos corpos, a matematica criou,
quanto ao seu figurativo espaco-temporal, objetividades ideais” (HUSSERL, 2012, p. 24).
E, mostrando-se indispensavel para a consolidacdo da cientificidade das ciéncias naturais

modernas, a matematica,

a partir da forma geral indeterminada [prépria do] mundo circundante (...),
ela construiu pela primeira vez um mundo objetivo em sentido proprio; a
saber, uma totalidade infinita de objetualidades ideais metodicamente
determinaveis, para toda a gente, de modo inteiramente geral e univoco.
Ela mostrou, assim, pela primeira vez, que uma infinidade de objetos,
pensados de modo subjetivo-relativo e s6 numa vaga representacdo geral,
é efetivamente pensavel, por um método a priori oniabrangente, de modo
objetivamente determinavel e como em si determinada; mais precisamente:
como uma infinidade de objetos decidida de inicio como em si determinada
em todos 0s seus objetos e em todas as propriedades e relacdes dos mesmos
(HUSSERL, 2012, p. 24).

Assim se define rigorosamente, em termos ideais, a exatiddo, a sua funcao que
oficializou a cidadania cientifica do em si, e como, por meio dela, se configuram,
doravante, as ciéncias naturais®’. A matematica postula uma idealidade em si como ponto
de partida e critério para a sua determinacdo objetiva do mundo, uma idealidade
objetivada que assegura a sua aplicabilidade. Construir um mundo objetivo, nessas
condicdes, € determinar como efetivamente pensavel (ou dominar pretensiosamente) uma

totalidade infinita ja objetivada, de partida, como um em si. Objetivar se mostra como

81 Visto que a exatiddo se constitui, segundo Husserl, pela “medig¢do empirica num incremento de preciséo,
mas sob orientacdo de um mundo de idealidades ja de inicio objetivado por idealizagdo e construg¢do”
(2012, p. 26). E o que permite essa construcdo ideal, ¢ que, como reforca Husserl, “os corpos do mundo
empirico-intuivel sdo, segundo a estrutura do mundo que a priori lhes pertence, de tal espécie que cada
corpo tem a sua extensdo — em termos abstratos — prépria, mas que todas estas extensdes sao figuras na
extensdo infinita, Gnica e total do mundo. Como mundo, como configuragdo total de todos os corpos, ele
tem, entdo, uma forma total abrangendo todas as formas, e esta € idealizavel e dominavel por construcao”
(2012, p. 27).
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sinbnimo de tornar pensavel e, complementarmente, eu S posso pensar puramente o
objeto matematicamente determinado. Se o matematico diz toda a inteligibilidade, entéo,
ndo h& outro ser que o ser objetivo como uma idealidade construida langando méo do
pressuposto de uma causalidade concreta universal. E deste modo, a aplicabilidade plena
da matematica pura seria assegurada com o estabelecimento de uma dependéncia causal
da totalidade da transformacéo das qualidades do plenum em relagdo ao que causalmente
sucede no mundo composto pelas figuras ideais. Ou seja, segundo esse platonismo
latente, a aplicacdo matematica significa, também, que o mundo idealmente construido
exerce e assegura uma causalidade no mundo substituido, determinando, objetivamente,
todas as ocorréncias do lado dos plena. “A totalidade da natureza infinita, como universo
concreto da causalidade — isto residia nesta estranha concepg¢do —, tornou-se uma
matematica aplicada sui generis” (HUSSERL, 2012, p. 29). No entanto, podendo
considera-las suas Ultimas palavras quanto a possibilidade da aplicacdo plena da

matematica, diz Husserl:

N&o é a priori inteleccionavel o fato de que uma alteracdo qualquer
experiencidvel de qualidades especificas dos corpos intuiveis, imaginavel
na experiéncia efetiva e possivel, dependa causalmente de ocorréncias no
estrato do mundo abstrato das figuras, de que ela tivesse, por assim dizer,
a sua imagem correspondente no dominio das figuras, de tal modo que
cada alteracdo completa da totalidade dos plena tivesse a sua imagem
correspondente causal na esfera das figuras (2012, p. 28).

Como admitir que o mundo abstrato exerca uma causalidade sobre o que é
originariamente solo — 0 mundo percebido sobre o qual ele se constréi e se funda? Como
observa e se prop8e Husserl, é preciso, portanto, inverter a substituicdo promovida pela
matematizacdo galileana da natureza que, impondo-lhe uma “roupagem de ideias”,
mascarou o mundo da vida como a natureza “objetivamente efetiva e verdadeira”
(HUSSERL, 2012, p. 41).

Através da sua racionalizacdo matematica da natureza, idealizada como um em si,
Galileu € um dos representantes do naturalismo cientificista, para o qual, “a natureza é
matematica no seu ‘verdadeiro ser em si’”, cujo conhecimento com evidéncia apodictica
é alcancado com a matemaética pura da espago-temporalidade, que para ele apresenta leis
incondicionalmente validas, “as leis axiomaticas elementares das construcdes

aprioristicas”. Tendo agora o progresso infinito assegurado pela descoberta da
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causalidade pura e da lei de legalidade exata que dizem respeito a forma a priori do
verdadeiro mundo matematizado como em si, “o fildésofo, justamente em correlagdo com
a matematizacdo do mundo e da filosofia, idealizou-se matematicamente a si mesmo e,
simultaneamente, de certo modo, a Deus” (HUSSERL, 2012, p. 53), proporcionalmente
a forma em que o homem, feliz por ter alcangado o conhecimento dos seus valores e dos
seus bens verdadeiros em si, se conquistou e se compreendeu, efetivamente, como a
imagem de Deus, ou melhor, como uma imagem matematizada de Deus, este visto como
0 homem infinitamente distante (HUSSERL, 2012, p. 53). Eis a completa negacao das
dimens@es pessoal e espiritual que ndo demora em se traduzir em um desvirtuamento e
enfraquecimento da propria humanidade, considerando a maneira de vigorar da sua
esséncia, e obstaculizando uma ciéncia universal especifica do homem em sua dimenséo
espiritual. O homem matematico € também um homem infinitamente distante de si, pois,
0 Deus de quem ele é a imagem, deixando de ser considerado como um principio
supremo, ja ndo é mais do que uma imagem ou um idolo. E nisso tudo consiste o perigo
da insercdo da matematica na filosofia ou o filosofar segundo a substituicdo matematica
do mundo da vida. A partir dessa imagética matematica, que exclui a pessoa e toda a
espiritualidade, o que resta é o Objeto. Desta forma, a ciéncia matematica da natureza

fundamenta e é continua ao objetivismo®.

O caracteristico do objetivismo é mover-se sobre 0 solo do mundo
obviamente pré-dado pela experiéncia, e perguntar pelas suas “verdades
objetivas”, por aquilo que, para esse mundo, ¢ incondicionalmente valido,
vélido para todo o ser racional, segundo aquilo que ele é em si (...). E,
assim, alcancado o ente em ultima instancia, para além do qual ndo faz
mais nenhum sentido racional questionar (HUSSERL, 2012, p. 55).

A incondicionalidade segundo o em si leva a aceitacdo da obviedade do pré-dado,

3

entdo considerado como o solo para as ‘“verdades objetivas”, que sdo as verdades
correspondentes ao mundo objetivo das ciéncias naturais, que tém, portanto, um solo

objetivista tido como 6bvio. Esta obviedade objetiva que se pretende especifica de uma

82 A recusa do objetivismo tem, para Montero, o proposito de “liberar a fenomenologia do prejuizo
obsessivo das filosofias que tém confiado que a razdo pode e deve revelar o ser absoluto das coisas que se
esconde no fundo da realidade ou em qualquer reino de entidades ideais” (1994, p. 136). E assim o
objetivismo, continua Montero, “sustenta que a razdo humana € capaz de alcancar um conhecimento
absoluto que transcende o mundo da vida concreto que se encontra no inicio da sua tarefa” (1994, p. 136).
A cognoscibilidade plena de uma identidade absoluta s6 tem alguma plausibilidade ao excluir o mundo da
vida.
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ontologia do em si, ao se naturalizar como sinénimo de racionalidade do ser cientifico
tem, antes, o sentido de uma ontificagdo: o seu ente € um objeto em si separado dos seus
modos subjetivo-espirituais de doacdo em um solo que €, por sua vez, um mundo
idealmente construido a partir do mundo da vida originario e prévio a incondicionalidade
objetivista do em si. Esta incondicionalidade precisa ser superada a partir de uma outra
concepgdo de cientificidade propria de uma ciéncia das raizes, rigorosa e universal, e isto
significara 1) a inversdo efetiva da substituicdo abstrativa de Galileu, 2) a recuperagdo do
verdadeiro solo apodictico universal anterior a quaisquer pressupostos cientificistas ou a
retirada do solo das ciéncias naturais, e portanto, 3) uma verdadeira e radical
ontologizagdo que, simultaneamente, revivifique as raizes éticas da ciéncia apodictica
autorresponsavel e reconduza a humanidade para o solo metafisico do seu éthos racional

e inato.

2.2. A pergunta retrospectiva: a peculiaridade inaudita de uma ciéncia

A inversdo husserliana do objetivismo cientificista se inicia e se efetiva por meio
daquilo que o proprio Husserl chama de “a viragem para a subjetividade” ou, em outros
termos, a partir da epoché fenomenoldgica como reducdo a auséncia apodictica de
pressupostos, ou seja, como reducdo do solo do mundo objetivo da ciéncia matematica da
natureza e revelagdo do solo apodictico universal das verdadeiras origens e da evidéncia
pré-objetiva do sentido do que se inicia verdadeiramente®®. Eis o transcendentalismo
husserliano marcado essencialmente por uma mudanca de existir e de se compreender ou
por uma mudanca de atitude diante do mundo, de si mesmo, e dos outros, que tem a ver
com o ser espiritual do homem em seu devir pelo amor as ideias (HUSSERL, 2012, p.
255). E segundo essa nova atitude, transcendental ou personalista, nos dispomos, antes
de tudo, a questionar, radicalmente, a obviedade dntico-objetivista do ser do mundo como

0 suposto primeiro em si. Em outros termos, isto significa que, para Husserl,

8 Considerando que a epoché fenomenoldgica é a recondugio metodoldgica a subjetividade transcendental
do ego puro, que assumiu a realidade apodicticamente epistemoldgica da existéncia filosofica, entdo, “o ser
do ego puro e das suas cogitationes precede, de fato, o ser natural do mundo (...). O terreno de ser natural
é, na sua validade de ser, secundério, ele pressup8e constantemente o terreno de ser transcendental. O
método fenomenoldgico fundamental, o da epoché transcendental, na medida em que reconduz ao terreno
do ser transcendental, chama-se, por isso, reducdo transcendental-fenomenolégica” (HUSSERL, 2013, p.
59).
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s6 um radical questionar retrospectivo pela subjetividade e, com efeito,
pela subjetividade em ultima instancia geradora de toda a validade do
mundo com o seu conteldo, em todos os seus modos, cientificos e pré-
cientificos, bem como pelo que e o como das realiza¢Ges da razdo — sé um
tal questionar pode tornar compreensivel a verdade objetiva e alcancar o
sentido Gltimo do ser do mundo (2012, p. 55).

Quanto a esse “radical questionar retrospectivo”, trata-se de uma nova atitude
iniciada pela epoché gue nos re-vira para uma ciéncia universal da subjetividade absoluta
através de um autoestudo autdbnomo e autorresponsavel, afastando-nos criticamente da
atitude anterior, na qual estdvamos submetidos ao preconceito naturalista, ou ao
naturalismo que nos desvia do nosso ser proprio, pois, nesta atitude, 0 mundo € visto
“como totalidade das realidades sob a forma da exterioridade mutua”, e “a natureza, como
o dominio das puras res extensae”, ambos sujeitos a um a priori da causalidade que néo
dando conta do ser préprio do homem faz dele uma extensdo espacial ou um ser-em-si
objetivo (HUSSERL, 2012, p. 232-5). Tendo em vista a consideracdo cientifica do
transcendental como solo apodictico universal para uma recuperacao ético-cientifica da
pessoa humana em sua dimensdo espiritual, antes de tudo, devemos fazer, aqui, seguindo
Descartes, a grande reversdao — a saida do objetivismo ingénuo — que, “consumada da
maneira correta, conduz a subjetividade transcendental: a volta para o ego cogito como
terreno Ultimo e apodicticamente certo de juizos, no qual toda e qualquer Filosofia radical
deve ser fundamentada” (HUSSERL, 2013, p. 56). A filosofia radical ¢ uma ciéncia da
pessoa humana fundamentada a partir da subjetividade transcendental do ego cogito e, na
medida em que o transcendental é uma ‘“realidade” psicoldgica ndo-matematica que
necessita de uma pura egologia, a filosofia rigorosa e radicada € uma ciéncia do espirito,
precisamente daquilo que foi excluido pela ciéncia galilaica. Porque ela considera os
homens como pessoas, em suas paixdes, acoes e relacdes pessoais, referidas ao mundo
que as motiva ndo-causalmente, e no qual, ao invés de serem em si, s&o comportamentos,
“a ciéncia do espirito” é, para Husserl, “ciéncia da subjetividade humana na sua referéncia
consciente a0 mundo como para ela aparecendo, e motivador do seu agir e padecer; e,
inversamente, é ciéncia do mundo como mundo de pessoas circundante, ou como o0 que
lhes aparece e é valido” (2012, p. 235). Assim, contraria a atitude cientifico-natural, o
homem na ciéncia do espirito “ndo é tema como realidade idéntica, cujo ser-em-si €
objetivamente determinavel, mas como o homem histérico que subjetivamente no seu

mundo circundante poe e dispoe, ¢ na medida em que o faz” (HUSSERL, 2012, p. 239).
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Essa ciéncia do ego ou egologia pura, cuja peculiaridade € a de alcancar o eu
transcendental como o Unico que pode estar e que estd judicativamente posto, tem por
tarefa compreender o desdobramento do transcendental para além do ego cogito,
reconhecendo-lhe um cogitatum intencional e, por isto, “devera ser o fundamento mais
basilar da Filosofia no sentido cartesiano da Ciéncia Universal, e devera fornecer pelo
menos o terreno para a sua absoluta fundamentacdo” (HUSSERL, 2013, p. 10; grifo
nosso). Em outras palavras, se o terreno Gltimo, mais originario do que o préprio solo das
ciéncias objetivas, € 0 ego cogito, entdo ele ndo ¢é alcancado pela matematica, ele ndo
pode ser matematicamente idealizado, e neste sentido, ele é da ordem do espirito, que
exige que a filosofia radical fundamentada seja, a0 mesmo tempo, uma Psicologia
Transcendental enquanto ciéncia universal e concreta do espirito que supere a
fundamentacdo segundo a incondicionalidade objetiva e se revele uma fundamentacéo
transcendental, que deve ser também uma fundacao cientifica para as ciéncias humanas
de acordo com sua esséncia especifica, que escapou a psicologia moderna enquanto
ciéncia natural do espirito. Quanto ao propdsito de reversdo do objetivismo, 0 que sera
preciso, reconhece Husserl, “¢ uma nova ‘psicologia’ de um tipo essencialmente
diferente, uma ci€ncia universal do espirito que ndo ¢ nem ‘psicofisica’, nem cientifico-
natural” (2000, p. 181), e que, nestas condicdes, integra a descri¢do da constituicdo do
mundo espiritual, que retorna e retoma o processo genético de surgimento da pessoa que,
ultrapassando o seu ser psiquico, adquire uma identidade espiritual, a0 mesmo tempo que
0 espirito confirma o seu ser pessoal supranaturalistico®. Essa ciéncia universal do
espirito abriga uma verdadeira ontologia da pessoa (e do seu mundo circundante), que
ndo abordaremos, diretamente, neste momento, e apenas acenaremos para a sua
relevancia quanto a compreensdo do sentido ético-cientifico (da atividade ou) da propria
vida e do ser filosoficos como se encontram em Husserl.

A radicalidade aprioristica e apodictica da filosofia como ciéncia universal
ultimamente fundamentada é alcangada através do reconhecimento e da retomada da
esfera original — a da primordialidade que Ihe é essencialmente mais propria — da
autoconsiderag¢do egologica. O que, para Husserl, significa reconhecer que “ndo existe
uma psicologia pura como ciéncia positiva”, pois, em seu sentido auténtico e em sua

esfera legitima, a psicologia se contrapde a matematica e, consequentemente, as ciéncias

8 Confira HUSSERL, 2000, p. 181-222; p. 357-366.
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naturais. Para a psicologia pura os homens nédo sdo fatos reais e 0 homem néo vive no
mundo. Por essa razdo, “a pura psicologia ndo conhece justamente sendo o subjetivo, e
admitir ai como existente algo de objetivo € j& dela ter aberto mao” (HUSSERL, 2012, p.
209). Com o intuito de abandonar definitivamente o ideal objetivista, Husserl defende
que “so existe uma psicologia transcendental, que ¢ idéntica a filosofia transcendental”
(HUSSERL, 2012, p. 208)®, alcancada, necessariamente, através da epoché universal,
durante a qual a psicologia perde o solo do mundo objetivo, e ela é deste modo superada
como ciéncia do conhecimento de si do homem e do seu mundo. “E, logo, a psicologia
pura €, em si mesma, idéntica a filosofia transcendental como ciéncia da subjetividade
transcendental” (HUSSERL, 2012, p. 208), pela qual, somente, reconquisto o meu ser
efetivo e verdadeiro, o ser que me é proprio “como eu-sujeito e como sujeito de todo o
seu conhecimento do mundo e realiza¢cdes mundanas” (HUSSERL, 2012, p. 210)%¢. Se o
meu ser em sua primordialidade mais propria sé se mostra por meio da reducao
fenomenolodgica como revelagdo do meu fluxo heracliteano de vivéncias ou da natureza
heracliteana da Psyché, entdo, “a psicologia pura nada mais ¢ sendo a via infinitamente
ardua do genuino e puro autoconhecimento” (HUSSERL, 2012, p. 211), dentro da qual,

inclui Husserl,

0 conhecimento do homem, como conhecimento do seu verdadeiro ser e
vida egoldgicos ou mentais e, consequentemente, também o conhecimento
do mundo; este é, entdo, o verdadeiro ser do mundo, que nenhuma ciéncia
positiva, por mais bem-sucedida que seja, pode, por principio, algum dia
alcancar. O que estas ciéncias denominam conhecimento do mundo € o
conhecimento das coisas do mundo (...) e da sua regularidade, a que todo
ser das coisas esta vinculado (2012, p. 211).

Tendo a tarefa de mostrar, ainda que como um resultado indireto do seu proposito

fundamental, a impossibilidade de toda ciéncia objetiva de alcancar o verdadeiro ser do

8 Em seu sentido novo, transcendental, pelo qual ela, tomando o espirito, a razdo, o universal, como ocultos,
possiveis latentes, e livres de uma determinacdo plena, a filosofia ndo sobrevoa o fluxo e ndo procede por
substrugdo légica de uma unidade ideal, a qual ela contrapde o Ineinander. “Esta filosofia mesma é o termo
rumo ao qual vai todo conhecimento do Geist: a reflexdo psicoldgica conduz a reflexao filosofica. Ha
apenas uma psicologia completa, esta é a filosofia, [isto €] a Psyché se confina a autorrevelacdo do Ser (dat,
a referéncia a Psyché de Heraclito)” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 88).

8 A partir da livre epoché transcendo minha vida animica no mundo, e entdo, “para mim, ndo ha, portanto,
nenhum eu e nenhuns atos psiquicos (...), para mim também ndo h4, portanto, algo como eu préprio
enquanto homem (...). Mas, em contrapartida, ganhei-me, e ganhei-me agora unicamente como aquele eu
puro, com a vida pura e as faculdades puras (...) através das quais o ser para mim deste mundo, e de
qualquer ser-assim, tém, em geral, sentido e possivel validade” (HUSSERL, 2013, p. 8-9).
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mundo, a psicologia pura revela o laco transcendental entre o ser e a vida egoldgicos e o
ser do mundo. Se agora me aproprio de mim mesmo também agora o mundo €%, N&o é
possivel fazer uma ontologia do mundo sem a redugdo fenomenoldgica, e ela serd
indissociavel de uma psicologia pura da vida transcendental. Viver a transcendentalidade
da vida mediante a reducdo fenomenoldgica implica também em recuperar o ser do
mundo. Se ja ndo sou mais “aquele que se encontra ja de antemao enquanto homem na
experiéncia natural de si proprio” e que limitado abstrativamente “a consisténcia pura da
experiéncia interna de si, da experiéncia puramente psicologica” (HUSSERL, 2013, p.
63), se confunde com um puro mens sive animus sive intellectus, o mundo, igualmente
modificado, é simples fenémeno (HUSSERL, 2013, p. 58). Através da epoché, estou
ciente da minha vida constitutiva e de mim mesmo como um ego idéntico em cujas
vivéncias atuais e potenciais, 0 que tem sentido para mim existe como recebendo a sua
validade das minhas cogitationes. Enquanto realizo as sinteses constitutivas, como um
ego filosofante, consumo “uma autoapercep¢cdo mundanizante e mantenho-a
constantemente numa validacgdo e construcéo continuadas. Por for¢a desta mundanizacéo,
tudo o que esta transcendentalmente inserido nesta esfera de propriedade” (HUSSERL,
2013, p. 137), a da primordialidade do que me é mais proprio enquanto ego ultimo, “entra
na minha alma, enquanto algo psiquico”. Se a apercep¢do mundanizante Se mostra no
caminho para o ego transcendental universal e absoluto, entdo, isto que foi dito implica
que “eu, o eu-homem reduzido (eu psicofisico), sou, portanto, constituido como membro
do mundo, com o fora-de-mim multiplice, mas eu préprio constituo tudo isso na minha
alma e transporto-o intencionalmente em mim” (HUSSERL, 2013, p. 136). O que
pretende a psicologia pura € ultrapassar a alma humana e alcancar uma vida mais
profunda do que a do eu-homem reduzido a sua alma como uma realidade abstrativamente
oposta ao corpo. O que se ultrapassa, aqui, € o dualismo cartesiano, porque ele requer “o
paralelismo entre mens e corpus e a execucdo da naturalizacdo nele implicita do ser

psiquico” (HUSSERL, 2012, p. 179)%. Segundo esse paralelismo — que serd também

87 Isto sendo dado, “se deveras se pudesse mostrar que tudo aquilo que é constituido como préprio, por
conseguinte, também o mundo reduzido, pertence a esséncia concreta do sujeito constituinte como
determinacdo interna inseparavel, entdo o seu mundo prdprio encontrar-se-ia, na autoexplicacdo do eu,
como interno e, por outro lado, encontrar-se-ia 0 proprio eu, enquanto percorre diretamente este mundo,
como um membro das exterioridades do mundo e ele distinguiria, assim, entre si préprio e mundo exterior”
(HUSSERL, 2013, p. 137).

8 Observamos que a Psyché de Heraclito, indistinta da Physis, é anterior a esse paralelismo dualista que,
estabelecido por um processo de abstracdo idealizante, impede-nos de alcancar o sentido originério e a
realidade primordial, tanto da natureza, quanto do ser psiquico, e devido a isto, o dualismo entre realidades
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metodoldgico — e essa naturalizacdo, incorre-se numa idealizacdo da Psyché que se torna
suscetivel ao método cientifico-natural como se ela fosse real tal como um corpo
localizado no espaco objetivo estabelecido pela ciéncia matemética da natureza. Deste
modo, a partir do dualismo cartesiano ocorre 0 extravio da psicologia que comega por se
compreender como ciéncia da realidade da mente alcancada por meio de um processo
abstrativo de idealizacdo. “Assim foi a psicologia de antemao carregada com a tarefa de
ser uma ciéncia paralela e com a concep¢do: a mente — o seu tema — é algo de real num
sentido igual ao da natureza corporea, o tema da ciéncia da natureza” (HUSSERL, 2012,
p. 172). Enquanto que, de acordo com Husserl, “o ser mental em si e por si ndo tem
extensdo nem localizagdo temporal” (2012, p. 175), isto ¢, em seu sentido originario pré-
dualista, “as mentes em geral, consideradas de modo pura e propriamente essencial, ndo
tém nelas de todo nenhuma existéncia” (HUSSERL, 2012, p. 176).

Com essa mencéo a psicologia pura identificada a ciéncia universal e concreta do
espirito, mostra-se-nos, enfim, “a diferenca profunda, abissal, entre a matematica, entre
qualquer ciéncia a priori do mundo, e a fenomenologia como psicologia a priori, ou seja,
como doutrina da esséncia da subjetividade transcendental” (HUSSERL, 2012, p. 213)
que ja desfruta de uma cidadania notdvel num mundo que € sem ser ainda um mundo
matematico.

De acordo com o sobredito, na medida em que a epoché revela para mim mesmo,
ndo mais como um homem, um homem simplesmente inserido na atitude natural e
vivendo ingenuamente adentro do mundo, a impossibilidade suprema do meu néo ser ou
0 meu proprio ser absoluto como o apodicticamente pensavel por mim mesmo, ela revela,
indissociavelmente, o ser do mundo ou o mundo do ser, indispensavel para uma
fundamentacéo transcendental de uma ciéncia universal, radical e una, como ciéncia da
espiritualidade total do homem e do mundo®®. Portanto, “para me dar conta do meu ser

proprio absoluto, devo exercer justamente a epoché fenomenoldgica”, ndo para me

abstrativamente substancializadas se mostra como um obstaculo, tanto para uma auténtica ciéncia
apodictica da subjetividade, quanto para uma ontologia da natureza que nos conduz e nos revela o sentido
pré-dualista da vida.

8 No entanto, é oportuno relembrar que, no exercicio rigoroso da epoché como decisao pela vida filoséfica
ou pela vida pura, a vida transcendental, nos, “enquanto filosofos que meditam radicalmente, ndo temos,
agora, nem uma ciéncia que seja valida para nés, nem um mundo que exista para n6és” (HUSSERL, 2013,
p. 5). Em outros termos, “com a decis@o de filosofos que comecam radicalmente, comecamos, entdo, de
novo, cada um por si e em si, por por de lado, desde logo, todas as nossas conviccgdes até agora validas e,
com isso, também todas as nossas ciéncias” (HUSSERL, 2013, p. 45). A filosofia como fenomenologia
transcendental é a absoluta auséncia de solo.



152

apropriar da minha vida pura com todo o seu fluxo continuo de vivéncias, mas, separado
do mundo. “Através dela quero (...) antes aprender que o mundo ¢ para mim, e também
como é o mundo para mim o cogitatum das minhas cogitationes” (HUSSERL, 2013, p.
13), enquanto elemento da minha autoexperiéncia transcendental. Ou seja, ao exercer a
epoché, “ndo pretendo apenas estabelecer que, em geral, o ego cogito precede
apodicticamente o ser-para-mim do mundo, mas aprender a conhecer integralmente o meu
ser concreto, enquanto ego (HUSSERL, 2013, p. 13). Nesses termos, a minha vida
transcendental na apodicticidade recuperada pela epoché igualmente me revela o
verdadeiro ser do mundo, o seu sentido legitimo pré-objetivo tal como ele é e vale para
mim. Espiritualizada, a epoché é um modo de viver ‘no’ mundo, € um certo modo de vida
é também uma epoché®, que é uma vida que olha sem desvios para si propria e que
compreende que apenas se apropriando de si mesma terd uma consciéncia legitima do ser
do mundo. A epoché é especifica de uma vida que ainda se mantém e alcanca a sua

verdade tendo deixado de acreditar no ser e na naturalidade da existéncia. Sendo assim,

se me coloco por sobre esta inteira vida e me abstenho de toda e qualquer
consumagc&o de uma qualquer crencga de ser, que toma diretamente o mundo
enguanto existente — se dirijo exclusivamente o meu olhar para esta prépria
vida, enquanto consciéncia do mundo, entdo aproprio-me de mim préprio
enquanto ego puro, com a corrente pura das suas cogitationes (HUSSERL,
2013, p. 59).

Reforcamos que se trata de viver apropriando-se de si proprio — a vida de
realizacdo da sua propria esséncia subjetiva enquanto devir e fluxo anteriores a qualquer
ser e existéncia ou enquanto autoconstituicdo constante desde sua génese —, que ndo é um
viver acreditando ainda no ser e na existéncia do mundo, que sempre me impediram de
olhar, exclusivamente, para esta prépria vida e reconhecer sua anterioridade apodictica e
transcendental. Trata-se de um viver para além de mim mesmo transcendendo a minha
vida humano-natural, visto que, este € um viver que se estabelece, de forma racional e

livre, responsabilidades pelas quais se revela o seu sentido legitimo e eticamente

% Ressalta Husserl que “a palavra vida ndo tem aqui um sentido fisiolégico, ela significa vida ativa em
vista de fins, realizadora de formagdes espirituais — no sentido mais lato, vida criadora de cultura na unidade
de uma historicidade” (2012, p. 249). A vida deve nos permitir ver os fins verdadeiros e legitimos, que sdo
os fins que tém de ser praticamente realizaveis segundo uma esfera pratica racionalmente configurada
conforme as suas possibilidades Gltimas, isto é, os fins que ndo nos separam do nosso viver cultural e
histérico, uma vez que eles ndo séo “em si” verdadeiros e legitimos.
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auténtico®. Deste modo se mostra necesséria uma reversio através da qual se anuncia,
vigorosamente, uma renovacao cientifica pela qual se apresenta uma ciéncia universal

fundamentada nesse olhar (livre do desvio das lentes geométricas) para a propria vida.

Uma ciéncia de uma peculiaridade inaudita entra, assim, no nosso campo
de visdo, uma ciéncia da subjetividade transcendental concreta, enquanto
dada na experiéncia transcendental efetiva e possivel, uma ciéncia que
estabelece a mais extrema contraposicdo com as ciéncias no sentido até
aqui vigente, com as ciéncias objetivas (...). Agora, porém, trata-se de, por
assim dizer, uma ciéncia absolutamente subjetiva (HUSSERL, 2013, p.
68).

Esta “ciéncia de uma peculiaridade inaudita” enquanto ciéncia da concretizacéo
da subjetividade transcendental entdo desfaz a idealizacdo matematica da subjetividade —
e também de Deus — que seduziu o filésofo moderno e que ocasionou a debilitacdo e o
anoitecimento da espiritualidade humana que, afastada de si mesma e oculta aos seus
préprios olhos naturalistas e geometrizados, ndo pode evitar o advento contemporaneo de
uma crise marcada pela falta de sentido e pela incompreenséo do valor intrinseco a vida.
Diante deste quadro noturno que demandava um &rduo e continuo esfor¢co em prol da
ressurreicdo da filosofia, compreendemos a legitimidade teleoldgica da fenomenologia
transcendental disposta a ser uma ciéncia universal e concreta do espirito que, propondo-
se revelar e retomar o que ndo pode ser alcancado pela matematica ou pelas ciéncias de
ideal positivista, nos orienta sobre como podemos nos reencontrar ao nos oferecer o
processo incoativo da nossa pessoa ou espiritualidade através do qual ultrapassamos o
dualismo psicofisico e nos vemos como tendo que comecar tudo novamente, e de modo
radical, como tendo que nascer de novo para uma vida que, vivendo numa absoluta
auséncia de solo, ndo dispde de valores e de fins em si que seriam previamente reais antes
da sua realizacdo indissociavel da recuperacdo cientifica e ética do mundo da vida. Em
suma, a fenomenologia transcendental, surgindo teleologicamente como uma inversédo da

idealizacéo da cientificidade, assume o seu éthos de restituir o sentido da vida para além

%1 Dentro dessas responsabilidades que devem ser incondicionalmente assumidas como deveres absolutos
que nos levam ao nosso verdadeiro ser, destacamos a recupera¢gdo do mundo humano como o éthos da
comunidade humana inteira, tendo em vista a salvaguarda da sua futuridade teleol6gica e inata, que nos
exige a transcendéncia do nosso eu humano. Entretanto, “se transcendemos a n6s mesmos em nosso cuidado
pelo mundo, nds fazemos assim rumo aquilo que, porém, d& significagdo a nossa existéncia. Na
autotranscendéncia, nés nos abrimos ao mundo, nds o recebemos como uma herancga, € nos tornamos 0s
guardides temporais dele” (BERNET, 2005, p. 28).



154

de uma concepcdo naturalista e de nos mostrar que a explicitacdo do enraizamento do
espirito, fundamental para se pensar uma ciéncia da pessoa humana, abre o caminho para
uma restituicdo ontolégica do mundo como o solo metafisico da vida racional e livre, da
vida responsavel e auténtica apodicticamente vocacionada para a autocriacdo do seu
verdadeiro ser como aquilo que ela deve realizar. Portanto, é pelo fato dela ndo reconhecer
a humanidade a preexisténcia ideal de um ser independente do seu devir que a
fenomenologia transcendental foi levada a compreender, ultimamente, a prépria vida
como o seu tema fundamental, devendo promover, por essa razdo, uma renovacao da
concepcao de cientificidade que deve ser capaz de nos esclarecer acerca da essencialidade
mundana da vida, ja que o que ela espera do éthos filosofico é a humanizagdo do homem
cuja grandeza, como veremos, nao se realiza por meio de uma ruptura ideal com suas

raizes telUricas que, precisamente, o impedem de ceder a sua tendéncia autodestrutiva.

Capitulo 3: Metafisica do solo: fenomenologia das raizes

Conforme temos visto, o problema cientifico que desencadeou uma crise do
sentido da existéncia humana, exigindo o pér-se em marcha de uma nova concepcao de
cientificidade, € que a ciéncia de ideal positivista cimplice do dualismo ontolégico entre
aideia e 0 mundo sensivel e que perpetua, também na esfera cientifica, a cisdo do homem,
ndo apenas falha em nos proporcionar as verdadeiras possibilidades de compreensao do
ser do homem, mas também, e de modo mais nocivo, a idealizacdo cientifica incorre num
extravio racional que se sedimenta como um impedimento para a autocompreensdo
genuina e universal que o homem pode ter acerca do seu verdadeiro ser. Denunciaremos,
neste capitulo, que o obstaculo cientifico da racionalidade moderna se apresentou,
sobretudo, na forma de uma ontificacdo cientificista do mundo cujo procedimento de
idealizagdo acarretou, precisamente, o0 ocultamento e a perda do solo originario universal
sem o qual a compreensdo que se obtém do homem ndo passa de uma projecédo
racionalista intimamente cética e potencialmente autodestrutiva. Através desta denuncia
evidenciaremos como a ciéncia objetiva — ao assimilar o privilégio da idealidade proprio
de uma metafisica do entendimento — acabou intensificando a noite do espirito retirando-
Ihe o solo e as raizes e contribuindo, assim, para o aprofundamento da crise da vida

marcada, fundamentalmente, por uma cética falta de sentido se alimentando da
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incompreensdo de si mesmo por parte do homem. A partir desse procedimento critico,
pretendemos refletir sobre o que significa e como se realiza a luta contra a crise,
ressaltando que, o que esta em jogo e constitui uma resposta orientadora a crise cientifica
e existencial, é a realizacdo de uma nova ciéncia da autocompreensdo do homem
conforme as suas verdadeiras possibilidades espirituais e ontoldgicas ou de uma ciéncia
que, no-lo revelando, restitua ao homem o que geneticamente as abriga e lhe dispde as
possibilidades arqueoldgicas, pré-metafisicas e pré-ideais, de uma compreensao genuina
e legitima do seu ser mais proprio. E por propiciar a0 homem a autocompreens&o que a
fenomenologia transcendental, promovendo o enraizamento da razéo e esclarecendo o elo
entre teleologia e teldrico, entre esséncia e descendéncia, entre subjetividade e mundo,

pode superar a metafisica e se realizar como ciéncia universal e concreta do espirito.

3.1. Racionalidade moderna e dualismo: a ontificagdo do mundo

A critica de Husserl a racionalidade cientificista moderna, cuja melhor realizacdo
foi a idealizacdo matematica da natureza que alcangou uma cientificidade exata na
determinacéo plena do objeto, pode ser compreendida, igualmente, como um retorno ao
solo apodictico universal prévio a idealizacdo e a concepcdo objetivo-cientificistas do
mundo, que &, nessas condi¢des, um espaco objetivo idealizado, no qual os corpos sdo
coisas fisicas extensas que se determinam tanto pela ocupacéo de um lugar exato quanto
pelo deslocamento fisico-mecéanico, ambos, repouso e movimento, compreendidos
quantitativamente. Nesses termos, o retorno ao solo originario, criticamente empreendido
por Husserl, como ja vimos, implica em comecar sem nenhuma ciéncia e,
correlativamente, se encontrar em uma completa auséncia de mundo, pelo menos do
mundo matematicamente reduzido ao familiar. A tarefa se constitui como uma
investigacdo fenomenoldgica da espacialidade originaria — prévia ao espaco ideal e
objetivo da ciéncia matematica — com o propdsito de superar a ontificacao cientificista do
mundo responsavel pela perda do sentido da vida humana e pela incompreenséo do seu
verdadeiro ser por parte do homem. Essa perda de sentido congénita a uma destituicéo
ontologica do homem esté vinculada a sua ontificacdo ou a perda do lugar no qual o
homem se sente e se encontra em casa: “O mundo, enquanto objeto da ciéncia, tem
modificado o espago onde o homem se encontra em casa: 0 mundo da vida” (GOMES-

HERAS, 1989, p. 60); o que se trata de um verdadeiro ocultamento “mediante a
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formalizagdo da realidade, formalizacdo que separa as coisas de seu entorno vital”
(GOMES-HERAS, 1989, p 60). A recuperagio desse entorno vital — ou de um lugar que
0 homem pode chamar de casa — devera denunciar a formalizacdo como ocultamento ou
ontificacdo idealizante. E ainda quanto a essa nociva transformacao cientifica do mundo
que leva a substituicdo do mundo circundante (Umwelt) pelo mundo objetivo, Dodd
também a compreende como um sintoma da crise profunda da vida, na qual se pode ver,
segundo ele, o acontecimento cientifico da inabitabilidade do mundo, isto é, 0 mundo
objetivo ndo é o mundo onde vivemos porque nele ndo somos habitantes, e isto significa,
em suma, que o acontecimento da ciéncia objetiva leva a perda progressiva do Umwelt
como habitacdo (DODD, 2004, p. 39). Neste caso, a luta contra a crise profunda da vida
nos demanda a responsabilizacdo e a salvaguarda da habitabilidade do mundo, visto que,
essencialmente, ndo podemos viver onde ndo podemos habitar, de tal modo que, o que
faz a habitabilidade do mundo resguarda as condices imprescindiveis da vida em seu
carater essencial. De antemao, essa espacialidade pré-cientifica da habitabilidade, prévia
ao ocultamento da ontificacdo, ndo pode ser a de um corpo extenso com um local exato
no espaco infinito e, pelas mesmas razdes metacientificas, ela deve anteceder o
movimento e o repouso como propriedades fisicas. Essa ontificagdo apresentou como um
dos seus mais nocivos resultados para a compreensao legitima da esséncia humana, a
cisdo ou a dualizacdo cientifica e ontoldgica do homem por parte do ideal moderno de
racionalidade, a partir da matematizacéo galileana da natureza, que preparou o dualismo
cartesiano. “Nao ¢ de admirar que possamos encontrar ja em Descartes a ideia de uma
matematica universal” (HUSSERL, 2012, p. 49). Com efeito, essa ontificacdo da
racionalidade cientifico-naturalista se estabeleceu como uma cisao e uma transformacao

do sentido do mundo. Dito de outra forma, para Husserl,

se a natureza racional cientifico-natural ¢ um mundo de corpos que sdo em
si, 0 que — na situacdo histérica dada — vale como ébvio, o mundo teria de
ser em-si um mundo cindido, num sentido particular, desconhecido
anteriormente, cindido em natureza em-si e num modo de ser diferente
dela: o ente psiquico (2012, p. 49).

Essa cisdo e, juntamente com ela, o dualismo cartesiano substancialista,
significaram, justamente, a negacdo da espacialidade primordial pré-geométrica cuja
compreensdo exige tambeém a retomada do corpo somatico (Leiblich) — enquanto corpo
pessoal — ou da somaticidade corpdrea anterior mesmo ao corpo objetivado (Korper).
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Neste sentido, o dualismo cartesiano, na medida em que ele é uma referéncia para o
paralelismo psicofisico que naturaliza o psiquico, e ao néo reconhecer a somaticidade
corpérea, perde algo do espirito, pois, para Husserl, “0 espirito (a mente, o ser pessoal
concreto) existe, na espaco-temporalidade, ai onde esta o seu corpo somatico, e a partir
dai vive e atua no mundo” (2012, p. 240) que o motiva a agir e a se comportar. Entao,
“ele é espirito, pessoa, eu do seu mundo circundante (e, assim, eu de um mundo), na
medida em que dele tem consciéncia” (HUSSERL, 2012, p. 240). A consideracdo do
corpo somatico como o lugar do espirito no mundo permite ultrapassar a tematizagédo
psicofisica do espirito como mente ou como anexado, indutivamente, ao corpo, e abordar,
por meio de uma atitude cientifico-espiritual ou personalista, a propria pessoa em sua
realidade especificamente espiritual e cientifica que ultrapassa o homem psicofisico
cindido em corpo e alma. O que estd em jogo sdo as condi¢fes de uma auténtica e
universal ciéncia do espirito que ndo pode comecar por abstrair a pessoa do seu corpo
somatico pelo qual ela age, padece, comporta-se e se relaciona, e estd no mundo em
comunidade (HUSSERL, 2012, p. 234-48).

Ora, em sua tentativa de compreender o ego da sua epoché, foi justamente esse
corpo somatico que Descartes excluiu, errando, a partir disto, acerca do sentido do ego.
Descartes “exclui o corpo somatico — juntamente com o mundo sensivel em geral,
também este € entregue a epoché — e assim se determina, para Descartes, 0 ego como
mens sive animus sive intellectus” (HUSSERL, 2012, p. 63). E, a partir dessa exclusio, o
ego se confunde com a alma — “o residuum de uma abstracé@o prévia do puro corpo”
(HUSSERL, 2012, p. 64). E, com isso, substituindo o ego pelo préprio eu mental
psicoldgico que ndo alcangou a autoapercepcao egoldgica, é estabelecido o dualismo
entre o “interior” com uma evidéncia apenas psiquica, e o “exterior” extenso sem sentido
como caracteristica de um mundo 6ntico, pois, ao se desviar do sentido genuinamente
transcendental do ego, para ele uma ocorréncia no mundo ou um ente que tem lugar,
Descartes também perde o mundo cujo sentido e validade ontoldgica tém por fonte as
cogitationes do ego apodictico (HUSSERL, 2012, p. 66). Nesses termos, 0 retorno ao
solo apodictico universal significara, igualmente, uma superacdo da cisdo cientifico-
moderna do mundo e do dualismo cartesiano das substancias. Essa supera¢do (enquanto
recuperacao ontologica de uma espacialidade prévia habitavel) se da, também, através da
retomada da somaticidade corpdrea vinculada de modo embrionario e intuitivo ao mundo

primordial como proto-Lebenswelt (MONTERO, 1994) que ja é lido, por Merleau-Ponty,
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como o campo transcendental, na medida em que ele realiza o ultrapassamento decidido
do mens sive anima e do psicolégico, da subjetividade no sentido de contra-
transcendéncia e imanéncia, ou seja, ele ultrapassa o processo de abstracdo pelo qual se
revela a subjetividade cartesiana oposta a extensdo, e esse ultrapassamento rumo a
“imanéncia” transcendental, devido a epoché, “conduz ao espirito absoluto entendido
como Weltlichkeit, ao Geist como Ineinander das espontaneidades, fundado ele préprio
sobre o Ineinander esteseoldgico e sobre a esfera da vida como esfera da Einfuhlung e
intercorporeidade” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 226). Isto significa que o retorno e a
revalorizacdo husserlianos da Terra, revelando a Weltlichkeit do Geist enraizado como
um ultrapassamento do dualismo cartesiano e se mostrando, portanto, como um remédio
“a historia confusa ¢ a mitologia laboriosa e bastarda da psyché”, permitirdo a Merleau-
Ponty ndo apenas chegar a subjetividade encarnada do corpo humano ainda referida ao
Lebenswelt, mas também, contrapondo-se a mitologia bastarda da psyché cartesiana,
“encontrar algo que ndo ¢é 'psiquico' no sentido psicologico (isto ¢, uma Gegenabstraktion
da Natureza em si, da Natureza das blosse Sachen)” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 220)
e, enfim, “chegar a uma subjetividade e a uma intersubjetividade, a um universo do Geist
que, embora ndo seja uma segunda natureza, ndo deixa de possuir sua solidez e sua
completude, possuindo-a ainda no modo do Lebenswelt” (MERLEAU-PONTY, 1964, p.
221), que € a pré-espacialidade na qual o homem, lancando as suas raizes, se levanta
espiritualmente ou se compreende como pessoa. O homem enquanto pessoa que se
encontra no solo apodictico universal, ndo se compreendendo cindido e dualizado, é
inteiramente um ser cuja espiritualidade ultrapassa a dicotomia corpo-alma que se traduz
em um paralelismo psicofisico que, inserindo a causalidade no espirito, com isto, ndo
consegue explicar, satisfatoriamente, a unidade dos sujeitos, a unidade do corpo e do
espirito, pois, “os sujeitos ndo tém, porém, na sua subjetividade pura qualquer extensdo,
ndo tém figura, ndo tém distancia entre si, movimentos como alteracdes relativas de lugar,
etc.” (HUSSERL, 2012, p. 397).

Considerando a descricdo propriamente dita da fundamentacao transcendental de
uma ciéncia universal do sentido espiritual da vida e da genuinidade humana, algumas
questdes nos motivam, quais sejam: O que nds, homens sem raizes num tempo de
infortunios devido a uma mortificacdo do espirito entdo distante da sua esséncia inata
teleoldgica, podemos esperar desse esforco husserliano para reverter a inversdo de

Galileu? H4, ainda que oculto em nossas origens, algum futuro a ser revelado por esse
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retorno? E ainda possivel um recomeco, uma renovagio, ou uma nova manha capaz de
dissipar essa densa noite sem espirito, essa noite de crise ético-cientifica na qual dorme,
afastada da sua esséncia, a humanidade de hoje? Enfim, o que a ciéncia objetiva moderna
retirou do homem que influenciou na incompreensdo do seu ser inato inserindo a
humanidade num processo historico-0ntico de desvio da sua esséncia, de tal modo que,
hoje, h& a generalizacdo do cansaco e do desespero? O que ela retirou é precisamente o
que deve ser restituido ao homem, o que lhe permitira uma autocompreensao a partir da
esséncia inata propria do seu verdadeiro ser, revigorando-se segundo uma
autorresponsabilidade e um dever absoluto livremente assumidos como metas de uma
vida vocacionada na apodicticidade, em suma, o que deve ser restituido a humanidade é
aquilo sem o que ela ndo €, aquilo a partir do que ela veio e continua a ser, que é tanto o
seu centro metafisico de nascimento e de permanéncia quanto o seu lugar Unico e
universal de habitacdo, o seu Aqui pré-espacial, a saber, a Terra. Cumpre-nos, portanto,
analisar como Husserl a compreende e qual a importéancia da Terra para a psicologia pura

enquanto ciéncia universal do espirito.
3.2. A congquista do solo metafisico: a restituicdo ontologica da espiritualidade humana
Inicialmente, a condicdo para se alcancar a Terra é a realizacdo de uma reducao

do espaco copernicano — da mesma familia cientifica do mundo objetivo galilaico — como

uma infinidade intelectualmente posta que a substitui e oculta a Terra®2. A partir desse

92 Essa substituicdo e ocultamento da Terra sdo proprios de uma atividade de idealizacdo que ira alimentar
a natureza prometeica da racionalidade técnica da ciéncia moderna, contra a qual, Husserl busca no
Umsturz, de acordo com Merleau-Ponty, “o desvelamento de um Lebenswelt que subsiste sob as
idealizacGes, as alimenta e alimenta a nossa histéria, e é pertinente a um tipo de ser sem o qual a 'construgao’
ndo ¢ fundada, em seu direito relativo” (1996, p. 46). Tal busca pelo solo das idealizagdes nos mostra a
relatividade do construtivismo cientifico-técnico que acaba por nos revelar, a contragosto, a contingéncia
— 0u as energias — que jaz oculta no mundo. Essa tomada de consciéncia de um Boden irrelativo, de uma
sedimentacdo, se encaminha, segundo Merleau-Ponty, para a redescoberta da Natureza como um ser
explosivo, desde que ndo a concebamos tal como a descreve a ciéncia objetivista nem como causa universal
em si, trata-se antes da “redescoberta de uma Natureza-para-nds como solo de toda a nossa cultura, e onde
se enraiza, em particular, a nossa atividade criadora que ndo é, portanto, incondicionada, que mantém a
cultura em contato com o ser bruto, no confronto com ele” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 44). E se nos
lembrarmos, oportunamente, da preocupacdo merleau-pontyana com a Natureza que, permitindo-lhe
restaurar a juncdo physis-logos e physis-logos-Histéria, o conduzira para além da metafisica no sentido
classico, entdo, o tratamento husserliano da Terra é lido, por Merleau-Ponty, ja como um elemento de
depois do fim da filosofia ou do seu renascimento conforme ao seu projeto de revisao da ontologia.
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espaco existente na idealidade da infinidade ¢ possivel para “nds copernicanos, nos

homens dos tempos modernos”, dizermos:

A Terra ndo € a natureza inteira, ela é uma das estrelas do espaco infinito
do mundo. A Terra é um corpo de forma esférica que, certamente, ndo é
inteiramente perceptivel de uma Unica vez, mas, em uma sintese primordial
enquanto unidade de experiéncias individuais, atadas umas as outras
(HUSSERL, 1989, p. 12).

A idealizacdo infinita do espaco copernicano separa a Terra dela mesma,
retirando-lhe a inteireza pré-objetiva e inserindo-a, como se ela fosse um corpo ou um
objeto vistos de fora, em um espaco cuja infinidade nega, portanto, a espacialidade
primordial da Terra enquanto solo originario universal. Mas, na verdade, a Terra ndo é
somente um corpo de forma esférica — como se, por exemplo, a geometria dela nos desse
a sua definicdo ultima —, mas também, ela é primordialmente uma sintese de maultiplas
experiéncias individuais. “Ainda que ela seja para nos o solo de experiéncia de todos 0s
corpos na génese empirica da nossa representacdo do mundo (...), este ‘solo’ ndo é&,
primeiramente, experimentado como corpo” (HUSSERL, 1989, p. 12). Para Husserl,
antes de tudo, é de fundamental importancia reconhecer que a Terra ndo € um corpo, pois,
caso contrario, anulariamos a sua forma originaria de solo, que é a sua primeira forma —
a da sua inteireza — anterior a forma esférica. E é s0 a partir da sua forma primeira — pré-
geométrica — e sobre ela, que podemos falar de corpos e, portanto, s6 entdo, de movimento
e de repouso. Dito de outro modo, para Husserl,

é sobre a Terra, e diretamente na Terra, a partir dela e dela se afastando,
gue o movimento tem lugar. A propria Terra, na forma originaria da
representacdo, ndo se move nem esta em repouso, e €, primeiramente, em
relacdo a ela que movimento e repouso ganham sentido (1989, p. 12; grifo
n0sso).

Considerando a espacialidade telUrica, inclusive 0 movimento, é o que tem lugar,
e como vimos, ter lugar é uma propriedade objetiva. O movimento traz em si algo que
ndo se move e em relacdo ao qual ele tem sentido, e igualmente o repouso tem sentido
por trazer em si algo que ndo estd em repouso. O movimento ndo € inteiramente
movimento, e da mesma forma, o repouso ndo é inteiramente repouso. Deste modo,

devido & doacéo de sentido ao movimento e ao repouso dos corpos, falamos dela como
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Terra-solo, o estrato primeiro. Agora, se relativizarmos a Terra, transformando-a em um
corpo mundano ou corpo-solo, 0 movimento e 0 repouso perdem o sentido e se
relativizam. No entanto, “naturalmente o corpo-solo relativo estd relativamente em
repouso e em movimento em relacdo a uma Terra-solo que ndo é experimentada como
corpo — efetivamente e originariamente experimentada” (HUSSERL, 1989, p. 15). A
experiéncia da Terra como corpo é uma experiéncia idealmente construida e posterior.
Nessas condigdes, para eu pensar a Terra como corpo necessito de um outro-solo sobre o
qual eu possa me colocar para ter a sua experiéncia e para ela, so entdo, se me referir
como corpo. Para Husserl, pensar a Terra como corpo — ou anular sua forma primeira de
solo — é destituir-lhe da sua unicidade, para ele, a Terra é Unica. Devido a sua unicidade
ndo experimentamos 0 Seu repouso, assim, ndo podemos qualifica-la como um corpo
extenso, o qual se determina, essencialmente, por seu lugar no espaco, por sua colocagédo
ou localidade (positiva). Defender e restaurar a unicidade da Terra como solo implica em
ultrapassar a ideia de extensdo revelando-a como uma construgdo posterior. Enquanto
solo, a Terra ndo tem lugar e ndo esta colocada, porque o solo é o que ndo muda. Ndo me
represento a mudanca de solos (HUSSERL, 1989, p. 16). Portanto, definitivamente, “a
Terra ndo se move” (HUSSERL, 1989, p. 16). Em outras palavras, quanto a possibilidade
de pensa-la como corpo objetivo, eu preciso sair da Terra, colocar-me idealmente exterior
a ela, e isto significa admitir, em Ultima instancia, o espago infinito astrofisico como
solo®. E, desta forma, nego a Terra o estatuto de centro metafisico enquanto espacialidade
de nascimento, de permanéncia e de moradia para a vida e para o ser humano, isto é,
determino-a como um planeta — isto que apenas vagueia no infinito copernicano.

Mas, apenas para as ciéncias naturais, a Terra € um planeta cuja realidade é
alcancada por meio do esquecimento da espacialidade pré-objetiva do solo. A ciéncia
homogeneiza a Terra inserindo-a na totalidade dos entes espaciais sem se preocupar com
a constituicdo do proprio espaco. No entanto, para o fenomendlogo, a Terra é revelada
pela epoché, e nesses termos, ela aparece como origem e fundamento, e portanto, “a Terra
é a primeira dimens&o do espaco que o sustenta inteiramente, e por isto, o funda enquanto

sua arca” (DUCROS, 2007, p. 4). Enquanto fundo que sustenta o espaco, ela se localiza

% No entanto, para Husserl, “tudo isto é relativo a arca Terra-solo, a ‘esfera-Terra’, a nds, homens terrestres,
e a objetividade se reporta & humanidade universal” (1989, p. 23). A Terra ¢é arca e ndo uma estrela entre
as estrelas, em relagdo as quais, 0 homem ndo deixa de ser universalmente terrestre.
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sob ou se constitui como um abaixo do espago que €, essencialmente, ndo-espacial®. A
Terra ndo estd submetida, fenomenologicamente, as leis que regem o0 espaco objetivo,
como as que determinam 0 movimento e 0 repouso, assim como as relagbes homogéneas
entre os corpos. Essas leis ndo alcangcam — e ocultam — a imobilidade da Terra-fundo que
é um solo abaixo do qual ndo ha mais nada, isto é, ndo ha nada que seja mais abaixo do
que a Terra, e sendo assim, porque ela ndo sera jamais um acima, “ela esta
irredutivelmente sob as coisas e nada estd sob a Terra (...). Tal é a definicdo do solo”
(DUCROS, 2007, p. 18). Apesar da sua localizacdo e espacialidade, o solo rompe com o
espaco e com o relativismo das relacdes espaciais. Esse Abaixo (dessous) irredutivel é
uma anomalia que escapa a espacialidade. O solo é a dimensdo ndo-espacial da Terra
(DUCROS, 2007, p. 18). E em relacéo a sua condicéo de solo que a Terra é fundadora e
fundamento. Mas, devido a imobilidade absoluta do solo, Ducros passa a destacar a sua
imperceptibilidade, pois, segundo a sua interpretacdo, a percepcdo se detém no
movimento das coisas corpdreas e espaciais (DUCRQOS, 2007, p. 21). Nesta linha de
raciocinio, Ducros ressalta que “a imobilidade da Terra é o sentido mesmo da sua
heterogeneidade em relagdo as coisas espaciais que lhe pertencem” (2007, p. 21)%°. Em

suma, conforme interpreta Ducros:

A Terra ndo € um corpo em repouso entre outros corpos que estariam em
movimento. A Terra é a imobilidade mesma de uma nado-corporeidade
espacial. A Terra € absolutamente fundadora enquanto ndo €
absolutamente corpo, isto é, enquanto ela é pura imobilidade. A Terra é
eideticamente solo imdvel (2007, p. 22).

Devido a sua imobilidade eidética, pela qual ela se apresenta absolutamente

heteregonénea ao corpo e ao espaco, a Terra € marcada por uma invisibilidade que é o

% Nao ser espacial é ndo se mover e ndo ser um corpo, e sim, um solo. Enquanto ela é imével, a Terra é
uma arca-solo que possui uma unidade primordial que, propriamente, ndo aparece e nao tem presenca. Ela
€ um trago comum idéntico que sintetiza a minha vida e a de outrem, “Enquanto unidade ndo dada, ela é o
fundamento das coisas em sua espacialidade propria (que € sua ecceidade) e também o fundamento da
unidade do espaco como forma que liga as coisas. A unidade da espacialidade repousa sobre uma arqui-
unidade que nédo é absolutamente dada, mesmo se ela se pde numa arqui-imanéncia” (DUCROS, 2007, p.
10). Isto é, toda forma espacial, mesmo a do mundo e a da esfera geométrica, repousa sobre a unidade
inapreensivel da Terra.

% Reforcando o seu argumento, Ducros acrescenta que as coisas espaciais sdo homogéneas entre si, 0 que
¢ atestado pela relatividade do movimento e do repouso, “e se fundam sobre um absoluto que lhes ¢
heterogéno enquanto resolutamente imovel”, e conclusivamente, afirma Ducros: “O absoluto do fundo que
é a Terra é sua imobilidade pela qual ela é solo. Portanto, h4 um absoluto na fundacéo husserliana do espaco,
que é a Terra. Mas, este absoluto do espaco nao &, ele mesmo, espacial, pois, ndo se trata da terra como
corpo” (2007, p. 21).
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préprio Abaixo cuja irredutibilidade determina que ele ndo se desocultara jamais e ndo
terd, portanto, uma visibilidade desencoberta. Experimentado apenas como fundo, é
preciso chamar este invisivel — que é um Todo radicalmente diferente dos visiveis — de
solo (DUCROS, 2007, p. 25). E precisamente por causa da sua absoluta imobilidade que
0 solo se d& tdo somente como irredutivelmente encoberto. A Terra € o absolutamente
encoberto, e neste sentido preciso, ela é o fundo originario (Urgrund), cujo “sentido é o
de ser irredutivelmente encoberto, que ndo se afasta jamais de si mesmo, mas do qual
tudo se afasta” (DUCROS, 2007, p. 25)%. Nessas condi¢Oes, considerada em sua
originariedade, a Terra € um solo-fundo-invisivel necessariamente imovel que, sendo
apreendido como Abaixo absoluto, escapa mesmo as experiéncias pelas quais nos é dado
0 mundo. Isto significa que “a experiéncia da Terra é realmente e totalmente outra”, pois,
esta se da através de uma regressao, todavia, € oportuno lembrar que essa regresséo de
abaixo para abaixo encontra um termo: “a Terra justamente, aquém da qual ndo podemos
regressar pois ela é o abaixo de todos os abaixos. Neste sentido, ela é o solo sobre o qual
tudo repousa” (DUCROS, 2007, p. 25). Entretanto, como um Abaixo irredutivelmente
encoberto, “este solo é radicalmente inapreensivel: ele é o fundo sobre o qual eu ndo
posso por mais fundo, pois ele ¢ absolutamente invisivel” (DUCROS, 2007, p. 25). A
Terra é o fundo que dissolve todo fundamento, e deste modo, sendo-me apoio, ela é o
aquém de uma dimensédo que ndo se da, que se recolhe e se retira em si mesma, e que, em
sua constancia de solo imoével, “ela € entdo a arca de todas as minhas sensagoes, a arca
originaria de minha vida” (DUCROS, 2007, p. 33). A minha vida encontra apoio no solo,
nesta invisibilidade e auséncia de fundamento, porque ele oferece resisténcia. Ser um
apoio € resistir ao encontro dos meus passos e resistir € ndo se dar e permanecer como o

aquém de uma condicéo absoluta®”. A minha vida encontra apoio na doag&o de um néo-

% Ducros ainda refor¢a que “este fundo originario € o invisivel que sustenta o visivel, o0 imovel absoluto do
qual se desprendem as coisas em movimento ou em repouso. A for¢a da fenomenologia husserliana é aqui
a de pensar esse Urgrund desde a percepcao visual, como condicéo invisivel de todo visivel, como fundo
de invisibilidade ao qual a vis&o vai encontrar como a condigao de seus proprios atos” (2007, p. 25).

7 Nesses termos, “o solo que resiste ndo aparece, ele é o inaparente de toda aparicdo, mesmo aquela
germinal e arcaica que os meus pés ddo. Enquanto ele resiste, o solo ¢ absolutamente indomito”
(DUCROSS, 2007, p.33). E segundo essa brutalidade e obscuridade ontoldgicas, “o solo resiste,
fundamentalmente, & apropriacdo devido a sua imobilidade. O solo resiste enquanto é apoio e sé uma
dimensdo imdvel resiste (...). A Terra imdvel resistente é inddmita. Tal é o sentido auténtico do fundo que
¢ a Terra (...). O fundo é o inapropridvel por exceléncia” (DUCROS, 2007, p. 34). E esta brutalidade define
o0 sentido do absoluto da Terra cujo solo imével como inddmito ndo é uma substancia, e por isto, ndo
podemos tematiza-lo como solidez (Verlasslichkeit): “o apoio resistente da Terra ndo é essencialmente
aquilo com o que eu posso contar porque seria fiavel” (DUCROS, 2007, p. 38). Encontro apoio numa
brutalidade obscura que me retira toda solidez prometida pela substancia.
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dado radicalmente inaparente cuja resisténcia repousa em seu ser encoberto, em sua
obscuridade arcaica, e precisamente por resistir dessa forma, como um apoio invisivel,
em meu viver mais auténtico eu jamais posso me separar da Terra, que abriga as raizes
da minha vida e na qual, repousam, como elementos de um autoconhecimento verdadeiro,
a minha descendéncia, a minha filiacdo e 0 meu parentesco, precisamente o que me faz
unico, e esta unicidade, € bom deixar claro, eu so recebo da unicidade da Terra como
centro metafisico. Assim compreendida somente, a Terra tem o poder de nos fazer dnicos.

Frente a esse alerta, € oportuno dizer que a negacgédo da unicidade da Terra como
centro metafisico é, para Merleau-Ponty, o sintoma de uma crise da racionalidade em
nossas relacbes com a Natureza proveniente da logica da evolucdo técnica que,
relativizando todas as nossas tarefas em um mundo que, ent&o, poderia ndo ser, cré que
um outro absoluto esta fora e que sua exterioridade — técnica e ultra-artificialista— implica
em nossa nadificacdo. O espirito artificialista, que ja estava em Galileu, se mostra um
novo prometeismo que oculta a Natureza (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 42-3) em sua
pretensdo de ruptura com o centro metafisico da Terra. “Construimos pela técnica um
meio de ir habitar outros planetas”, e as consequéncias sdo ambiguas: “céticas,
irracionalistas, ultra-humanistas, ultrarracionalistas” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 44).
Em todo caso, a Terra destituida de seu privilégio de centro metafisico ocasiona a
relativizacdo cética das coisas humanas. Contra esse perigo do terror diante do outro
absoluto exterior, ndo se trata, para Merleau-Ponty, de defender o antropocentrismo, e
sim, de “demonstrar que 0 acesso aos outros planetas ndo relativiza a Terra, ndo faz dela
um Koérper como outros, mas, ao contrario, estende aos outros a funcdo de Boden pré-
objetivo” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 45). Para Merleau-Ponty, se a Terra é o
irrelativo é porque ela € a matriz originaria. Quanto a nocividade dessa relativizagéo
cética das coisas humanas ocasionada pelo ultra-artificialismo técnico e pelo
ultrarracionalismo prometeico, Merleau-Ponty (2003, p. 47-54) critica um certo modo de
olhar o homem de fora, que é, precisamente, sob o “ponto de vista de Sirius, de
Micromégas” (1996, p. 44) que faz de outros corpos celestes uma terra melhor
potencialmente habitada por outros pensadores diferentemente constituidos quanto ao seu
corpo e espirito. Buscando um olhar estranho, Merleau-Ponty se propde compreender “o
homem visto de fora”, afirmando que esse estranhamento do olhar ¢ saudavel e congénito
a “um humor e uma espécie de humanismo malicioso” (MERLEAU-PONTY, 2003, p.

46) que evitam um autojulgamento amargo e mal que reduz a vida humana a um absurdo,
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a uma condicdo miseravel que beira o aniquilamento (VOLTAIRE, 2012, p. 46), nesse
planeta que ndo passa de um pequeno formigueiro e de uma bolinha de barro
(VOLTAIRE, 2012, p. 11; p. 14) no qual ndo pode habitar gente de bom-senso
(VOLTAIRE, 2012, p. 34). Este ¢ o julgamento de “uma inteligéncia maior do que a
nossa”, como a de Micromégas, que nos julga a partir de cima com um olhar superior,
desumano, filosofico, e que nos vé apenas atraves de um microscopio (VOLTAIRE, 2012,
p. 34-5), sem que isto o certifique de que temos uma alma. Como Merleau-Ponty nos
lembra: “Voltaire outrora, em Micromégas, imaginou um gigante de outro planeta
confrontado com 0s N0ssos costumes, que s podiam parecer sem nexo a uma inteligéncia
maior do que a nossa” (2003, p. 53). E apenas para destacar como esse outro absoluto
exterior nos proporciona a experiéncia cética do terror da nossa insignificancia e
nadificacdo, esse outro que é um filésofo com um olhar cientifico (VOLTAIRE, 2012, p.
13; p. 21; p. 25) e que é, portanto, uma abstracdo e uma projecdo da razdo que se idealiza

sem raizes fora da terra®, vejamos como Voltaire o descreve:

Em um desses planetas que giram em volta da estrela chamada Sirius, havia
um rapaz muito inteligente, que tive a honra de conhecer por ocasido da
Gltima viagem que ele fez a este nosso pequeno formigueiro. Chamava-se
Micromégas, um nome muito adequado para quem é muito grande. Tinha
oito léguas de altura — oito léguas quer dizer 24 mil passos geométricos de
cinco pés cada um (2012, p. 11).

E considerando o tamanho fisico do gigante e a proporcionalidade entre a Terra e
cada individuo humano, Voltaire conclui que Sirius deve ter uma circunferéncia de “21,6
milhdes de vezes maior do que a volta toda de nossa pequena Terra” (VOLTAIRE, 2012,
p. 12). Além das sobreditas qualidades, VVoltaire menciona que Micromégas, quando tinha
apenas 250 anos, adivinhou sozinho, sé pelo uso da sua inteligéncia, 50 das proposicdes

de Euclides, enquanto o mais famoso matematico e filésofo francés, Blaise Pascal,

% Para Merleau-Ponty, essa razdo que se diviniza projetando-se num Outro que se autofunda separado da
Terra, ndo é apenas incapaz de proporcionar encontros e relages saudaveis entre os homens, contribuindo,
assim, para a constituicdo de uma intersubjetividade composta por membros terrestres que buscam uma
autoestima reciproca, mas também, o seu procedimento de idealizacdo € tendencialmente autodestrutivo ou
incapaz de evitar que os resultados da abstracdo e da projecéo da razdo eventualmente se voltem contra ela
mesma. E um exemplo disto nos é dado por Voltaire quando ele menciona que, para a inteligéncia superior
que vem de um planeta tracado por régua cujo deus deve ser entdo um excelente gedbmetra, a Terra é um
planeta “tdo malfeito, tdo irregular, de uma forma que eu acho tao ridicula!” (VOLTAIRE, 2012, p. 33),
diz o extraterrestre acompanhante de Micromégas, que ndo para por ai, mas, em sintese, ele expressa o seu
julgamento essencialmente cético e mal, dizendo: “Aqui tudo € meio cadtico” (VOLTAIRE, 2012, p. 33).
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descobriu apenas 32 dessas proposi¢cdes. Aos 450 anos, Micromégas mal saira da
infancia. A duragdo da sua vida é de aproximadamente 700 vezes 15 mil anos
(VOLTAIRE, 2012, p. 21), e enquanto temos cinco sentidos, ele possui mais de mil
(VOLTAIRE, 2012, p. 19) que o tornam capaz de perceber e de pensar mais de 300
substancias essencialmente diferentes (VOLTAIRE, 2012, p. 24): “Deus, o espago, a
matéria, os seres dotados de extensdo que sentem, os seres dotados de extensdo que
sentem e pensam, e 0S seres pensantes mas sem extensdo, 0s que se interpenetram, os que
ndo se interpenetram e outros” (VOLTAIRE, 2012, p. 24). Em suma, aos olhos de
Merleau-Ponty, o Micromégas, de Voltaire, louvavel por criticar o orgulho e a vaidade
humanos, a nossa racionalidade autodestrutiva e 0 nosso desrespeito pela nossa propria
moradia que nos leva a perder a consciéncia do nosso lugar no mundo, também chama a
atencdo para o perigo de um ceticismo ultrarracionalista que alimenta uma ridicularizacdo
inconsequente que impd&e a Terra uma ontificacdo que nega o seu estatuto ontoldgico de
matriz irrelativa que abriga as raizes teluricas da espiritualidade humana.

Contrério a determinacdo ontica da Terra que lhe nega a espacialidade de um
centro metafisico, de acordo com Husserl, ndo nasci, ndo permaneco e ndo habito em um
planeta, se pretendo resgatar e compreender tanto o sentido auténtico e genuino da minha
vida quanto o meu ser verdadeiro. A Terra € e vale para mim muito mais do que um
planeta. Ela abriga o significado da minha humanidade tanto quanto minhas raizes
espirituais. E, de acordo com Merleau-Ponty, “a Weltlichkeit dos espiritos é assegurada
pelas raizes que estes lancam, ndo certamente no espaco cartesiano, mas no mundo
estético” (1964, p. 269). O homem que se encontra na Terra, 0 solo apodictico universal,
saiu do espaco cartesiano no qual ele era uma abstragdo oposta a uma outra abstracéo, e
isto lhe permite, agora, se enraizar e ser, por intropatia, um membro de uma
intersubjetividade terrestre que s6 pode viver uma vida terrestre, em relacdo a qual ndo
ha outra vida, e assim, acenando ja para a importancia ontoldgica da biologia que ele vé
em Husserl, Merleau-Ponty reconhece a universalidade e a unicidade da vida terrestre,
pois, € 0 nosso Lebenswelt um ponto de partida universal e Gnico para reconhecermos a
vida em outros planetas que, nos sendo sempre acidentais, buscaremos compreendé-las
sob o ponto de vista da nossa biologia, que assim adquire status ontolégico (MERLEAU-
PONTY, 1996, p. 89-0). Conforme Husserl, na humanidade ocorre a autocompreensao
do biologico, quando a propria vida é dada, originariamente e de maneira mais propria,

de modo que a biologia, ao anunciar leis de esséncia, abriga uma ontologia que,
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diferentemente da ontologia da matematica da natureza, ndo esta pronta e ¢é
teleologicamente desconhecida, o que faz da biologia uma “teoria concreta propria do
mundo da vida” e um caminho para a filosofia transcendental. Segundo o seu a priori, a

biologia evidencia o estatuto ontoldgico do mundo da vida:

Todo sentido que uma biologia de Vénus pudesse ter, de que deveriamos
falar como uma possibilidade, deve-o a formacéo originaria de sentido do
nosso mundo da vida e, a partir deste, ao progresso da formagdo teorica
dessa formacéo de sentido por meio da nossa biologia (HUSSERL, 2012,
p. 403).

A espacialidade da Terra é também bioldgica, na medida em que a biologia,
considerando a sua tarefa e a sua abertura universais e o seu horizonte infinito, pelo que
ela “transforma-se na filosofia integralmente universal” (HUSSERL, 2012, p. 403),
também abriga o estatuto antropologico do meu ser referido a Terra, em relacéo a qual,
em ultima instancia, eu me compreendo®.

A Terra significa as minhas verdadeiras possibilidades de uma autocompreenséo
radical e rigorosa, assim como, de uma renovagao autorresponsavel da minha vida e do
meu ser, indissociaveis, portanto, de um enraizamento — de um nascimento, de uma
duracdo, de uma casa — que ira, de modo simultaneo e indissociavel, revelar e recuperar,
com um cuidado e respeito devidos, a centralidade metafisica da espacialidade teldrica
que esta além do mundo objetivo, dos locais empiricos, dos lares e das proprias nacdes
com 0s seus respectivos povos e nacionalismos nocivamente autorreferidos.

A Terra € 0 nosso espaco ambiente como sistema de lugares e sistema de fins
possiveis dos movimentos dos corpos. “Neste sistema, todos os corpos terrestres tém,
justamente, um ‘lugar’ particular, salvo a propria Terra” (HUSSERL, 1989, p. 17). Nao
tendo lugar, ela representa uma auséncia de posicao que antecede e condiciona todo ser-
posto dos corpos e também do proprio pensamento. Quanto aos corpos, 0 que 0S

caracteriza, é o ter um lugar que os particulariza. Enquanto corpo, justamente este e ndo

9 Julien Farges (2010) problematiza a presenca da biologia no pensamento de Husserl enfatizando o seu
estatuto cientifico diante da fisica e buscando determinar a sua fungdo no projeto husserliano de uma
ontologia do mundo da vida. Fenomenologicamente compreendida, a biologia se aproxima de uma
antropologia transcendental, e ao passar, desta forma, por uma transformacéo promovida por uma ontologia
fenomenoldgica, a biologia, assim absorvida pela fenomenologia, permite a vitalizacdo do transcendental
fenomenolégico, e a partir disto, o transcendental da ontologia fenomenoldgica ndo pode ser dito separado
da vida, vazio ou mesmo morto. E na medida em que a biologia se mostra suscetivel a transcendentalizacio
gue podemos falar da vitalizacdo do transcendental como sua abertura rumo ao concreto.



168

outro, tenho um lugar. Localizar-se, particularmente, neste lugar e nao alhures, neste
planeta e ndo em outro ou fora dele, ndo é ser mais do que um corpo extenso cientifico.
A ciéncia objetiva, posicionante, sempre se caracterizou por encontrar um lugar —
construido e purificado idealmente — para o ser, entdo um ser-posto sem 0 como da sua
posicdo, mas, para ela, se ndo é possivel ser sem lugar, o ser-que-tem-lugar é o objeto
cientifico prometido, desde um ponto de partida também idealizado, a determinag&o plena
ou a exatiddo. Quanto a prépria Terra, ela ndo tem lugar e posicao, ou seja, 0 solo é um
ndo-lugar pré-ideal originariamente indeterminado. A Terra surge quando ndo estamos
mais em nenhum lugar, em um Aqui que ndo é mais mundo ou espaco de colocacdo
positiva ou de ocupacdo particular de um lugar, seja por parte de um individuo, seja por
parte de um povo'®. E possivel ser sem mundo, sem o mundo ontificado, e o ser que é
deste modo € o ser terrestre mais fundamental do que o ser cientifico e que ndo se move
e ndo estd em repouso, e desta forma, se nos apresenta uma possibilidade mais originaria
de ser, que me retira dos lugares e das posi¢cGes corpéreas com seus movimentos e
repousos, isto €, se ndo sou a minha posi¢do o meu ser € possivel sem nenhum lugar, eu
ainda sou, e sou de modo originariamente privilegiado, quando estou em lugar nenhum,
que ndo é mais do que o solo terrestre pré-espacial e ultramundano, fora do qual ndo sou
mais essencialmente, e sou apenas de acordo com uma idealidade construida. E nesse solo
metafisico da liberdade de ser independentemente dos lugares, das cidades, das nagdes,
eu sou humano, sou a humanidade inteira na inteireza telurica, pois, da mesma forma que
a Terra é una e Unica, ndo ha outra humanidade (HUSSERL, 1989, p. 27)'% sem esta
referéncia ou que ndo tenha as suas raizes espirituais sobre o solo teldrico, o qual, se
retirado ou negado, enfim, debilita e anoitece a esséncia humana sujeitando a humanidade

ao cansaco e ao desespero que potencializam as realizacfes antiéticas. Em suma, se é

100 A partir do meu simples Aqui como um centro metafisico absoluto, inamovivel e teleologicamente
instransponivel, eu posso dizer que estou na terra, ou seja, em um Aqui que é meu solo ultramundano de
orientagdo. Em outros termos, “eu estou aqui ndo significa que sou um objeto da natureza” (HUSSERL,
2000, p. 214). O Aqui me orienta. Encontrar-me e reconhecer que eu estou aqui — ou orientar-me — é ir
além da natureza fisico-objetiva. “Eu estou aqui”, ou eis-me aqui, ndo é localizacéo fisico-objetiva, mas,
antes, um retirar-se ou um dispor-se a orientacdo que lhe revela o seu ser em relagdo ao seu nascimento, a
sua duragdo, e a sua casa, que me revelam a minha teleologia. E “possuir teleologia equivale a estar
orientado até a autorrealizagdo de si mesmo, até a verdade de si mesmo, até a propria evidéncia” (GOMES-
HERAS, 1989, p. 104).

101 Além disso, “a Terra é para todos a mesma Terra (...). Mas, para nés todos a Terra ¢ solo € nio corpo
em sentido pleno” (HUSSERL, 1989, p. 19). Ela conduz a intersubjetividade. O solo ¢ intersubjetivo. “A
nossa totalidade, dos homens, dos ‘animais’ ¢, neste sentido, terrestre — e nao se opde, de antemao, ao néo-
terrestre. Este sentido esta enraizado e encontra seu centro de orientacdo em mim e em um nés limitado
aqueles que vivem uns com os outros” (HUSSERL, 1989, p. 21).
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possivel ser sem mundo, no entanto, ndo é possivel ser sem solo. Eis a verdade do meu
ser possivel. Eu sou em relacdo aquilo que € digno da mais inabalavel confianca, que me
exige o viver apodictico segundo a decisdo por uma vocagao intima que se orienta por um
principio supremo como um ideal que ndo nega a esséncia inata, enfim, eu sou em relacao
ao solo inamovivel.

N&o sendo mesmo a Terra meramente um corpo entre 0s outros corpos celestes
tecnicamente vistos de fora através de um aperfeicoamento crescente dos instrumentos
cientificos, isto €, se ela ndo pode ser vista de fora por um olhar instrumental sem ser
negada, entdo, definitivamente, eu ndo posso troca-la ou abandonéa-la por um outro corpo-
solo, isto €, definitivamente, a Terra é, para mim homem sobre ela, o0 meu solo-cepa, 0
meu arqui-lugar (HUSSERL, 1989, p. 21). Portanto, esse lugar originario, lugar
ontoldgico que por sua vez ndo € lugar nenhum, é um lugar de possibilidade de ser,
porque ele € o solo da minha descendéncia, porque nele estdo abrigadas as minhas raizes,
e por isto, sem ele, sequer tenho filiagdo e parentesco, e tampouco e simultaneamente,
sequer tenho um Lar enquanto arqui-lugar®?. Sem minha descendéncia ou minhas raizes
ndo sou habitante, e sem habitar ndo me € possivel ser e viver uma vida auténtica e
genuina fundamentada na incondicionalidade ética pelo cuidado e respeito pela minha
descendéncia que me vincula e me exige a responsabilidade pela humanidade inteira. E
isto significa ser responsavel pelo domicilio de toda a humanidade enquanto patria

originéria anterior aos lugares. O dever de ser € indissociavel do dever de cuidar da

102 A respeito desse solo-cepa que abriga as raizes espirituais das nagdes, e baseando suas reflexdes em um
complexo de pontos de vista mitolégico, religioso, histérico e antropolégico, com o intuito de construir
uma ciéncia capaz de apreender a natureza comum das nagdes gentilicas desde as suas origens fabulosas,
Giambattista Vico, ao propor essa novidade cientifica que é a de uma metafisica das coisas humanas ou do
mundo civil humano providencialmente estabelecido segundo uma ordem ideal eterna desde o seu comeco,
evidencia que, através da descoberta dos seus principios basilares, ndo é possivel que essa ciéncia da
natureza comum das nacdes que deve esclarecer as origens das coisas divinas e das coisas humanas se
construa de modo legitimo e valido admitindo uma posi¢do tedrica que defenda a separacdo genética entre
0 homem e a terra. E esta recusa da separacdo fundamental entre 0 homem e a terra, a fim de se pensar
cientificamente o homem, se torna evidente no surgimento do habito historico e antropologico de
sepultamento dos mortos que possibilitou aos homens primigénios, antes animalizados segundo um vagar
ferino e dispersivo, ndo apenas iniciarem a transi¢éo para a condi¢cao humana através da fixagdo em lugares
e abrigos, ai contraindo matriménios e engendrando filhos sob o temor despertado da divindade, mas
também, possibilitando-lhes fundar e delimitar os primeiros dominios da terra, “cujos senhores foram
chamados ‘gigantes’ (vale dizer, em grego, ‘filhos da terra’, ou seja, descendentes dos sepultados), motivo
pelo qual se reputaram nobres” (VICO, 1999, p. 35). Isto ¢, ser “filho da terra” trazia consigo a nobreza
prépria de uma geracdo humana que respeitava a divindade. E desta descendéncia recorrente ou das
sepulturas comegou “a universal crenga da imortalidade da alma” (VICO, 1999, p. 36), que ndo surgiria
com a admissdo de uma separacdo genética entre 0 homem e a terra. E assim, com essa recuperacdo da
descendéncia, podemos dizer que a imortalidade descende do sepultamento ou que o espirito se enraiza no
teldrico, igualmente recuperado.
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moradia humana, pois, ndo me compreendo, essencialmente, desvinculado da minha
habitagdo. A minha esséncia ndo vigora desunificada e além da minha descendéncia. Com
efeito, para Husserl,

todo ego tem um arqui-lar — e um arqui-lar pertence a todo arqui-povo com
seu arqui-territorio. Mas cada povo e sua historicidade, cada sobre-povo
(sur-peuple; supra-nation) esta finalmente ele proprio domiciliado
naturalmente sobre a ‘Terra’ e todos os desenvolvimentos, todas as
historias relativas tém, nesta medida, uma Unica arqui-historia, da qual sdo
0s episodios (1989, p. 22).

Sendo verdadeiramente um ego, e para sé-lo, eu ndo o sou em um lugar ou no
mundo 6ntico, mas, antes, eu 0 sou em um arqui-lar junto com um povo ainda por vir,
originario e radicado em um territorio anterior as nacdes com suas fronteiras geograficas.
Esse povo anterior e além da facticidade empirica e historica particular € a supranagao
futura que é capaz de viver na Terra como 0 seu domicilio, o seu arqui-lar, ou o seu solo-
cepa. Essa vida universal segundo o seu domicilio é a que possui uma arqui-historia para
além de toda relatividade histérica marcada por uma suposta exterioridade entre 0s povos
que dilui o sobrepovo radicado e originario em na¢cdes mundanas construidas e idealmente
separadas e distintas. Cada histdria relativa tem o seu sentido legitimo e a sua
fundamentacéo racional em relacdo a arqui-histéria universal da suprana¢do humana cuja
patria originaria € a propria Terra. Como arqui-territorio, ela pode ser chamada de mundo
universal (Allwelt) da humanidade, e precisamente por isto, a Terra se torna um assunto
de responsabilidade filosofica, porque o Allwelt “deve ser entendido como o telos
filosofico da humanidade” (BERNET, 2005, p. 35). Em seu servir, cumpre a filosofia
fazer de todos um “cidaddao do mundo” (BERNET, 2005, p. 35).

A restituicdo da Terra inseparavel da recuperacdo da possibilidade de ser do devir
ético-racional e universalmente historico da humanidade tem o propdsito de combater a
homogeneizacdo idealizante da cientificidade moderna — copernicana e galileana,
exemplarmente — através da qual, somos levados a compreender, assim, sem mais, que “a
propria Terra seja um corpo sobre o qual, acidentalmente, nos arrastamos” (HUSSERL,
1989, p. 24; grifo nosso). Se lhe retiramos a forma originaria de arca, e se estamos apenas
sobre um planeta, em um mero corpo celeste, poderiamos estar sobre qualquer outro além
da Terra, e é tdo somente um grande acaso estarmos aqui, vivendo no planeta-terra, uma

vida que ¢, alias, também acidental, sem vigor, sem futuro. O viver sobre um planeta, ao
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invés de qualquer outro, ndo € um viver essencializado, mas, antes, um mero se arrastar
acidental que carece de um sentido sélido e proficuo e pode se dar, nestas condices,
também alhures. O viver na Terra-arca ndo é um viver acidental entregue a desordem e a
contingéncia, mas, um viver responsavel e ordenado que busca a compreensao dos seus
fins e das suas questdes supremas e ultimas, relativas a genuinidade do sentido do viver
conforme as suas verdadeiras possibilidades de ser, das quais deve dar conta uma ciéncia
apodicticamente rigorosa, que € assim uma ciéncia auténtica do sentido teldrico da vida
enraizada na teleologia. Em definitivo, o viver na Terra-arca nao pode se dar em nenhum
outro lugar, pois, a vida enraizada ndo € uma vida acidental destituida de teleologia. O
nosso telos essencial e inato é indissociavel desse viver que é nascimento, permanéncia e

habitagdo, e que nos protege do fisicalismo intrinseco as ciéncias modernas!®,

Nestas ciéncias da infinidade da totalidade da natureza, ordinariamente
consideramos que as carnes ndo sdo sendo 0s corpos acidentalmente
singularizados, que poderiam, portanto, de maneira compreensivel ser
inteiramente suprimidos e gque, por conseguinte, uma natureza € possivel
sem organismos, sem animais, sem homens (HUSSERL, 1989, p. 24).

A fisica da infinidade astrondmica ndo aceita o acidental, ela tende a suprimir
aquilo em que reside qualquer coeficiente de acidentalidade, mas, para isto, partindo do
seu pressuposto previamente idealizado, e respeitando o seu platonismo latente ainda
mantido, ela continua considerando a vida telGrica uma acidentalidade e a propria Terra
como um simples corpo celeste objetivol®. Uma natureza fisicalizada é uma natureza na
qual, embora os acidentes ocorram, esta ocorréncia é inessencial para se determinar a
fisicalidade do ser, e por essa razao, a acidentalidade deve ser suprimida em prol dessa
determinacdo. Essa acidentalizacdo da vida, que deste modo pode ser inteiramente

suprimida, € a completa recusa cientifica de uma teleologia essencial e oculta na vida

103 Ante a nossa exposigdo prévia, “chegamos propriamente ao grande problema do sentido legitimo de uma
ciéncia universal e puramente fisica da ‘natureza’ — de uma ciéncia astrondmico-fisica que se detém na
infinidade ‘astron6mica’, no sentido da nossa fisica dos tempos modernos (em sentido mais amplo:
astrofisica) e ao problema de uma ciéncia da infinidade interna, da infinidade do continuo e da maneira de
se atomizar ou quantificar na indefini¢do aberta ou infinidade — a fisica atémica” (HUSSERL, 1989, p. 24).
O infinito astronémico sé aceita a natureza astrofisicalizada, ou seja, separada idealmente de si mesma, que
reclama a autossuficiéncia de um em si.

104 Quanto a isto, reconhegamos que, “passa-se por evidente que a Terra ndo é sendo um dos corpos
contingentes do mundo entre outros, e seria quase ridiculo querer acreditar, apds Copérnico, que a Terra,
‘simplesmente porque, por acaso, nés vivemos em cima dela’, seja o centro do mundo, que ¢ mais
privilegiado por seu ‘repouso’ em relagdo ao qual tudo o que se move ¢ mobil” (HUSSERL, 1989, p. 24).
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teldrica. No entanto, se, para Husserl, a Lua ou Vénus ndo podem ser pensadas como
arqui-lares, mesmo a partir da pressuposicao de um desprendimento originério da Terra,
isto ndo nos permite defender, de forma alguma, “que o ser da Terra para mim e nossa
humanidade terrestre ndo sejam, justamente, sendo um fato” (HUSSERL, 1989, p. 27). A
consideracdo do ser da Terra — do lugar ontologico da verdadeira possibilidade de ser —
e, correlativamente, da humanidade terrestre, exige-nos que ultrapassemos a mera ordem
dos fatos. E se nenhuma ciéncia de fatos é capaz de apreender ‘o’ teldrico ultramundano,
devemos nos dispor, de forma responsavel e incansavel, a tarefa e ao esforco infinitos de
efetivar, a partir de uma decisdo pelo autoestudo autbnomo e autocontrolado, uma nova
metafisica que realize esta tarefa. Considerado em sua pré-cientificidade, o teldrico
ultramundano, ao mesmo tempo que desacredita uma metafisica, sua investigacéo apela
a uma nova metafisica que, se compreendendo como uma Ciéncia metacientifica do
sentido do tellrico, deve esclarecer e apresentar as condi¢fes da irredutibilidade ao
objetivismo1®.

Essa superacdo fenomenoldgica da metafisica tornou possivel a restituicdo da
Weltlichkeit do Geist cujas raizes se encontram antes da instauracdo do dualismo
cartesiano sob a égide do qual ird se compreender o paralelismo psicofisico que,
ocultando e perdendo a especificidade espiritual da pessoa, termina por substitui-la pela
alma oposta a extensao. Contrario ao subjetivismo metafisico, rejeitado como inadequado
para nos oferecer uma compreensdo apodictica e universal do homem, tratava-se de
encontrar, antes da idealizacdo cientificista do mundo, o Lebenswelt como o solo
originario universal no qual o homem, antes de qualquer cisao, espiritualmente habita, se
compreende e se levanta como uma pessoa. A desocultacdo do Lebenswelt como pétria
originaria de uma intersubjetividade terrestre-espiritual se configurou como uma
desmatematizacdo do mundo que, evidenciando a sua centralidade metafisica e sua

irrelatividade matricial pré-cientifica e pré-ideal, visava combater qualquer possibilidade

105 E jmportante mencionar que essa renovagio do sentido da metafisica nos encaminha para a realizacio
teleoldgica da fenomenologia transcendental que, por sua vez, entendida como uma critica universal do
conhecimento como exigéncia para o estabelecimento de uma ciéncia dos seres em um sentido absoluto
que comega por rejeitar a existéncia transcendente, faz com que a metafisica perca o seu titulo de “Filosofia
Primeira”, assim como, a sua fungdo de fundamenta¢do (BOEHM, 2005), visto que, a fenomenologia
transcendental, prescindindo de todo pressuposto éntico, inclusive do sentido de fundamentacdo da
metafisica classica, se apresenta como o solo livre de uma nova ontologia, pois, no lugar da ontologia do
ser, ela pretende uma “nova fundagdo das ciéncias” a partir da epoché que, mediante a intuicdo evidente do
que é absolutamente doacdo imanente, assegura a dissociacdo inédita do eidético e do ontoldgico
(BEGOUT, 2003).
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cética e ultrarracionalista do ndo-ser do mundo, que entdo podendo idealmente e
instrumentalmente ser visto e determinado de fora, ndo conseguia impedir o surgimento
da possibilidade do nédo-ser da humanidade fomentada pela ideia de que a vida humana
na terra € um grande acaso destituido de sentido. E foi a libertacdo dessa ontologia da
necessidade formal de um Ser pleno e determinado que surge ex nihilo que a
fenomenologia transcendental nos proporcionou ao assumir a tarefa de efetivar uma
renovacao da metafisica ou de realizar a filosofia como uma ciéncia da pré-ciéncia capaz
de retomar reflexivamente o elo pré-reflexivo entre o espirito e o teltrico e de nos mostrar
que ndo hd uma vida auténtica e genuina sem filiacdo e parentesco, visto que é a
descendéncia que elucida a esséncia, e assim, em sua forma final ainda irradiando uma
luz matinal, a realizagéo da filosofia — ou sua autoexplicitacdo entelequial — nos revela
que a possibilidade de se alcancar a verdade apodictica da compreensdo do Ser consiste
em compreendé-lo em seu devir teleoldgico. Se ndo ha um Ser prévio a sua teleologia que
rejeita qualquer possibilidade racional da sua oposicdo absoluta ao ndo-ser e se a
compreensdo da verdade do meu ser é indissociavel da compreensdo da minha teleologia,
do meu vir a ser mundano e histérico alguém que busca racionalmente um
autoconhecimento universal de si, entdo, é a explicitacdo da enteléquia que me orienta e
me restitui o sentido da vida que ficara a cargo da realizacdo da filosofia como resposta a
sua prdpria crise segundo a qual ela ndo sé perdeu a capacidade de orientar a humanidade
para uma autocompreensdo suprema de si, mas também, ndo se considerava parcialmente
responsavel pelos graves desvios éticos que ocorrem devido a essa falta de compreenséo

do valor teleoldgico, intrinseco e essencial, da prépria vida.

3.3. O super-homem como habitante da casa do ser

Vejamos mais detidamente como a recuperacdo ontoldgica e moral da Terra
contribui para a inverséo do idealismo que fundamentou ndo apenas um empobrecimento
e desvirtuamento da transcendéncia, entdo traduzida em um infinito objetivo separado,
mas fundamentou também a ontificacdo do mundo e do homem. Trata-se de revelar o
Abaixo como casa do ser, a qual o homem é chamado a habitar como a sua Patria, e partir
dai, trata-se de demonstrar como o desvelamento da espiritualidade da Terra, dissolvendo
todo humanismo racionalista, promove uma viravolta na compreensdo do homem que

agora pode ser visto através de uma metafisica, uma moral e uma religido que nédo se
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confundem com as ilusdes ideais. A restituicao da Terra contribui para a autocompreensao
e para o autoconhecimento do homem porque ela livra 0 homem do inversionismo
racionalista que institui a idolatria que prende, apequena e ontifica.

E preciso pois levar a Terra aos homens que, sem ela, se encontram enfraquecidos,
demasiados e imersos num niilismo paralisante. E é isto que Nietzsche faz oportunamente
através da sua apresentacdo de Zaratustra como aquele cuja vida € um se por a caminho.
Vivendo dez anos de soliddo numa caverna no alto de uma montanha, e convivendo com
0s animais, Zaratustra adquiriu a sabedoria da Terra que permitindo-nos sentir prazer com
0 N0sso espirito promove uma mudanga em nosso coracdo, de tal modo que, apos essa
mudanga, sentimos necessidade de doarmos. E 0 que Zaratustra tem para doar — a
sabedoria da Terra— é doce como o mel (NIETZSCHE, 2011, p. 11). Mas, disposto a doar
aos homens, porque ele os ama, Zaratustra devera baixar a profundeza, declinar e adentrar
na noite da cidade grande onde o sol, o grande astro, parece ndo iluminar. Através de
Zaratustra, Nietzsche revela a oposigio entre a Terra e a cidade grande®,

Além dos limites da cidade, Zaratustra estava junto a Physis. E esta proximidade
que nos torna andarilhos nos permite renascermos das nossas proprias cinzas, tal como
uma fénix; junto a Terra, 0 nosso olhar se purifica e superamos todo nojo, e aprendemos
a caminhar como se dancassemos suavemente. Em suma, depois de dez anos de uma
soliddo através da qual ocorreu o entrelagamento do seu espirito ¢ da Terra, “mudado esta
Zaratustra; tornou-se uma crianga Zaratustra, um despertado ¢ Zaratustra” (NIETZSCHE,
2011, p. 12), mas, “que queres agora entre os que dormem?”” A Physis nos torna criangas
e nos desperta, ela é a fonte e 0 abrigo da inocéncia que verdadeiramente ilumina. Por
outro lado, afastados da Physis, perdemos a inocéncia e 0 nosso espirito anoitece. Levar

a Terra aos homens ¢ levar-lhes a inocéncia que retira a noite da sua espiritualidade

196 No discurso “do passar além”, a cidade é duramente caracterizada, mas, o que se sobressai de negativo
é que nela ndo é mais possivel amar (NIETZSCHE, 2011, p. 170). A baixeza da cidade grande Nietzsche
opde a altura das montanhas. Na cidade, o que se chama de casa apequena as almas e a virtude ndo pode
contrariar o bem-estar, e assim, abracando modestamente a pequena felicidade, os homens se resignam e
se tornam mediocres domesticados inconscientes da sua covardia (NIETZSCHE, 2011, p. 162). Zaratustra
recusa a cidade grande como patria. Na cidade grande, 0 homem se esqueceu de que ele é Terra e se tornou
incapaz de encontrar o seu abismo por tras do seu pensamento. A audi¢do civilizada se afastou e perdeu a
fala do abismo que nos revela a casa do ser (NIETZSCHE, 2011, p. 208-9), na qual “tudo flui”. Ao contrario
da casa do ser, na cidade se pretende que, no fundo, tudo é invernal, tudo est& gelado, parado. Os homens
inventam um acima do fluir e neste acima tudo esta firme: “todos os valores das coisas, pontes, conceitos,
todo o ‘bem’ e 0 ‘mal’” (NIETZSCHE, 2011, p. 192). Zaratustra quis trazer aos homens o agonistico fluir
heraclitico que dissiparia o inverno metafisico e moral da cidade grande.
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cansada, sem querer e sem metas. Enfim, a Terra inocenta e ilumina. Contudo, sera que
0s homens da cidade grande aceitam ou mesmo querem a inocéncia e o retirar-se da noite?

Logo que Zaratustra, descendo as profundezas, declinando e se esvaziando chegou
a cidade mais proxima, ele falou a gente reunida na praca aguardando um ndimero circense
que infantiliza: “Eu vos ensino o super-homem. O homem ¢é algo que deve ser superado.
Que fizestes para supera-lo?” (NIETZSCHE, 2011, p. 13). Essa superacdo de si do
homem exigida pela criacdo do super-homem pressupde um aclaramento que desfaz as
ilusdes dos fundamentos demasiados humanos de todos os ideais (FINK, 1983, p. 56).
Em dltima anélise, a realizacdo do super-homem implicara na superacdo de um homem
cuja alienacéo e esquecimento de si fundamentaram as construcoes ideais. A superagédo
da idealizacdo ndo ocorre se ndo for superado 0 homem que a construiu. Nesses termos,
o0 super-homem significa o retorno a si do homem, que se recorda das suas raizes e, por
conseguinte, da sua grandeza. O super-homem somente liberta 0 homem do peso dos
ideais transcendentes ao libertar o homem de si mesmo proporcionando-lhe a consciéncia
de que as grandes construgfes transcendentes humanas ndo tém um significado
transcendente, pois, essas construcdes se fundamentam no esquecimento de si do homem
como o seu autor (FINK, 1983, p. 59-61). O que esta em jogo no ensinamento do super-
homem € a inversdo do idealismo enquanto aniquilamento da concepcdo idealista do
mundo a fim de se abolir a alienacdo humana de modo a descobrir, dentro do préprio
homem, todas as transcendéncias. E desta forma, com o fim do idealismo aparecerdo as
grandes possibilidades do homem (FINK, 1983, p. 63). O sentido da Terra nos mostra
que é a idealizacdo das transcendéncias que faz das transcendéncias venenos e pesos
tumulares. E deste modo que a idealidade se faz de sepulcro de Deus, mas, através da
inversdo da idealidade, esse sepulcro se mostra vazio, e com esse vazio convive 0 super-
homem, diante do qual nenhuma ideia toma o lugar da divindade. Trata-se, afinal, da
superacdo do homem que diviniza a ideia da qual nos chega uma luz que recusa a
escuriddo.

Eis que o super-homem (Ubermensch) ¢ a inocéncia e a saida da noite urbana que
infantiliza. E é nesta verdadeira transformacao da existéncia que aspira ao super-homem,
“que o espirito e a liberdade regressam a Terra, reconhecem-se como fazendo parte da
Terra, identificam-se com ela” (FINK, 1983, p. 82). Mas a Terra s6 pode ser revelada
para aquele que faz alguma coisa para superar a si mesmo. E o primeiro passo para isto é

restaurar a sua vontade, pois, um espirito sem querer encontra-se afastado da Terra. E
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Nietzsche reforga e exorta: “O super-homem € o sentido da terra. Que a vossa vontade
diga: o super-homem seja o sentido da terra!” (2011, p. 14). O super-homem é um projeto,
ele estd por vir, e por isto, sendo ele uma esperanga, Nietzsche recomenda: “Eu vos
imploro irméos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos que vos falam de esperancas
supraterrenas! Sdo envenenadores, saibam eles ou nao” (2011, p. 14). A infidelidade a
Terra resulta num envenenamento da vida, a mesma infidelidade que Zaratustra encontra
na cidade grande que, querendo-se uma realidade supraterrena, envenena e atrofia o
homem com a felicidade, a razdo, a virtude, a justica, a compaixao.

Para que o homem se supere e se realize como o sentido da Terra, tornando-se
crianga e se despertando, € necessario que ele, deixando de ser um idolo para si mesmo,
reduza-se a cinzas e se torne passagem e declinio (NIETZSCHE, 2011, p. 16). Se o velho
homem ndo passar além de si e ndo declinar, o super-homem ndo vira a luz. Mas os
homens da cidade grande ndo compreenderam e ndo aceitaram a mensagem de Zaratustra,
negando-o por meio de uma das manifestacGes mais infantilizadas, qual seja, frios risos
de escéarnio. Isto porque os homens perderam até o sentido do riso e ndo sabem viver o
riso como fruto da leveza. Oposto ao peso e apequenamento do espirito de gravidade, em
sua verdade, o riso é elevacdo acima de si (NIETZSCHE, 2011, p. 41). E devemos
aprender a rir indo além de nds mesmos. O riso € declarado santo (NIETZSCHE, 2011,
p. 280-1). Em sua profundidade, o riso deve ser a manifestagdo do sobre-humano
enquanto superacao da feiura ontolégica e moral do Gltimo homem que é incapaz de rir.
Em suma, o riso pressup@e transformacao e iluminacdo (NIETZSCHE, 2011, p. 152).

Zaratustra ndo encontrou ouvidos disponiveis e preparados para a sua sabedoria
da Terra. Apenas ouvidos muito entorpecidos por balbucios e pela cultura. Ent&o, se ndo
havia receptividade para a inocéncia e para a luz, Zaratustra decidiu falar-lhes sobre o que
é mais desprezivel: o tltimo homem. E nesta figura niilista e supraterrena a ser superada
que falta a Terra para o vir a luz do Ubermensch. O Gltimo homem ¢ incapaz de encontrar
em si aquilo que ele, trabalhando e fertilizando, o torna fecundo ao ponto de ele conseguir
superar a si mesmo, a sua desprezivel condicao de planta, bicho e fantasma. E diante da
urgéncia desta superacdo, Nietzsche conclama: “E tempo de o homem fixar sua meta. E
tempo de o homem plantar o germe de sua mais alta esperanga” (2011, p. 18), pois,
perigosamente, “aproxima-se 0 tempo em que o homem ja ndo lanca a flecha de seu
anseio por cima do homem (...), aproxima-se o tempo do homem mais desprezivel, que

ja ndo sabe desprezar a si mesmo. Vede! Eu nos mostro o ultimo homem” (NIETZSCHE,
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2011, p. 18). Agora, Zaratustra nao fala aos ouvidos, e sim, mostra aos olhos. O que é
préprio aos ouvidos — a mensagem do sentido — tem uma nobreza muito superior ao que
é proprio aos olhos — a imagem, o idolo. Pelos ouvidos alcangamos a leveza, a superacao,
a liberdade. Ja os olhos mantém pequeno e preso o ultimo homem que, perdendo a
grandeza da Terra, ndo sabe 0 que € o0 amor, a cria¢do, 0 anseio, a estrela. O Gltimo homem
tudo apequena. E foram os ultimos homens que inventaram a felicidade: “Eles deixaram
as regides onde era duro viver: pois necessita-se de calor. Cada qual ainda ama o vizinho
e nele se esfrega: pois necessita-se de calor” (NIETZSCHE, 2011, p. 18). A felicidade ¢é
se afastar da Physis onde é duro viver e se aquecer junto ao seu proximo. A felicidade é
trocar o fogo de Heréclito pelo calor artificial de um esfregar-se em seu proximo. A
felicidade consiste em sujeitar-se a um envenenamento cotidiano a fim de ter sonhos
agradaveis e um agradavel morrer (NIETZSCHE, 2011, p. 18)!7. Aquele que nada quer
encontra felicidade no sono e na morte, visto que, no sono e na morte somos todos iguais,
reduzidos a um rebanho impessoal que nos faz irmos voluntariamente para o hospicio
levando-nos a nos acostumarmos com o pequeno prazer do dia e 0 pequeno prazer da
noite (NIETZSCHE, 2011, p. 19)!%, Eis a invencio da felicidade. Naturalmente, a gente
ali reunida na praca da cidade grande, preterindo o super-homem, escolheram e clamavam
para que Zaratustra os tornasse o Ultimo homem. “Zaratustra entristeceu-se, porém, e
disse ao seu coracdo: Eles ndo me compreendem: ndo sou a boca para esses ouvidos”
(NIETZSCHE, 2011, p. 19). Mas, afinal, em que consiste essa distancia entre a mensagem
de Zaratustra e a audicdo infantilizada da gente do rebanho? Ou melhor, como se formou

essa distancia? E o proprio mensageiro do sentido da Terra nos responde:

197 E ¢ lugar onde os homens bebem veneno cotidianamente é o Estado, o novo idolo. O Estado faz com
que a vida seja um lento suicidio (NIETZSCHE, 2011, p. 49). E diante deste novo idolo — o frio monstro
que mortifica 0s povos — 0 homem se torna supérfluo e demasiado. A idolatria € um lento suicidio, é um
envenenamento didrio. J& na Terra ha lugar para as grandes almas, para a vida livre: “Ali onde cessa o
Estado, apenas ali comeca 0 homem que nao é supérfluo: comeca o canto do necessario, a Unica e
insubstituivel melodia. Ali onde cessa o Estado — olhai para ali meus irmdos! N&do vedes o arco-iris e as
pontes do super-homem?” (NIETZSCHE, 2011, p. 50).

108 Quem se arrebanha é como um cadaver que é levado para onde se quiser, e os cadaveres ndo séo
companheiros. E por isto, “Zaratustra ndo deve se tornar pastor e cdo de um rebanho! Para atrair muitos
para fora do rebanho — vim para isso” (NIETZSCHE, 2011, p. 23). Zaratustra traz vida ao trazer a Terra,
ele retira da impessoalidade, posto que, como temos visto, a Terra nos torna pessoas. A seu modo, Nietzsche
nos apresenta uma genealogia da espiritualidade da pessoa. Nietzsche chega a afirmar que, se ndo
descobrirmos 0 homem como Terra ndo descobriremos o futuro do homem (NIETZSCHE, 2011, p. 204),
e que tanto a Terra quanto o homem permanecem ainda inesgotados e inexplorados (NIETZSCHE, 2001,
75).
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Vivi demasiado tempo nas montanhas, talvez, e demasiado escutei as
arvores e 0s corregos: agora lhes falo como os pastores de cabras. Placida
estd minha alma, e clara como os montes na manha. Mas eles acham que
sou frio, e um zombador de terriveis pilhérias. E agora eles olham para
mim e riem: e, ao rir, também me odeiam. Ha gelo no seu riso
(NIETZSCHE, 2011, p. 19).

A transformac&o que ocorreu na fala de Zaratustra, que se tornou incompreensivel
para a audicdo supraterrena dos homens da cidade, deveu-se ao fato de que ele aprendeu
a escutar as arvores e 0s corregos, por exemplo. Isto é, ele aprendeu que hd um Logos das
arvores e dos corregos, e escutando assim o Logos da Physis, a sua fala se tornou a fala
de alguém inocente e desperto cuja alma tem a placidez e a clareza dos montes na manha.
Na escuta de Zaratustra e, portanto, também em sua fala, estdo entrelacados a Physis e 0
Logos, mas isto porque, primeiro, ele retornou para as suas raizes teluricas, fortalecendo,
por este meio, 0 seu espirito. Por seu lado, sendo desenraizados e desacostumados de
ouvir as raizes ou uma fala radical, os homens citadinos confundem serenidade e
tranquilidade pacificas com frieza e zombaria. O que Zaratustra traz aos homens — aquilo
que € doce como o mel, que sereniza e tranquiliza — é o Logos, é o fogo heraclitico capaz
de derreter o gelo e a hipocrisia do riso humano. Zaratustra traz aos homens a leveza do
riso que ndo odeia, ensinando-lhes o quéo absurdo € odiar através do riso. Na fala ristica
e simples de Zaratustra o que fala sdo as raizes — as arvores, 0s corregos, 0s montes na
manhd. A mensagem de Zaratustra é uma fala da Physis que traz o fogo que destroi e
reduz a cinzas mas também inocenta, desperta e leva a superacdo que renova. Se a
superacao é o retorno a si do homem que queimou os seus velhos idolos, entdo Zaratustra
traz 0 homem para ele mesmo, reconciliado com a sua vida.

Num outro momento, 0s seus animais — que representam a Physis — cuidam da
convalescenca de Zaratustra. A Physis cuida de nds devolvendo-nos para nés mesmos.
Neste sentido, Zaratustra recebe a si mesmo dos seus animais, do Logos silencioso e
oracular: “Pois teus animais bem sabem, ¢ Zaratustra, quem tu és e tens de tornar-te: eis
que és 0 mestre do eterno retorno — é esse agora o teu destino!” (NIETZSCHE, 2011, p.
211). A revelagdo e a doacdo do nosso destino pela Physis nos exige que, dispostos a nos
superarmos e nos renovarmos, busquemos a cura para a nossa alma. E a nossa alma se
cura por meio da leveza daquele que ama a si mesmo, que nos apresenta a Terra como “a
Leve” (NIETZSCHE, 2011, p. 183). Ou seja, a alma separada da Terra estd doente,

cansada e sem destino. Ao contrario desta alma idealista, 0 homem transformado, que se
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tornou crianca, 0 homem auténtico e criador, reconhece-se, na sua criagdo, “intimamente
unido a forca criadora da Terra com a qual ele é um” (FINK, 1983, p. 81)!%. E ao nos
empenharmos para trazer a luz, do abismo que nos fala, o0 super-homem, “em verdade,
um local de cura ainda se tornara a terra! E ja a envolve um novo aroma, um aroma que
traz salide — e uma nova esperanga!” (NIETZSCHE, 2011, p. 75)° E essa nova
esperanca é anunciada por aquele que, sabendo o que é bom e mau, inventa a sua propria
virtude, enraizando-se na Terra, e cria a meta para os homens. A humanidade sem meta é
uma humanidade sem ela mesma (NIETZSCHE, 2011, p. 59), e agora, superando essa
alienagdo que degenera, “para cima vai nosso caminho, além da espécie, rumo a
superespécie” (NIETZSCHE, 2011, p. 73).

O homem que se supera é aquele que cria e a cria¢cdo comeca por implicar numa
destruicdo das tabuas de valores. Inocentado pela Terra, o criador despreza o bem e o mal.
O criador sai da moral rumo a inocéncia apresentando a Terra como fundamento, pré-
metafisico e ndo antropologista, de toda valoragdo. Assim, o criador porta em si uma outra
espécie de moralidade mostrada, por exemplo, pelos animais, e deste modo se apresentam
como valores o orgulho da aguia e a prudéncia da serpente. Junto ao enraizamento da
inocéncia na Terra, Nietzsche revela as raizes inumanas dos valores. Os animais nos
conduzem por caminhos ndo tdo perigosos quanto aqueles que os homens indicam. O
criador restaura e traz em si esse elo entre a humanidade e a animalidade. Diferentemente

da errancia humana, os caminhos dos animais nos conduzem a inocéncia € nos tornam

109 Essa transformagéo criadora do homem que supera o idealismo nos leva a reconsiderar a dimenséo
espiritual da Terra; nesses termos, conforme cogita Fink, “talvez que ela seja uma velha deusa, mas uma
deusa sem forma, uma deusa sem contornos e que ‘esta perto e € dificil de apreender’” (1983, p. 80). Assim
recuperada, a Terra se torna a medida final a partir da qual se revé toda a existéncia. “A liberdade humana
no seu mais alto cume volta-se para a Grande Mée, para a Terra de farto peito e encontra nela os limites, o
contrapeso que contrabalanga todos os seus projetos” (FINK, 1983, p. 74). A existéncia humana regressa a
Terra na qual se funda a sua liberdade, e vale destacar que “o tnico limite que o criador pode suportar em
relacdo a sua liberdade € a Terra, isto é, ndo o poder de um existente estranho isolado, mas a omnipoténcia
como poder do todo” (FINK, 1983, p. 81). A criacdo s6 € criacdo se a sua liberdade ndo desrespeita a Terra.
110 Em sua leveza que cura e ao abrigar em sua natureza divina, e nos oferecer, uma nova esperanga, é
preciso dizer que “a Terra ndo ¢ a massa material existente, ndo ¢ a mera soma de todas as coisas finitas”;
se a coisa e o existente isolado surgiram da Terra, esta permanece “a base fundamental de todo o existente
finito”. De acordo com a interpretagdo de Fink, “ecla ¢ omnipresente e, no entanto, nunca esta perto ou longe
como as coisas, ela € o que estd sempre presente, mas nunca ¢ objeto” (1983, p. 83). Sendo assim, Fink
constata que “Nietzsche ndo pensa o mundo como qualquer coisa que existe simplesmente, mas como
aquilo que faz nascer todas as coisas, como o seio de todas as coisas” (1983, p. 83), como o movimento de
engendramento que outorga contornos, forma e duracdo aos multiplos existentes finitos e isolados.
“Nietzsche pensa a Terra como poder criador, como Poiesis. E ele v& da mesma maneira a determinagdo
essencial do homem no seu espirito criador, na sua liberdade criadora. E por isso que Nietzsche pode
revelar, a partir do homem criador, a natureza criadora da Terra e portanto o principio césmico de todas as
coisas” (FINK, 1983, p. 83).
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criancas e, em ultima instancia, a crianga ¢ “um sagrado dizer-sim” (NIETZSCHE, 2011,
p. 29). A superagdo de nés mesmos nos faz criancas que possuem a sabedoria fértil do
“sagrado dizer-sim”. E isto significa a criagdo que destroi as tdbuas de valores. E
Zaratustra reforga: “Sim, para o jogo da criagdo, meus irmaos, ¢ preciso um sagrado dizer-
sim: o espirito quer agora sua vontade, o perdido para 0 mundo conquista seu mundo”
(NIETZSCHE, 2011, p. 29). A afirmacdo intrinseca a criacdo recupera tanto a vontade
quanto o mundo. Aquele que diz-sim cria 0 mundo como o0 mundo da sua vontade. Pondo-
se no caminho da inocéncia, 0 homem que se supera deve criar 0o mundo. Para 0 homem
enraizado na Terra, 0 mundo é algo que ele deve sempre criar. E esse trabalho heroico é
proprio do super-homem que contradiz 0 homem trasmundano ou metafisico que &,
precisamente, o homem que criou o deus idealizado, o homem responsavel pela
idealizacdo de Deus que se tornou o principal obstaculo da inocéncia e que silenciou a
mensagem e a sabedoria da Terra!!t. O Gltimo homem é o herdeiro do homem do
idealismo que leva ao surgimento do niilismo. O idealismo, desviando o homem da
compreensdo de si mesmo, faz dele uma realidade a ser superada. Olhando para o ultimo

homem cujo céu ideal desmoronou, Fink adverte:

Com a morte de Deus, isto é, com o fim de toda ‘idealidade’ na forma de
um para além do homem, de uma transcendéncia objetiva (...), surge o
perigo de um imenso empobrecimento da humanidade, de uma terrivel
banalizagdo num vulgar ateismo e numa vulgar depravagdo moral: a
tendéncia idealista atrofia-se, a vida ‘desmistifica-se’, torna-se racionalista
e banal (1983, p. 72-3)!%2,

O super-homem representara a inversdo desse idealismo e assim libertara a
metafisica, a moral e a religido da sua transcendéncia objetiva e da sua casca idealista. Ha

uma metafisica, uma moral objetiva e um Deus que sdo ilusdes da alienacdo idealista,

11 De acordo com Nietzsche, “sofrimento e impoténcia — foi 0 que criaram todos os trasmundanos; e a
breve loucura da felicidade, que apenas o ser mais sofredor experimenta” (2011, p. 32). E além disso, uma
insciente fadiga que nem mais deseja querer, “ela criou todos os deuses e trasmundanos”, todos habitantes
de um mundo-além, de um “desumanado mundo inumano, que é um celestial Nada” (NIETZSCHE, 2011,
p. 33).

112 Ao propiciar o surgimento de um niilismo passivo, o idealismo, voltando-se contra si mesmo, perece
por si préprio, e 0 seu perecimento vem da idolatria que ele instaura. Deste modo, o Deus que ele instaura
volta-se contra si mesmo, perece por si préprio. Em Ultima instancia, precisamos de um ateismo para nao
sermos idealistas. E por este meio nos curamos da nossa fissura e nos reconciliamos com nds mesmos, visto
que, “com o idealismo, o homem torna-se um ser discordante e infeliz; despreza o corpo ao qual esta
acorrentada a alma; quer evadir-se desta prisdo” (FINK, 1983, p. 75), e ultrapassar o seu hibridismo que
idealmente o dividia em planta (um ser sensivel que vive uma vida vegetativa) e em fantasma (o espirito
utdpico afastado da Terra).
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mas, essa alienacdo que desenraiza da Terra, gerando idolatrias, apenas envenena e mata.
O idealismo instaura uma metafisica do morto — que é o repouso em si da eternidade
separada —, uma moral desvirtuada, e apresenta um Deus morto reduzido a idolo da razéo,
contra o qual é preciso restaurar o ateismo como enraizamento e vivificacdo que nos leva
ao questionamento dos valores que ndo nos permitem a superacdo como Vvalor
fundamental que criamos.

Porque ele cria valores e um mundo segundo a sua vontade, o criador é um Eu. E
“esse Eu criador, querente, valorador”, que fala do corpo e quer ainda o corpo com uma
honestidade ontoldgica, “¢ a medida e o valor das coisas” (NIETZSCHE, 2011, p. 33).
Com palavras honestas, 0 Eu homenageia o corpo e a Terra e nos ensina um novo orgulho:
ndo entorpecer a cabega com as coisas celestes, “mas leva-la livremente, uma cabega
terrena, que cria sentido na terra!” (NIETZSCHE, 2011, p. 33). Ai esta a satide da cabega,
sua protecdo contra arrebatamentos histéricos e esquizofrénicos. A cabeca terrena
remedia o delirio da razdo que quer ser semelhante a Deus. O beneficio do terreno para a
consciéncia humana é que ele nos mostra que nao somos Deus, e isto se constata no fato
de que somos também corpo. Na busca pelo autoconhecimento e pela autocompreensédo
ndo podemos desprezar 0 nosso proprio corpo. Para Nietzsche, apenas o desperto
descobre o seu corpo. O homem sem o corpo € ainda um espirito que dorme. O corpo esta
unido a uma “grande razao” superior ¢ mais fundamental do que o proprio Eu
(NIETZSCHE, 2011, p. 35). O corpo é o Si-mesmo por tras do Eu, por tras do espirito.
De acordo com Nietzsche, “o Si-mesmo sempre escuta e procura: compara, submete,
conquista, destrdi. Domina e ¢ também o dominador do Eu” (2011, p. 35). Desta maneira
Nietzsche desfaz a idealizacdo do Eu através dessa genealogia que descobre o
entrelacamento do corpo a uma razao anterior a sabedoria egolégica. Em outros termos,
conforme afirma Nietzsche: “Por tras dos teus pensamentos e sentimentos, irmao, ha um
poderoso soberano, um sabio desconhecido — ele se chama Si-mesmo. Em teu corpo
habita ele, teu corpo é ele” (2011, p. 35). E na razdo deste Si-mesmo que esté enraizado
0 saber de si do Eu. Eis o fim do orgulho do Eu tipico dos desprezadores do corpo.
Finalmente, desenraizado do corpo ndo é possivel ao Eu criar além de si. E segundo essa
limitacdo da criacdo as fronteiras egoldgicas, o Eu idealizado ndo é uma ponte para o
super-homem. Este Eu idealizado é destituido de Weltlichkeit, e por isto é preciso sujeita-
lo a uma genealogia cujo propdsito € alcancar as condigdes pré-ideais do

autoconhecimento e da autocompreensdao do homem. O que estd em jogo ndo é apenas a
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necessidade, mas também, a possibilidade de constituicdo de uma ciéncia do homem que
seja capaz de retomar e valorizar aquele Si-mesmo obscuro como solo psiquico e nos
conduzir para trds do Eu, para o avesso da consciéncia, onde o que ha é um fluir

heraclitico pré-egolégico sem fundamento.

Capitulo 4: Enteléquia, teleologia e ciéncia da pessoa

Neste capitulo, nos propomos analisar como a filosofia se realiza através da
desocultacdo da sua propria teleologia inerente a sua natureza de enteléquia idealmente
orientadora que ja chegou a si mesma em seu nascimento grego na humanidade, e assim
alcanca a sua especificidade cientifica de uma strenge Wissenschaft que, tendo por ideal
a propria razdo universal, ultrapassa toda cientificidade que se orienta pelo ideal
positivista. E preciso lembrar que, realizando-se como uma ciéncia rigorosa e universal
do ideal de razéo, a filosofia nos apresenta o sentido legitimo do ser humano que o
objetivismo cientifico obscureceu. Isto significa que a explicitacdo da sua teleologia, pela
qual ela se renova e se realiza, lhe revela o éthos da responsabilidade pelo verdadeiro ser
da humanidade. Mas é preciso ressaltar que a efetivacdo desse telos que traz consigo o
proposito de uma inversao revolucionaria da humanidade tendo em vista a sua renovacgao
e elevacdo ética, exige o heroismo da razdo que, através de um autoestudo rigoroso,
destrutivo e transformador, se instaura como uma praxis cujo rigor e universalidade
critica levam a transformacdo do sentido completo da filosofia que entdo deve
compreender e buscar a sua possibilidade pratica. Trata-se, em outros termos, de uma luta
para enraizar a filosofia, opondo-se a metafisica cuja histéria se constituiu como um
anoitecimento da razdo que ocultou o vir a ser da esséncia humana. Trata-se de uma
renovacdo cientifica que, por meio de uma epoché, retira e nega a sua praxis todo
pressuposto e preconcepcdes historicamente sedimentados. E assim, o heroismo da razéo
se traduz em uma praxis que, compreendendo o seu telos e retornando ao aprioristico e
apodictico, dispde apenas de uma manha futura anterior a ideia, ao ser, a verdade em si.
E no cumprimento da sua destinagdo ética, esse heroismo teleoldgico deve efetivar a
inversdo revolucionaria da humanidade entdo chamada a refleti-lo e a se pdr em seu
caminho infinito de essencializagdo ao longo do qual ela deve reconhecer que a

idealizacdo abstracionista do inteligivel deu lugar a uma noite separada que ndo mais
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orienta. Por isto, deixando de olhar para as estrelas como ideais racionalmente projetados
de um céu inteligivel, a humanidade volta-se para baixo, buscando na manha antes da
noite, um telos ou um ideal orientador. E se tratando de uma manhd que € assim o
Verborgen anterior a ideia, ela é o tema de uma ciéncia da pré-ciéncia. Ora, esta inversao
nos reconduz a uma absoluta auséncia de pressupostos anterior aos dualismos metafisicos.
E na medida em que ela desta forma explicita e permite reconhecer, finalmente, no
proprio mundo, “arazdo e a teleologia que nele residem e o seu principio supremo, Deus”,
essa inversdo assume a tarefa de uma “renovagio do platonismo”, pois, se a desocultagdo
da teleologia nos reconduz e nos deixa diante de uma absoluta auséncia de pressupostos
nos permitindo apreender a juncdo pré-ideal do mundo e da razdo, entdo, ela igualmente
nos revela que o seu principio supremo e matinal esta no mundo, e isto significa que a
renovacao s6 pode ser a partir de baixo, a partir do enraizamento da filosofia cuja
realizacdo implica uma restituicdo do mundo de tal modo que, de acordo com essa
inversdo, a humanidade agora compreende que as possibilidades de renovacdo ética de si
e de todo o seu mundo circundante terrestre ndo se encontram num inteligivel separado
como entes em si idealmente existentes antes da sua realizacdo. Nesses termos, devemos
mostrar que, enquanto enteléquia inseparavel do movimento historico da sua revelacéo,
a filosofia recupera um infinito intrinseco ao proprio vir a ser essencial ou ao devir
teleoldgico do ser verdadeiro da humanidade. E essa desocultacdo de um infinito
enraizado no mundo e interior a vida representa uma resposta ao €branlement du sol e,
nesta medida, ela possibilita o esclarecimento e a retomada de uma racionalidade
imanente ao préprio Lebenswelt que ndo é, portanto, destituido de um infinito cuja
presenca espiritual, chamando a autenticidade e a autonomia racionalmente responsaveis,
leva-nos a descoberta da nossa vocacdo intima para realizarmos, por meio de um
autoestudo rigoroso e continuo que identifica uma conversdo de vida, a enteléquia que
nos € inata, e para fazé-lo a partir de baixo, a partir do Verborgen que significa uma
absoluta auséncia de pressupostos ou, como se disse, a presenca de Deus no mundo. E
revivificando a relacdo da humanidade com um infinito que ndo preexiste a sua
explicitacdo racional e historica, que a filosofia se realiza como uma cientificidade nova
e inaudita que sempre esteve em marcha ocultamente nas transformacgodes espirituais que
0 homem se dispGs a sofrer a fim de compreender-se, segundo um autoconhecimento

apodictico, e encontrar uma orientacdo para a sua vida. Para isto foi necessario, de
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antemao, restaurar uma ciéncia rigorosa especifica da racionalidade humana que se

encontrava enfraquecida pelas ciéncias de fato.

4.1. Enteléquia: a cientificidade e o telos da filosofia

Comegamos reforcando que, para Husserl, séo mesmo diferentes as ciéncias da
natureza com a sua metodologia positivista e com o seu ideal de exatiddo e a filosofia
enquanto ciéncia do ideal de razdo. Com efeito, logo no primeiro paragrafo da Crise!*?,
diante dos resultados admiraveis das ciéncias positivas, Husserl afirma que “ndo pode
deixar de ser reconhecido o contraste da ‘cientificidade’ destes grupos de ciéncias em
relagdo a ‘ndo cientificidade’ da filosofia” (2012, p. 02). A cientificidade genuina da
filosofia ndo pode ter 0 mesmo sentido, ndo pode ter 0 mesmo ponto de partida e ndo
pode ser alcancada do mesmo modo que a cientificidade positiva das ciéncias exatas.
Husserl o mantera e aprofundaré esse contraste, que é fundamentalmente o contraste entre
0 objetivismo e o transcendentalismo (HUSSERL, 2012, p. 55), com o intuito de definir
e de resguardar a cientificidade rigorosa da filosofia e apresentara a fenomenologia
transcendental, teleologicamente autojustificada, como a sua consequéncia ultima, uma
vez que a fenomenologia é compreendida por Husserl como a forma final da filosofia
transcendental (2012, p. 56) ou sua propria enteléquia, pela qual ela se contrasta e
ultrapassa toda cientificidade — o que lhe permitird, enquanto critica universal do
conhecimento, ser a ciéncia da esséncia humana e ter o ser verdadeiro da humanidade
como o seu proprio problema. Isto se da porque o sentido legitimo do ser humano é a
transcendentalidade, que faz da fenomenologia uma auténtica “filosofia do homem?”, cujo
diferencial é dar conta dos compromissos éticos absolutos e da racionalidade histérica da
subjetividade transcendental em sua autoconstituicdo pessoal, como nenhum humanismo
antropologista se propde e é capaz de fazé-lo (SAN MARTIN, 1991). Uma auténtica
filosofia da pessoa se compreende como explicitagdo da sua enteléquia idealmente
orientadora.

Orientar-se pela enteléquia ¢é revivificar as “questdes supremas e Ultimas” que
dizem respeito & autofundamentacéo evidente do conhecimento racional, verdadeiro e

genuino, conforme a ideia de razéo e os seus ideais absolutos, eternos, supratemporais,

113 Abreviatura para a obra A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental.
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validos incondicionalmente (HUSSERL, 2012, p. 06). Dentro destas questdes
“metafisicas” se encontram o problema de Deus, da razao absoluta como fonte teleoldgica
do mundo e do sentido do mundo (o fato do mundo ter sentido), assim como, a questéo
da imortalidade e da liberdade, enfim, “as questdes que no discurso usual sdo as
especificamente filosoficas”, que “ultrapassam o mundo enquanto universo de meros
fatos. Ultrapassam-no precisamente enquanto questdes que tém o sentido da ideia de
razdo” (HUSSERL, 2012, p. 06), cuja dignidade superior as questdes acerca dos fatos
leva a dignidade da metafisica como philosophia perennis. Entdo considerado, ele
préprio, como uma questdo suprema e Ultima, 0 homem — em que pese a compreensao da
verdade do seu ser segundo as suas verdadeiras possibilidades teleoldgicas — se torna um
problema metafisico ultimamente inacessivel, completamente, as ciéncias positivas, “um
problema especificamente filoséfico”, pois, “ele esta em questdo como ser racional”
(HUSSERL, 2012, p. 06), ou seja, sua incondicionalidade racional que ultrapassa toda
cientificidade exige a efetivacdo de uma metafisica da teleologia racional da humanidade,
desde as suas raizes. Pois, o “ser homem ¢ ser teleologicamente ¢ dever-ser”, esta
“teleologia vigora em toda a atividade e proposito egoicos”, visto que a razdo, “por
autocompreensdo, pode em tudo reconhecer o telos apodictico”, e “este reconhecer da
autocompreensdo Ultima ndo tem nenhuma figura além da autocompreensdo segundo
principios a priori, como autocompreenséo na forma da filosofia” (HUSSERL, 2012, p.
219), unica capaz de responder pela incondicionalidade teleoldgica da racionalidade
humana, na medida em que sua autocompreensdo ultima revela o dever-ser do homem a
partir do telos a priori e apodictico. Assim, orientar-se para o telos implica em lidar com
as questdes Ultimas e com os problemas fundamentais, reconhecendo o sentido a priori e
apodictico da razdo e, consequentemente, a racionalidade do sentido do mundo para além
do mundo. E como vimos, esse ultramundano metafisico é o teldrico racional.

Em busca da sua realizacdo teleoldgica ou genuinamente cientifica, a filosofia
pretende ser, antes de tudo e completamente, a ciéncia da sua forma final. E, assim,
comecando pelo seu préprio fim (telos) e sendo orientada pelo seu comego, a filosofia
tem definida a sua ndo cientificidade e se contrastado com as ciéncias da idealizacdo
objetivante do positivo, o que Ihe permite responder, em qualquer época, a situacao de
crise cientifica e ética pela qual a humanidade, porventura, possa estar passando (como
ela, de fato, estava, entregue passivamente a barbarie da guerra), e também Ihe permite a

possibilidade de sempre se reaproximar, recuperar e renovar o sentido da vida humana,
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sem 0 que a filosofia, inconsciente da sua tarefa e destituida do heroismo da razéo,
careceria da sua autenticidade (e mesmo da sua autonomia) cientifica, pois, como diz
Husserl, o filésofo é o funcionario da humanidade (2012, p. 57). Séo teleologicamente
indissocidveis: a forma final filosofica transparece no constante autoestudo e na
automeditacdo radical da humanidade, tendo em vista sua elevacao tedrica, e também,
pratica. Pois, “a autonomia tedrica segue-se a pratica” (HUSSERL, 2012, p. 05). A
realizacdo teleoldgica da filosofia corresponde & chegada a si mesma da humanidade
através de uma autocompreensdo Ultima que evidencia aquelas dimensdes da autonomia.

No entanto, essa possibilidade de elevacao através da crenca na ideia infinita da
razdo universal, que demandava muito esforgo, foi abandonada em prol da “prosperity”
trazida pelas ciéncias positivas, 0 que comegou a cegar o0 homem moderno, adensando a
noite na qual ele, ja ha algum tempo, dormia. A ciéncia reduzida ao ideal positivista se
tornou uma ciéncia de fatos e, assim, perdeu-se o seu significado para a existéncia
humana. Esta perda do sentido da ciéncia, enfraquecendo o seu vinculo com a existéncia
humana — motivo fundamental da situacdo de crise — “significou um virar as costas
indiferente as questdes que sdo as decisivas para uma humanidade genuina. Meras
ciéncias de fatos fazem meros homens de fatos” (HUSSERL, 2012, p. 03). Sem as
questdes que asseguram a genuinidade da humanidade, as ciéncias objetivas de fatos
positivos fazem homens inadvertidamente descuidados do seu telos, homens que vivem
uma vida mecénica e naturalizada, destituida de teleologia e de uma vocacédo intima e,
portanto, homens sem uma subjetividade na qual se abriga o seu ser verdadeiro.
Teleoldgica e irredutivel aos fatos, a subjetividade deve ser explicitada. O homem néo
pode permanecer cego a este telos. No entanto, cegos, eles trocaram a eudaimonia e o seu
préprio dever-ser — que exigem a autocompreensdo Ultima como auto-objetivacdo da
subjetividade transcendental em seu empenho para cumprir o seu ser vocacionado para
uma vida na apodicticidade (HUSSERL, 2012, p. 219) — pela prosperity e pelo que deles
fazem as ciéncias de fatos que, verdadeiramente, nada tém a nos dizer sobre a nossa vida.
E em que consiste 0 seu nocivo mutismo? Ora, inicialmente, em uma excluséo que ir4

determinar a construcao da sua idealidade cientifica.

[Elas excluem] de um modo inicial justamente as questdes que, para 0s
homens nos nossos desafortunados tempos abandonados as mais fatidicas
revolugdes, sdo as questdes prementes: as questdes acerca do sentido ou
auséncia de sentido de toda essa existéncia humana (...). Tais questdes
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dizem respeito, afinal, a0 homem, como alguém que se decide livremente
na sua relagdo com o mundo circundante humano e extra-humano,
enquanto livre nas suas possibilidades de se configurar racionalmente, a si
e ao seu mundo circundante (HUSSERL, 2012, p. 03).

Devido a restri¢do positivista da ideia de ciéncia, as “questdes prementes” que
dizem respeito a uma humanidade genuina ndo Ihe sdo pertinentes, pois, a ciéncia positiva
ndo é uma ciéncia do sentido, mas, tdo somente, dos fatos objetivamente em si, cuja
determinacdo maxima é alcancada através daquela exclusdo. Ao passo que, para a
humanidade genuina, o em si € sem sentido e, portanto, o viver segundo o em si, a
mensuracdo da existéncia pelo em si, enfim, o ensimesmamento generalizado do homem,
constituem uma préatica que tanto potencializa a queda em uma crise quanto dificulta a
saida de uma crise, porque desprovida das “questdes supremas e ultimas” que, exigindo-
Ihes empenho duradouro e autorresponsavel, engrandecem os homens, visto que, essas
questBes se referem a uma luta pela prépria radicacdo da humanidade, pela manutencéao
das suas raizes espiritual-telUricas que sdo pertinentes, portanto, a uma ciéncia omni-
englobante, cuja possibilidade reside em uma inversao revoluciondria do ideal positivista
de ciéncia. E entdo, ¢ através desta inversdo que sera devolvido ao homem o sentido da
sua existéncia. E, se propondo esta inverséo, e disposto a viver de acordo com a vocagéo
pelo heroismo da raz&o que leva a forma de uma existéncia filoséfica honesta e séria,
Husserl retorna ao Renascimento, entendendo que, nele, havia um ideal de ciéncia que
tinha um significado para a humanidade. Isto porgue, antes, a humanidade renascentista
retornou & humanidade antiga como ao seu modelo admirado de existéncia, porque, o que

constitui a esséncia deste modelo é a forma de existir filosofica, isto é:

O dar-se livremente a si mesmo, a toda a sua vida, as suas regras, a partir
da razdo pura, a partir da filosofia. A filosofia tedrica é a primeira coisa.
Tem de se operar (...) um conhecimento universal do mundo e do homem
numa absoluta auséncia de pressupostos — reconhecendo finalmente, no
préprio mundo, a razéo e a teleologia que nele residem, e o seu principio
supremo: Deus (HUSSERL, 2012, p. 04).

A presenca ultramundana da teleologia, pela qual se juntam mundo e razéo, revela
a liberdade e a autonomia filosoficas como uma absoluta auséncia de pressupostos.
Enquanto ndo nos encontrarmos diante dessa presenca ideal que nos orienta ndo teremos

uma compreensdo autoevidente de como podem se juntar razdo e mundo. O ideal a ser
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recuperado ¢ a liberdade autofundada da razdo entendida como autocontrole conforme as
regras a si mesmo dadas tendo em vista o dever teleoldgico incondicional. A teleologia
exige a autorresponsabilidade como fundamento ultramundano da liberdade que se
autocompreende no cumprimento racional do seu dever. Sem a teleologia residente no
mundo — como fonte do seu sentido racional e como fundamento da sua inteligibilidade
moral — a liberdade e o dever ndo alcancariam a incondicionalidade, isto é, ndo seriam
absolutos, pois, careceriam do seu principio supremo, Deus. Principio este que quer dizer
a “absoluta auséncia de pressupostos” que fundamenta “um conhecimento universal do
mundo e do homem” como nenhuma outra ciéncia objetiva é capaz. O fundamento da
filosofia tedrica sé pode ser a liberdade incondicional — ou a absoluta auséncia de
pressupostos — da razdo pura como ideal de existéncia, uma vez que a razdo é livre e
teleoldgica a partir do seu principio supremo como o seu telos metacientifico infinito, em
relacdo ao qual e para ele se dirigindo, a prépria vida reconquista o seu sentido sempre
em devir que exige a realizacdo de uma nova cientificidade que assuma 0 COmpromisso
pela libertacdo ética da razdo que deve configurar uma nova praxis. Nesta linha de

raciocinio,

no ideal que guia o Renascimento, 0 homem antigo é aquele que se forma
intelectivamente numa razao livre. Isto implica, para o “platonismo”
renovado: importa ndo sé configurar-se a si mesmo eticamente, mas
configurar de novo todo o mundo humano circundante, a existéncia politica
e social da humanidade, a partir da razéo livre, a partir das intelecgdes da
filosofia universal (HUSSERL, 2012, p. 05).

De acordo com o seu ideal, a filosofia universal — ou a razdo pura livre — apresenta
como o telos do homem — que tem a ver com o seu ser verdadeiro pelo qual ele é
primeiramente responsavel em seu dever — ndo apenas a tarefa de formar-se a si mesmo
eticamente (ou assumir a responsabilidade autogovernada pela sua formagéo autbnoma),
mas também, sua tarefa de formacdo teleologica de si tem de ser de tal modo
racionalmente livre, que ela deve se desdobrar e realizar, em Gltima instancia, a renovacéo

de todo 0 mundo humano circundante em termos éticos, politicos, e sociais'!*. Eis a

114 “Mundo circundante é um conceito que tem o seu lugar exclusivamente na esfera espiritual. Que nds
vivamos no nosso mundo circundante respectivo, que vale para todos os nossos cuidados e esforgos, tal
designa um fato que se passa puramente na esfera do espirito. O nosso mundo circundante é uma formagéo
espiritual em nds e na nossa vida historica” (HUSSERL, 2012, p. 251). Portanto, se nele somos pessoas
racionalmente livres, a ciéncia universal da pessoa se resolve numa filosofia universal e, em termos
eidéticos, numa ontologia universal que da conta das questfes UGltimas e supremas do homem (HUSSERL,
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destinacdo ética implicada no telos da filosofia entdo detentora de uma possibilidade
sempre presente de uma inversdo revolucionéria da humanidade sempre que esta se
encontrar entregue, justificadamente, ao ceticismo e as criticas céticas. E € nesses termos
que a filosofia se realiza como a ciéncia do devir do sentido da vida humana.

Ainda considerando o ideal que fundamenta a renovacdo ético-cientifica como
combate & crise que oficializou a cidadania cética, é oportuno ressaltar que, para Husserl,
“de acordo com este modelo antigo (...) deve surgir novamente uma filosofia tedrica, que
ndo deve ser recebida cegamente de um modo tradicional, mas como algo de novo a partir
de uma investigacdo e de uma critica proprias” (2012, p. 05). A filosofia desperta pelo
seu proprio telos é uma filosofia critica da sua tradicdo, que ndo aceita passivamente a
sua heranca sedimentada de temas, problemas, métodos e conceitos, mas, que se realiza
universalmente como um “pensar autoativo” cuja radicalidade é também uma resposta a
critica cética e uma superacao do ceticismo. Em outros termos, a filosofia que chegou a
sua forma final de realizagdo teleoldgica é a que afirma e luta pela “possibilidade da
verdade e do ser cognoscivel, ela forca a uma ponderacdo radical das condicGes da
verdade possivel e do ser possivel” (HUSSERL, 2012, p. 222), ou seja, ela diz respeito
ao conhecimento de que, contra o ceticismo e “para nos assegurarmos da verdade e do
ser, ndo nos podem servir 0 pensamento e o discurso vagos, mas somente a evidéncia nos
pode ajudar, o pensar radical, dirigido a verificacdo do ser possivel, levada a cabo, em
ultima instancia na evidéncia” (HUSSERL, 2012, p. 222). Propondo-me existir de acordo
com o exercicio rigoroso desta filosofia, eu devo assumir a minha formacéo racional, livre
e autorresponsavel, nisto reconhecendo o telos que me revela a esséncia da humanidade,
pelo que tenho diante de mim, com evidéncia, o sentido da minha vida. Ao assumir esse
arduo e infinito autoestudo como uma verdadeira vocagdo intima, isto é, ao me dispor a
me tornar um ego filosofante, assim auto-objetivando-se numa subjetividade
transcendental portadora do sentido de renovacdo da humanidade indissociavel do seu

mundo circundante inteiro,

ndo me é permitido desconversar vagamente, seguir conceitos vagos da
tradicdo e os sedimentos de residuos da experiéncia ou analogias, etc., que
se acumularam passivamente, mas tenho de criar 0s meus conceitos de
nNoOvo num pensar autoativo a partir da intuicdo pura, e adquiro entéo

2012, p. 248) como ser espiritual, pois, “0 espirito e s6 mesmo o espirito é em si proprio e para si proprio
um ser” (HUSSERL, 2012, p. 273). Ou seja, a renovagao é desde o espirito.
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verdades puras que sdo chamadas a ser norma. Toda a verdade criada a
partir da evidéncia pura é verdade genuina, e é norma (HUSSERL, 2012,
p. 222).

Antes de tudo, € preciso sair da historia passiva da filosofia. O seu sentido genuino
e verdadeiro de uma ciéncia universal a priori, apodictica, e autbnoma, se encontra oculto
em seus sedimentos histdricos responsaveis, em grande medida, pela vaguidao do seu

discurso. E por isto que a sua teleologia oculta nos exige o pensar autoativo.

4.2. Teleologia: uma ontologia da pessoa a luz de uma manha eterna

A teleologia em Husserl diz respeito, fundamentalmente, ao modo como ele
compreende e define a autenticidade e a genuinidade especificas da filosofia enquanto
ciéncia universal que, por meio da sua autorreflexdo critica propria de um pensar
autoativo, recoloca-se na dimensdo aprioristica e apodictica na qual se dao
intuitivamente as evidéncias fundamentais sem as quais, rigorosamente, ndo se pode falar
de ciéncia. “So6 ha, porém, uma autorreflexdo radical, ¢ ela é a Fenomenologia”
(HUSSERL, 2013, p. 192) enquanto ciéncia da autoexplicitacdo universal e eidética do
ego transcendental. E assim, a filosofia que deve se desocultar e se efetivar como ciéncia
aprioristica e apodictica das realizacdes racionais de toda e qualquer ciéncia tem, entre
suas tarefas e responsabilidades teleoldgicas, que fornecer os fundamentos e esclarecer o
solo no qual se radicam as demais ciéncias'!®. Nesses termos, a teleologia também
responde a pretensdo da filosofia, em base fenomenoldgica, de ser uma critica universal
do conhecimento que se constitui, antes de tudo, como uma ciéncia de rigor. Em outros
termos, uma ciéncia ndo alcanca a sua especificidade rigorosa ou a universalidade se ela
ndo se d& conta, de modo consciente, critico e responsavel, da teleologia implicada em
seu proprio processo ordenado e coerente de surgimento e de consolidacdo no qual o que
se realiza é, em Ultima instancia, a propria razéo universal segundo o seu ideal infinito de

verdade. Em termos metaforicos, mas ndo arbitrarios, podemos dizer que a teleologia, a

115 E neste sentido que a filosofia se apresenta como ciéncia auténtica do mundo da vida, na medida em que
ela alcanca o seu rigor através da epoché, que “pretende recuperar o terreno das perguntas ultimas (...), 0
solo virgem da apodicticidade e da evidéncia, do sentido e do ser, das perguntas pré-categoriais” (GOMES-
HERAS, 1989, p. 235). Ou seja, a filosofia € a ciéncia que revela a estrutura teleol6gica do mundo da vida.
“O telos infinito se encontra latente na vida pré-cientifica e é esse fim ou ideia oculta o que a filosofia esta
encarregada de desvelar. A teleologia se identifica com a racionalidade imanente ao mundo da vida em sua
consisténcia historica” (GOMES-HERAS, 1989, p. 100).
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partir de si mesma e na medida em que ela ndo pode ser racionalmente ultrapassada — o
que abriria espaco para realizacGes antiéticas —, faz do préprio rigor o tema originério e
apropriado de uma ciéncia especifica, introduzindo-o, inclusive, em sua identificagdo
metodoldgica pela qual ela se orienta e se mantém como uma nova e radicada ciéncia,
uma ciéncia sem quaisquer pressupostos, e consciente da responsabilidade das suas
realizacdes e dos seus efeitos praticos. Isto significa que a teleologia ndo apenas abriga
perenemente a esperancga de renovacado da filosofia, mas também, que ela efetivamente
renova e realiza a filosofia independentemente da crise em que esta porventura se
encontre fazendo com que a filosofia consiga superar 0s seus recorrentes momentos de
ceticismo quando ela se torna, pobremente, apenas uma ciéncia funesta das palavras ou
uma ciéncia sem raizes e desenraizada da Terra, e se compreenda, efetivamente, como
uma tarefa perpétua responsavel pela sua prépria vida (HUSSERL, 2012, p. 11). A
teleologia tanto possibilita quanto exige que a filosofia — enquanto ciéncia radicada dos
auténticos combates espirituais da humanidade — se constitua como uma ciéncia da
renovacgdo, e assim, tendo a prépria renovacdo como tema cientifico especifico, esta
ciéncia do telos sé pode ser, em sua tarefa infinita, uma philosophia perennis.

Se a possibilidade de renovacao esta abrigada no telos, se podemos dizer que ele
é germinacdo continua ou sempre novidade, entdo, tematiza-lo significa esclarecer, antes
de tudo, o proprio surgimento ou a doacdo do que se encontra, naturalmente e
inquestionavelmente, ai, no mundo natural investigado e determinado pelas ciéncias
naturais partidarias da metodologia positivista que reduz todo o ser ao ser em si objetivo,
plenamente determinado como uma pura presenca sem potencialidades, sem a vitalidade
fluente propria das raizes. Nesses termos, constituir-se como uma ciéncia das raizes ou
tematizar o telos implica em ultrapassar a dimensdo na qual se localizam e vigoram as
ciéncias naturais do objeto positivo que reduzem a evidéncia ao inteligivel matematico
desprovido de qualquer referéncia a uma subjetividade espiritual. Ou seja, sdo
rigorosamente diferentes o telos e o0 objeto positivo das ciéncias naturais. Se o objeto
postula uma existéncia em si, real e fisicamente causal, em seu mero estar ai fatico no
espacgo objetivo como o solo em que ele pode ser plenamente determinado, o telos, por
sua vez, ndo estd ai no mesmo sentido, sem fluéncia e potencialidades, ele ndo tem
existéncia real e causal, e sendo da ordem da doacao anterior ao fato, o telos ndo tem solo,
isto é, ele ndo é o que se encontra no espaco objetivo que determina positivamente

excluindo o espaco para a renovacgdo. Entdo a renovagdo ndo pode ser feita a partir das
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ciéncias naturais. Estas ndo a suportam em sua estrutura metodoldgica e em sua
aplicabilidade técnica enquanto desvios e afastamento da razdo tedrica universal como a
enteléquia que ordena e orienta (como um ideal infinito que realiza a historia como a
histéria da sua propria automeditagdo reflexiva) a filosofia a lutar “pelo seu genuino e
verdadeiro sentido e, assim, pelo sentido de uma humanidade genuina” (HUSSERL,
2012, p. 11). A filosofia ndo pode se constituir genuinamente e ter claro o seu verdadeiro
sentido se ela ndo recupera e ndo nos oferece o sentido de uma humanidade genuina. Este
é o seu telos que faz dela uma tarefa ao mesmo tempo cientifica e ética. Enquanto ciéncia
do telos, a filosofia ndo pode reivindicar uma neutralidade axioldgica e préatica e ndo pode
prescindir de uma responsabilidade ética que é, antes de tudo, uma responsabilidade
autogovernada e autojustificadora, a priori e apodicticamente livre de condicOes e de
solo. E nesses termos que podemos entender como uma exortacio a seguinte declaragéo

de Husserl:

Somos, entdo, no nosso filosofar — como poderiamos ignoré-lo —
funcionarios da humanidade. A responsabilidade inteiramente pessoal
pelo nosso verdadeiro ser proprio, enquanto filésofos na nossa intima
vocagao pessoal, traz em si, a0 mesmo tempo, a responsabilidade pelo
verdadeiro ser da humanidade, o qual s6 é na medida em que é ser dirigido
a um telos e, se de todo puder ser efetivado, s6 0 pode ser pela filosofia —
por nos, se formos seriamente filésofos (2012, p. 13).

Em sua autocompreensdo radical como sujeito epistemoldgico legitimo, que sé se
realiza em termos apodicticos (ou seja, neutralizando e superando a sua existéncia
humana individual e natural), o filésofo é aquele que, vivendo de modo reflexivo e
ultimamente justificado a sua vocacdo, esta a servico da humanidade, um servico que
consiste em explicitar-lhe a direcdo teleoldgica para a sua renovagao sempre presente
como uma possibilidade metafisica. A filosofia se realiza como essa explicitacdo
assumida como um servico pelo qual se responsabiliza aquele que se esforga em prol da
sua intima vocacao pessoal. O sentido genuino e a destinacéo ética da atividade filoséfica
se encontram neste servir entendido como conduzir a humanidade ao seu proprio ser
verdadeiro ou direciona-la a um telos. E em termos este foi um resultado da vida e da
atividade filosofica de Sécrates.

E ainda iluminado pela manha eterna da filosofia e da humanidade, Socrates

vivenciou extremamente a sua intima vocacgéo pessoal em beneficio do ser verdadeiro da
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humanidade, a qual ele pretendeu direcionar ndo apenas através da sua vida, mas também,
através da sua morte. Socrates foi um funcionario da humanidade, isto &, um cientista
rigoroso que pretendeu trazer-lhe a verdade como unico ideal orientador capaz de
melhorar a existéncia humana, mas, ao fazé-lo, Socrates melhor serviu a humanidade
trazendo-lhe a divindade que concede aos homens a graca da verdade. E assim, pode ser
acusado de impiedade aquele que ndo vive orientando-se pela verdade que ele deve buscar
através de um autoexame responsavel. Socrates nos mostra que somente quem tem “uma
sabedoria puramente humana” (Apologia de Socrates, 20e) pode e deve dedicar a sua vida
a esse autoexame atraves do qual ele estara em condi¢des de servir a humanidade. Em
outros termos, apenas se torna um funcionario do verdadeiro ser do homem aquele que
dispGe somente de uma sabedoria puramente humanal!®, Ja os que dispdem de uma
sabedoria mais que humana se revelam inimigos do homem. O exemplo de Sécrates nos
mostra que o servico filoséfico se realiza como uma obediéncia a divindade. (Apologia
de Socrates, 23b-c). A filosofia torna-se um servico ao homem porque, primeiro e
inquestionavelmente, ela esta a servico da divindade, que exige ao filésofo se afastar dos
seus préprios interesses, das comodidades sociais e das condi¢cbes materiais do bem-estar.
O exame e o questionamento socraticos do homem “¢é para bem servir a divindade”, ndo
importando as muitas inimizades e os riscos de morte que isto inevitavelmente traz. E
essa obediéncia ou piedade que permite e encoraja Socrates a realizar a filosofia, levando-
a para as pracas e locais publicos da cidade. A investigacdo de Socrates se traduz num
guestionamento da impiedade da sabedoria humana que se revela, por fim, vazia, inGtil,

e até mesmo prejudicial'’’. A tarefa de Socrates, como um operario da realizagdo

116 O Méleto, afeito a sabedoria inspirada, foi um dos acusadores-caluniadores de Sdcrates. Méleto, que se
dizia honesto e amigo da cidade, assim o acusou: “Sdcrates, assim diz ele, ¢ culpado de corromper os mogos
e ndo acreditar nos deuses que a cidade admite, além de aceitar divindades novas” (Apologia de Sécrates,
24c). O que esta em jogo é a qualidade honrosa e virtuosa de amigo da cidade. E sobretudo é amigo da
cidade aquele para quem a justica é indissocidvel da crenca na existéncia dos deuses. Ao aceitar e defender
a justica, Socrates afirma a sua crenga: “A verdade, atenienses, é que eu creio neles, como néo o faz nenhum
dos meus acusadores, e deixo agora a vos e a divindade decidir como for melhor tanto para mim como para
todos vos” (Apologia de Sdcrates, 35e). O que for melhor serd decidido através desse elo entre justica e
divindade. S6 o verdadeiro amigo da cidade defende isto.

117 Contra a presuncéo e a vaidade humanas, referindo-se ao oraculo de Delfos que o revelou como o0 homem
mais sabio, Socrates declara: “Mas o que eu penso, senhores, é que em verdade s6 o deus é sabio, e que
com esse oraculo queria ele significar que a sabedoria humana vale muito pouco e nada, parecendo que ndo
se referia particularmente a Socrates e que se serviu do meu nome apenas como exemplo, como se dissesse:
homens, o mais sabio dentre vos é como Sdcrates, que reconhece nao valer, realmente, nada no terreno da
sabedoria” (Apologia de S6crates, 23b). Socrates se faz de servidor ao ndo pretender rivalizar com a
sabedoria do deus. O que Socrates realiza, servindo aos homens, é a propria sabedoria do deus; ele
reaproxima os homens de deus.
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teleoldgica da filosofia, j& era a renovacdo da humanidade, que se encontrava afastada da
verdade do seu proprio ser. A restituicdo desta verdade dependia do exame socratico
fundamentado em sua obediéncia da divindade. Ao nos dispormos ao servigo filoséfico
estamos respondendo a um chamado da divindade. E por isto ndo importa se a vida que
se estabelece através dessa resposta que nos desperta a nossa vocacdo pessoal nos
aproxima da morte, mas, antes, importa se procedemos com justica ou com injustica, se
fomos homens bons ou celerados. Antes o perigo e a morte do que a desonra. Quem faz
esta escolha se torna um bem para a cidade e deixa de ser um peso morto sobre a terra
(Apologia de Sécrates, 28b-e). Entdo, Socrates admite que seria uma grande desonra

abandonar a sua tarefa diante do medo da morte. Eis suas palavras:

vendo-me, agora, no posto em que me colocou a divindade, conforme creio
e admiti, para dedicar-me exclusivamente a filosofia e examinar a mim e
aos outros, sé de medo da morte ou do que quer que seja viesse a desertar.
Isto, sim, fora gravissimo, e com todo o direito qualquer pessoa poderia
processar-me por eu ndo acreditar nos deuses, uma vez que desobedecera
ao oréculo, revelara medo da morte e me considerara sabio sem que o fosse.
Porque ter medo da morte, senhores, outra coisa ndo é sendo considerar-se
sébio; equivale a imaginar alguém que sabe o que ignora (Apologia de
Socrates, 29a).

Como saber se a morte é um bem ou um mal? Este saber s6 pode ser uma
imaginacdo incoerente com o exercicio da filosofia. Somos impios quando imaginamos
saber o que ndo sabemos e quando nos consideramos possuidores de uma sabedoria sobre-
humana. Isto significa incorrer na Hybris que pode nos levar a cometer injusticas.

E pertinente lembrar que Socrates também néo aceita a absolvicio se a condigdo
para isto for que ele passe a viver sem filosofar, respondendo, de imediato, que ele é mais
obediente aos deuses do que aos homens (Apologia de Socrates, 29d). Para o operario da
realizacdo teleoldgica da filosofia, a vida sem o autoexame, sem o0 exame das pessoas e
sem conversar sobre a virtude, ndo vale a pena ser vivida (Apologia de Socrates, 38a). E
em seu firme proposito de continuar servindo, Sécrates anseia promover uma viravolta
nos valores levando as pessoas a se envergonharem por tanto se preocuparem com
dinheiro, a se envergonharem por sua cobica, a tal ponto que negligenciam a prudéncia,
a verdade e, sobretudo, o aperfeicoamento da alma (Apologia de Sdcrates, 29¢). O servico
filosofico deve denunciar a caréncia social de virtude. Com efeito, diz Socrates: “E o que

me ordena fazer a divindade, bem o sabeis, estando eu convencido de que nunca nesta
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cidade vos tocou por sorte maior bem do que o servi¢o por mim a ela prestado” (Apologia
de Sdcrates, 30a). O éthos do servico filosofico o vincula a divindade. Esse vinculo é o
que faz a atividade filoséfica se realizar inseparavel de um éthos. E este é transvalorativo
porque h& uma oposicdo entre a verdade na qual ele se fundamenta e a cidade que se
orienta por valores que sinalizam para uma impiedade*é.

Quem serve deve até mesmo agir em beneficio dos seus inimigos corrompidos
pela injustica impia, pois 0 maior mal é matar injustamente um homem. “Por isso mesmo
atenienses”, diz Socrates, “estou longe de argumentar no meu proprio interesse, como se
poderia imaginar, porém no vosso, para que com a minha condenacdo ndo venhais a pecar
contra a dadiva que vos concedeu a divindade” (Apologia de Sécrates, 30e). Para aquele
que serve, 0 maior mal ndo € morrer, mas praticar a injustica, e Sécrates se defende, ndo
para livrar-se da condenacao, e sim, para livrar Atenas do pecado contra a divindade, que
é a injustica. E o deus que concede & cidade aquele que, de forma virtuosa e amigavel, a
serve defendendo a justica antes e a despeito de si mesmo. E sem a verdade ndo ha justica.
E assim, embora a defesa da verdade e segundo a verdade possa nos levar a morte, esta
sO pode ser uma morte boa. E nesses termos, é mais digno ser apanhado pela morte do
que pela maldade e pela injustica. E melhor ter alcancado uma morte boa do que
permanecer vivo depois de ter sido julgado e declarado culpado pela Verdade (Apologia
de Socrates, 39b-c). E apenas uma intimidade com o divino nos encaminha para uma
morte boa ndo apenas para nGs mesmos, e assim, através da sua morte, Sécrates ainda
servia a cidade. Para aquele que serve, que é necessariamente um homem de bem,
“nenhum mal pode acontecer na vida nem na morte, e que os deuses nao se descuidam do
seu destino” (Apologia de Sécrates, 41d). Ante o cuidado do deus as fronteiras entre a
vida e a morte se fragilizam e por esta fragilidade caminha o filésofo em busca de uma

ciéncia rigorosa do homem que a este permita vir a ser melhor como alguém que vive

118 O perigo ¢ o atrofiamento social da alma, e contra esse desvirtuamento Sdcrates se posiciona: “Outra
coisa ndo faco sendo perambular pela cidade para vos persuadir a todos, mogos e velhos, a ndo vos
preocupardes com o0 corpo nem com riquezas, mas a pordes o maior empenho no aperfeicoamento da alma,
insistindo em que a virtude ndo é dada pelo dinheiro, mas o inverso: da virtude é que provém a riqueza e
0s bens humanos em universal, assim publicos como particulares” (Apologia de Sdcrates, 30b). A riqueza
e 0 bem sdo o aperfeicoamento da alma através da busca autorresponsavel pela virtude mais condizente
com a nossa intima vocacdo pessoal que nos associa a divindade. O servico também se traduz assim:
“empenhei-me apenas em proporcionar a cada um de v4s o que a meu ver constitui o maior dos beneficios,
procurando convencer cada um a ndo se ocupar com seus negocios sem primeiro ocupar-se de si mesmo
para tornar-se cada vez melhor e mais prudente” (Apologia de Sécrates, 36¢). A filosofia deve despertar
para a ocupacdo de si mesmo; ela orienta o vir a ser melhor do ser humano capaz de realizar a prudéncia
como valor social universal.
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prudentemente segundo as suas virtudes. Eis o destino do filésofo. Eis o telos da filosofia
que ilumina como uma enteléquia concedida a cidade pela divindade. Na enteléquia
encontramos o elo entre a cidade e a divindade. E a manutencdo e o fortalecimento desse
elo constituem o servico do fildsofo.

Viver segundo esse servir como uma vocacao intima ou tornar-se seriamente
filésofo significa se responsabilizar ou, a0 menos, viver a sua vida no esfor¢o para efetivar
o telos da humanidade, levando-a a compreensdo do seu préprio ser verdadeiro como uma
compreensdo de si mesma, através da qual, o que se realiza € uma metafisica, visto que,
conforme vimos, o telos ultrapassa a realidade natural, empirica e historicamente objetiva
dos fatos e, neste sentido, ele precisa ser explicitado e trazido a tona como um ideal
orientador — uma enteléquia — ou um chamado para a autenticidade e a autonomia
racionalmente responsaveis desde sempre presente na humanidade como o que ha nela de
possibilidade de renovacao, de continuidade para além do seu mero ser dado em uma
atualidade pronta e acabada. Enfim, a enteléquia ‘na’ humanidade — ou sua teleologia
implicita — leva-a a se relacionar com um infinito para além de qualquer condicéo,
interesse instintivo, tempo e espaco objetivos, e assim, a enteléquia constitui a
racionalidade supra-cientifica da histéria da humanidade possibilitando o encontro
consigo mesma da humanidade em sua histéria através de uma autocompreensdo
fundamentada em um rigoroso e ininterrupto autoestudo que s6 se encontra no filésofo
através do seu dever incondicional de servir, e fundamentalmente, na filosofia como
ciéncia universal da renovacdo sem término positivo ou do devir teleolégico do ser
verdadeiro. Esse devir como a verdade do ser comeca por nos exigir, nés filésofos do
tempo presente que ainda acreditamos na possibilidade da filosofia como tarefa, liberada
da sua mortificacdo pelo discurso académico (HUSSERL, 2012, p. 12), a realizacdo
apodictica do nosso ser existencial filoséfico e a transformar o sentido completo da
filosofia. A filosofia ndo entra em seu processo de se tornar real se ela ndo se dispor a
essa transformacédo pela qual se renovara o seu sentido completo que passara a ser
interpretado como explicitacdo da teleologia do devir. Ou seja, sO atraves da realizacéo
autdbnoma da raz&o alcangaremos o devir teleoldgico como a verdade do ser. Diante disto,

em nosso modo epistemolégico de existir apodictico, temos o dever incondicional de

trazer a razdo latente a autocompreensdo das suas possibilidades e tornar
assim compreensivel a possibilidade de uma metafisica enquanto
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verdadeira possibilidade — tal é o Unico caminho para trazer uma
metafisica, ou uma filosofia universal, ao curso trabalhoso da efetivacéo.
S6 assim se decide se o telos que, com o nascimento da filosofia grega, se
tornou inato a humanidade europeia, o telos de — no movimento infinito da
razdo latente até a manifesta, e no esforco infinito de autonormacao por
meio desta verdade e genuinidade da humanidade — querer ser uma
humanidade a partir de uma razéo filosofica (...); ou se antes ndo irrompeu
na humanidade grega, pela primeira vez, aquilo que, na humanidade
enquanto tal, se definiu, segundo a sua esséncia, como enteléquia
(HUSSERL, 2012, p. 11).

O trabalho do filésofo em prol da humanidade n&o é nada menos do que efetivar
uma metafisical!®. Eis o vir a ser real da filosofia. O que consiste, antes de tudo, em
enraiza-la em um solo apodictico universal, e isto exige, inicialmente, “perfurar a crosta
dos ‘fatos historicos’ superficiais da historia da filosofia, questionando, mostrando,
testando o seu sentido interior, a sua teleologia oculta” (HUSSERL, 2012, p. 13; grifo
nosso). A tarefa da filosofia tornou-se, na pena de Husserl, a desocultagdo da sua propria
teleologia, e isto significa, ao mesmo tempo, ultrapassar, de modo autorreflexivo, a sua
historia sedimentada em suas verdades definitivas e adquiridas como fatos em si e
efetivar-se como uma metafisica da autocompreensdo da razdo como a verdadeira
possibilidade da humanidade vir a ser neste movimento infinito de autocondugé&o racional
enquanto explicitacdo da sua teleologia segundo a enteléquia que, abrigando o sentido
legitimo do ser humano, convoca a humanidade para sair da sua exterioridade objetiva e

se esforcar em prol do seu ser genuino e auténtico.

A humanidade em geral é, segundo a sua esséncia, ser homem em
humanidades ligadas generativa e socialmente, e, se 0 homem é ser
racional (animal rationale), ele s6 o ¢ na medida em que toda a sua
humanidade é uma humanidade racional — quer orientada de forma latente
para a razao, quer abertamente orientada para a enteléquia que chegou a si
mesma, que se tornou manifesta para si mesma e que, doravante, conduzira
conscientemente, numa necessidade essencial, o devir da humanidade. A
filosofia, a ciéncia, seria, entdo, 0 movimento histérico da revelacédo da
razdo universal, “inata” como tal a humanidade (HUSSERL, 2012, p.
11)120.

119 Tendo em vista a investigagdo aprioristica acerca da fonte universal e Unica de todo sentido possivel
para nés, que assumimos a autorreflexdo universal sobre a qual se funda uma comunalizagéo transcendental,
“para ndo deixar surgir qualquer mal-entendido, quero indicar que a Fenomenologia exclui toda e qualquer
Metafisica que opere ingenuamente com absurdas coisas-em-si, mas nao toda e qualquer Metafisica em
geral” (HUSSERL, 2013, p. 38).

120 vveremos que essa enteléquia que chegou a si mesma, desocultada em uma primeira eclosdo auroral, e
ainda irradiando, segundo Husserl, a partir da qual comecou o devir da humanidade por ela sempre
orientado, ainda que obscuramente, ocorreu com o nascimento da filosofia grega.



198

A humanidade pde-se no caminho infinito da sua essencializag&o apenas segundo
a enteléquia, e este seu telos inato e apodictico ja estava em germe no nascimento da
filosofia grega — a manha eterna da razao desperta, quando a verdadeira possibilidade do
vir a ser da esséncia humana ainda ndo havia sido ocultada em um processo historico de
anoitecimento da razdo que culminou, no presente, em uma humanidade desvigorada e
cansada, uma humanidade que, incapaz do esforco infinito de autonormacdo, queda-se
destituida de verdade e de genuinidade e, deste modo, se entrega a barbarie'?*. Em outros
termos, a humanidade mais elevada, a humanidade por vir, aguela ainda sem uma noite
que obscurecesse 0 seu ser essencial como sua verdadeira possibilidade, leva uma
existéncia como ja tendo sido ha muito tempo segundo um viver conforme a enteléquia.
De modo indissociavel, a filosofia apenas cumpre ou, ao menos, se pde no caminho do
cumprimento da sua tarefa infinita de desocultacdo da sua propria teleologia, se ela
retoma e reflete o seu proprio nascimento, quando a razao é desperta e manifesta, pois,
assim, compreendendo-se como filosofia do seu comeco ou das suas origens é que ela
poderd trazer a razdo latente e inata na humanidade a manifestacdo autocompreensiva das
suas possibilidades. Se, para a filosofia, retornar as suas origens significa retornar ao seu
telos originariamente inseparavel da elevacéo ética da humanidade, e se nisto ela recupera
a sua universalidade e unidade, entdo, sua apodicticidade consiste nela jamais deixar o
seu comego como um ideal, uma vez que, ai, se encontra o seu telos, e nesses termos, a
filosofia como ciéncia de rigor se realiza como uma metafisica que se autofundamenta
por meio da automeditacdo das suas proprias origens em uma absoluta auséncia de

pressupostost??,

121 Tendo se afastado das normas ideais exigidas pelas tarefas infinitas racionais, e tendo se alienado da sua
prépria teleologia que traz consigo a esséncia universal da humanidade, em virtude da indisposi¢do para o
dever autorresponsavel, a existéncia europeia cientifico-ética entra em crise e a vida se desagrega ante a
perda de confianca no “heroismo da razao”. Diante deste quadro de cansago e de desespero, Husser! alerta
que “o maior perigo da Europa € o cansaco” (2012, p. 275), sobretudo, para reviver “a primeira eclosio da
filosofia na humanidade”, quando a humanidade se encontrava sob sua aurora ideal, ou seja, quando ela
vivia essencializada no esforgo e no vigor da autocompreensao das suas verdadeiras possibilidades.

122 Tsto ¢ possivel porque, segundo a sua esséncia, pertence “a toda a instituicio inaugural também uma
instituicdo final, tarefa do processo histérico. Esta estd realizada quando a tarefa alcancou a clareza
completa e, assim, um método apodictico que, a cada passo da realizacdo, é uma transi¢do permanente para
NOVOS passos, que se revestem também do carater de um éxito absoluto, isto é, apodictico. A filosofia como
tarefa infinita teria chegado, assim, ao seu comego apodictico, ao seu horizonte de prossecucgao apodictica”
(HUSSERL, 2012, p. 58).
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A ciéncia universal apodicticamente fundada e fundamentadora surge,
entdo, como a funcdo da humanidade necessariamente mais elevada, a
saber, e conforme se disse, a da possibilitagdo do seu desenvolvimento até
uma autonomia humana pessoal e oniabrangente — a ideia constituinte da
forca vital impulsionadora do mais elevado estadio da humanidade. A
filosofia ndo ¢, assim, do principio ao fim, sendo “racionalismo”, mas
racionalismo diferenciado em si segundo os diversos estadios do
movimento de intencdo e preenchimento, a ratio no permanente
movimento de autoelucidag&o, iniciado com a primeira eclosdo da filosofia
na humanidade, cuja razdo inata esteve até entdo ainda no estado do
completo encerramento, na treva da noite (HUSSERL, 2012, p. 217).

Para Husserl, recordando o sentido ético da desocultacdo que caracteriza a
especificidade cientifica da filosofia, a ciéncia verdadeiramente universal, aquela que
alcancou o seu sentido auténtico, traz, em sua propria autonomia aprioristica e apodictica
conquistada ao longo da desocultacdo da sua teleologia, as condi¢bes e o impulso vital
para a elevacdo renovadora da humanidade desde as suas raizes, oferecendo-lhe um novo
comego intrinseco ao movimento permanente de autoelucidacéo da ratio iniciado com “a
primeira ecloséo da filosofia na humanidade”. A ciéncia desta autoelucidagdo que sempre
renova 0 COmMego, uma vez que, nela, a razdo ainda e sempre se encontra em sua manhd
grega, traz consigo as condi¢fes permanentes do recomeco da humanidade oferecendo-
Ihe a compreensdo das suas possibilidades essenciais de ser sempre em relacdo a
renovacao infinita e racionalmente possivel do seu comeco. O retorno ao comego permite
a restituicdo do sentido da vida humana. Trata-se de recuperar a forca vital
impulsionadora de uma manhd apodictica com a fertilidade de um nascimento continuo e
sem fim anterior ao préprio ser enquanto ser dito pela identidade a si da substancia eterna,
e a verdade em si, supostamente ja& dada de modo definitivo como uma heranca
inquestionavel, ambos objetivados pela filosofia desvirtuada em tradicdo. Ora, esta
manha de uma t3o intensa claridade das origens que dissipa a “treva da noite”, esta manha
do esclarecimento da evidéncia primeira que se manifestou estd por vir ainda e
continuamente no nascimento da filosofia grega. Eis em que sentido sua tarefa de retorno
as suas origens ndo apenas abriga, na filosofia, a humanidade futura, mas também, faz
dela a ciéncia da futuridade da humanidade, sem quaisquer previsoes e profecias.

Para Husserl, “a filosofia grega delineia, no seu estadio inicial, a imagem da
aurora” (2012, p. 217), quando a filosofia se encontrava em sua autenticidade propria de
uma ciéncia universal autorresponsavel e, consciente e entregue as finalidades infinitas

da elevacdo da humanidade as suas possibilidades ultimas de ser, vivenciava 0 modo
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herdico de existir da razao, especifico do “nivel da existéncia humana sob normas ideais
para tarefas infinitas, o nivel da existéncia sub specie aeterni” (HUSSERL, 2012, p. 267)
proprio, especificamente, da absoluta universalidade, “precisamente aquela que esta,
desde o inicio, contida na ideia de filosofia” (HUSSERL, 2012, p. 267). E preciso, hoje,
no momento em que a razdo jaz nocivamente afetada pelo naturalismo e pelo objetivismo,
retomar o heroismo da razao a fim de atravessar a noite de crise, de cansaco e de ceticismo
em que a humanidade presente se encontra, rumo a aurora da autocompreensdo de uma
razao universal e auténtica, “clara como o dia”, o que consiste na descoberta “do modo
de ser necessariamente concreto da subjetividade absoluta (a subjetividade em sentido
transcendental ultimo) numa vida transcendental de permanente ‘constituicdo do
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mundo’” (HUSSERL, 2012, p. 219) e também, e indissociavelmente, na instauragdo de
“uma praxis de um novo tipo” que transforma o sentido completo da filosofia, que se
pretendia “6bvio”, pois, “com a nova tarefa e o seu solo apodictico universal, demonstra-
se a possibilidade pratica de uma nova filosofia: por meio da a¢do” (HUSSERL, 2012, p.

13), e que estara a servico da efetivacdo deste novo tipo de praxis:

O da critica universal de toda a vida e de todas as finalidades da vida, de
todas as formagdes e sistemas culturais ja surgidos a partir da vida dos
homens e, com isso, também uma critica da propria humanidade e dos seus
valores reitores, tanto expressos Como inexpressos; e, numa consequéncia
mais lata, sob a forma de uma praxis que tem em vista elevar a humanidade,
segundo normas de verdade de todas as formas, através da razao cientifica
universal, modifica-la desde a raiz numa nova humanidade, capacitada
para uma autorresponsabilidade absoluta com base em intelecgdes
teoréticas absolutas (HUSSERL, 2012, p. 261)?3,

A partir do seu solo apodictico universal — aquele de uma vida transcendental de
permanente constituicdo do mundo por parte de uma subjetividade absoluta que se faz
concreta — a filosofia se apresenta e se realiza como uma critica rigorosa do modo humano

de viver e dos seus valores regentes, tanto culturais, quanto morais; isto &, ela questiona,

123 Essa renovacdo da praxis filosofica — ou o tornar-se real da filosofia em termos ético-cientificos — nos
remete e nos revela, segundo Gémes-Heras, a epoché como um procedimento de derrubada e de destruigao
com o proposito de recuperar o Lebenswelt liberando-o das deformac@es histdricas, das construcdes
cientificas, e dos véus ideoldgicos do objetivismo cientifico, que ocultam e usurpam o verdadeiro ser do
mundo pré-cientifico. Para Gomes-Heras, desempenhando a funcdo de ascese e de recuperacdo do homem
perdido, a epoché descarta e prescinde de uma “série de fatores circunstanciais, entre 0s quais, cabe
enumerar aqueles que circundam o homem em seu viver quotidiano: oficio, familia, nacao, etc., ou aqueles
outros que o vinculam a uma determinada tradi¢éo cultural e histérica, tais como o Estado, o direito ou a
religiio” (GOMES-HERAS, 1989, p. 237).
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e porventura, retira da humanidade aquilo pelo que esta se governava e se orientava. Tal
servico é a possibilidade préatica de uma nova filosofia, que ndo é praticamente possivel
na humanidade tal como ela se encontra vivendo mundanamente destituida de um solo
apodictico universal anterior ao mundo objetivo das ciéncias de fatos. A vida-no-mundo
pré-cientifica ndo € ainda a vida transcendental absolutamente autorresponsavel que se
autofundamenta em inteleccdes teoréticas absolutas.

No mundo objetivo dos fatos, a humanidade se encontra sem solo, sem o seu solo
especifico e inato, o solo do seu nascimento e sem o qual, inessencializada, ela padece da
perda de si mesma e do seu vir a ser a partir da compreensdo das suas verdadeiras
possibilidades. Nessas condi¢des, tendo em vista o servico da sua nova praxis de
efetivacdo cientifica de uma metafisica, e considerada como uma tarefa infinita, cabe a
filosofia, como ciéncia cujo rigor € também uma critica universal, essencializa-la ou
restituir o solo apodictico universal a humanidade, ou seja, cabera a filosofia, em sua nova
préxis, renovando-a, devolver a humanidade as suas raizes, o seu devir, e isto implica em
mostrar-lhe o cansaco e a debilidade do seu viver mundano, anoitecido, e ha muito
esquecido de uma manha por vir. Agora, se o solo é aquilo sem o que 0 ser ndo devém e
ndo é, portanto, ele mesmo, de si afastado, sem consisténcia e solidez interna, e se o solo,
orientando-nos e nos direcionando para 0 nosso sentido genuino, é o que se encontra inato
como possibilidade sempre presente de renovacdo, entdo, ele é o outro nome da enteléquia
pela qual a humanidade compreende a sua esséncia absolutamente racional ou, em outros
termos, o0 seu eidos a priori universal. Deste modo, a ciéncia da universalidade humana
— uma vez que esta € a universalidade da prépria razdo como telos inato a humanidade —
sO pode ser uma ciéncia a priori e eidética que se proponha a elucidacdo fundamentada
em principios aprioristicos da manifestacdo autoevidente da razdo universal em seu vir a
ser segundo uma vida transcendental autorresponsavel e intimamente vocacionada para a
efetivacdo infinita do ideal absoluto em prol da renovacdo e da elevacdo ética da
humanidade. Nesses termos, essa nova metafisica como ciéncia do solo, ou ciéncia
eidética do devir da vida, que pretende ser ciéncia da formacao e do desenvolvimento da
humanidade, desde as suas raizes, se realiza, ultimamente, como filosofia transcendental,
e especificamente, como fenomenologia transcendental enquanto ciéncia subjetivo-
apodictica daquilo sem o que ndo podemos pensar 0 homem, daquilo que especifica o seu

Ser.
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A razdo é o especifico do homem, como ser que vive em atividades e
habitualidades pessoais. Como vida pessoal, esta vida é um incessante
devir numa incessante intencionalidade do desenvolvimento. Quem nesta
vida devém é a prépria pessoa. O seu ser € sempre devir, e isto, na
correlacdo do ser pessoal singular e pessoal comum, é valido para ambos,
para 0 homem e para as humanidades unitarias (HUSSERL, 2012, p. 217).

A razdo especifica a pessoa humana. E esta é uma vida que ndo existe sem o seu
préprio devir ou formacdo racional. Formar-se racionalmente, com liberdade e
responsabilidade éticas, € vir a ser uma pessoa. O telos inato na humanidade exige que a
pessoa seja, por meio de um autoestudo autbnomo e continuo, o seu préprio vir a ser
auténtico e autogovernado segundo a autocompreensdo das suas possibilidades de se
desenvolver e de, conjuntamente, modificar ou reabrir o mundo circundante em prol da
renovacdo da humanidade. A razdo ndo sai do seu estado latente e encerrado na treva da
noite, ela ndo se torna manifesta para si mesma na claridade matinal e pré-metafisica da
sua forma final, a ndo ser por meio do devir pessoa do homem através do seu modo de
viver orientado para o dever absoluto intrinseco ao seu telos, a saber: o seu estar a servigo
da formacdo e da elevacdo da comunidade humana compreendida como uma pessoa
universal e superior cuja supranacionalidade se dirige para uma forma normativa que
reside no infinito. E isto caracteriza a marcha necessaria a supranacionalidade como
desenvolvimento e propagacgdo de um espirito de normas universalmente validas, marcha
que implica, pois, uma transformacdo da humanidade no seu todo*?*. O que significa,
essencialmente, a comunalizacao a partir da forma filoséfica de existir na medida em que
esta, na realizacdo histdrica da sua forma final, leva a transcendentalizacdo da vida
intersubjetiva ou exige um viver na vocagdo, aprioristica e criticamente autoevidente,
para o apodictico. Nesses termos, a pessoa ndo devém sem o apodictico, sem 0 seu
vocacionar-se libertador que comunaliza e harmoniza, em termos de uma coletividade
transcendental como humanidade pessoal, as demais vocagdes, que assim deixam de ser
interesses pré-racionais, pre-sociais, apenas empiricamente éticos, que fortalecem a

individualizagdo e potencializam a desagregacao e a barbarie.

124 Tendo em vista essa polarizacdo da vida finita para a infinitude, “precisamente com isso surge um novo
modo de comunalizacdo e uma nova forma de comunidade duradoura, cuja vida espiritual, comunalizada
pelo amor das ideias, pela producgdo de ideias e a normalizacdo ideal da vida, traz em si a infinitude como
horizonte de futuro: o de uma infinitude de gera¢des que se renovam a partir do espirito das ideias”
(HUSSERL, 2012, p. 255).
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De acordo com Husserl, “a vida pessoal humana decorre em estadios de
autoestudo e autorresponsabilizagdo, desde atos singulares ¢ ocasionais” (2012, p. 217),
0s quais ja sdo um direcionamento teleoldgico na medida em que constituem uma vida na
decisdo de pessoalizar-se, indo desta forma, “até o estadio do autoestudo e
autorresponsabilizacdo universais, e até a apreensdo consciente da ideia de autonomia”
que se torna a motivagao espiritual para a decisdo da “vontade de dar a sua vida pessoal
inteira a figura da unidade sintética de uma vida em autorresponsabilizagdo universal”,
acrescenta Husserl (2012, p. 217). Assim se abandona a vida empiricamente dispersa e se
alcanca a inteireza da vida ou sua unidade em relacdo com o universal, atraves desta
vontade racional, propria do devir pessoa, “de se dar a si mesmo uma figura livre,
autonoma, de um verdadeiro eu que busca efetivar a razdo que lhe ¢ inata” (HUSSERL,
2012, p. 217), e a partir deste encontro com o seu eu verdadeiro — ou com a verdade do
seu ser — tornar-se um bom companheiro para si mesmo na renovacgdo constante desta

vontade que requer, segundo Husserl,

o0 esforco de ser fiel a si mesmo, de poder permanecer idéntico a si mesmo
como eu-razao; e isto em correlagdo incindivel, para pessoas singulares e
para comunidades, em virtude da sua vinculacdo interior, imediata e
mediata, a todos os interesses — vinculados em concordancia e em conflito
—, e segundo a necessidade de fazer a razdo pessoal singular chegar a uma
efetivacdo cada vez mais perfeita s6 como comunidade pessoal, assim
como inversamente (2012, p. 217).

A fidelidade e a identidade sdo, pois, caracteristicas da razao, cuja liberdade, ndo
sendo apenas uma possibilidade légica de um eu puro como polo idéntico das suas
autoapercepcOes, é também uma possibilidade pratica (HUSSERL, 2000, p. 273),
enquanto possibilidade espiritual de ser da propria pessoa, em suas faculdades, como um
ser-capaz-de, déxico ou pré-l6gico, cuja potencialidade positiva é uma capacidade de
realizacdo préatica e de ser, também na esfera praticamente possivel, fiel e idéntica a si
mesma apesar da sua oposi¢do aos outros nessa esfera doxica das possibilidades de ser

autbnoma (HUSSERL, 2000, p. 281)!°. Ja nesta esfera prética, sou-capaz de me

125 Em outro sentido, a fidelidade a si e a identidade da pessoa, tanto constituem uma histdria pessoal quanto
nos dizem que a pessoa é a histéria da sua prépria unificacdo assegurada pela estrutura teleolégica do ser
da sua subjetividade que revela o seu eu verdadeiro em devir orientado para o infinito e motivada por sua
vontade de ser em harmonia com a sua meta Ultima e mais auténtica (KORELC, 2013, p. 354-356), que é
descoberta através do reconhecimento e da aceitacdo da sua vocacdo intima, a qual, sendo aspiracdo ao
telos ou a ideia do meu eu mais pessoal, exige, segundo Martina Korele, “a critica radical, apodictica, que



204

compreender como fonte dos meus pensamentos e dos meus sentimentos (HUSSERL,
2000, p. 281), uma fonte de leis formais fundamentais da minha capacidade de motivagéo
e da constituicdo dos meus valores pessoais, a partir das quais alcanco o valor mais
elevado representado pela decisdo verdadeira, genuina, valida e livre, ou seja, a decisdo
que representa o mais elevado poder motivacional.

Portanto, a autonomia da razéo, por ser o fundamento da fidelidade a si e da
identidade consigo mesmo apesar da oposi¢do aos outros, me mantém e abriga a minha
auto-preservacdo em minha aquisi¢do de habitos, em meus comportamentos, em minhas
acoes e relagdes. Isto confirma que “a ‘liberdade’ do sujeito pessoal consiste no fato de
gue eu ndao me entrego, passivamente, a influéncia dos outros, mas, ao invés, decido por
mim mesmo” (HUSSERL, 2000, p. 282), e assim ndo realizo apenas a mim mesmo com
a sobredita fidelidade e identidade, mas, realizo também a propria liberdade como
delimitacdo de uma esfera préatica possivel. A liberdade é praticamente possivel segundo
a autonomia da razdo. Neste sentido, é possivel a realizacdo prética das suas
possibilidades — que sdo possibilidades teleoldgicas de ser racionalmente livre — sem
deixar de ser fiel a si e sem perder a sua identidade. Precisamente por isto, em seu ser
praticamente possivel conforme a enteléquia humana, a pessoa se torna uma referéncia
para se pensar a renovacdo e a elevacdo da humanidade como personalidade de nivel
superior universalmente comunalizada.

Por essas razdes, a teoria da pessoa — ou a egologia —, ou deve ela mesma se
desdobrar, ou deve servir de base para se elaborar uma teoria ndo abstrata e ndo
cientificista da sociedade. Husserl nos autoriza a refletir sobre a propria sociedade através
da sua ontologia da pessoa (2000, p. 181). E isto ocorre porque, reforcamos, a pessoa se
esforca pela renovacdo e pelo renascimento de acordo com 0 seu enraizamento no
constante retorno a si da sua esséncia orientadora. E assim, a pessoa se dispde a
possibilidade pratica do autoconhecimento e da autorresponsabilidade que retira a
liberdade da esfera puramente logica das reflexdes autopercipientes e lhe outorga um
valor ético superior que faz da liberdade um dever absoluto na medida em que, através da

liberdade, o sujeito se espiritualiza e, sobretudo, se autoexplicita a prépria enteléquia inata

deve ser uma autocritica, ou seja, a critica radical do Eu pessoal. Nela, em Gltima instancia, se unifica a
vida do Eu num sentido novo” (2013, p. 362). Essa unificacdo teleologica ndo ¢ alcangada sem fidelidade
e sem a busca pela sua identidade genuina, e estas, por sua vez, ndo se mantém destituidas da relacdo com
um infinito em devir ou com o devir infinito destituido de ser.
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ao eidos por se fazer da humanidade genuina que se entrega a verdade do seu ser racional.
Portanto, é neste sentido, genuino e verdadeiro, que a filosofia, como ciéncia universal
aprioristica e apodictica realizada em sua forma final de fenomenologia transcendental,
alargando-se e se complexificando, inclui em si uma ontologia da pessoa e deste modo
readquire a sua condicdo de guardid mestra do sentido da existéncia humana, mas,
exatamente por isto, a filosofia também se mostra como a ciéncia una e Unica da
orientacdo da humanidade para o seu futuro ao lhe restituir um infinito com o qual ela se
relaciona essencializando o seu viver. Mas, essa ontologia da pessoa necessita de uma

genealogia que nos explicite o devir do ser pessoal.

4.2.1. Genealogia do espirito: explicitacdo fenomenolégica do pré-egolégico

Através desta fenomenologia genética do espirito, pela qual nos opomos a sua
exclusdo cientificista e a sua separacdo dogmatica, pretendemos demonstrar que “o
espirito ndo é um ego abstrato dos atos de tomada de posi¢do, mas € a totalidade da
pessoa, 0 €go como humano, o ‘eu tomo uma posi¢ao’, o eu penso, eu avalio, eu ajo”
(HUSSERL, 2000, p. 293). E conforme este propésito fundamental, e nos
conscientizando de que ele possui disposicdes e faculdades latentes e pré-reflexivas,
analisaremos como “o ego pode ser mais e pode ser outro que o0 ego como unidade
aperceptiva” (HUSSERL, 2000, p. 264). E em virtude disto, iremos nos orientar pelo
argumento de que 0 ego ndo nos é dado e revelado apenas por meio de uma apercepc¢édo
tética, e neste sentido, veremos como essa genealogia da subjetividade nos leva a restituir
a sua prépria vida e a reencontra-la entrelacada ao seu préprio viver, porque, afinal, ndo
podemos perder a legitimidade e a evidéncia intuitiva do fato de que “eu sou o sujeito da

minha vida, e o sujeito revelado através da vida” (HUSSERL, 2000, p. 264).

4.2.1.a O corpo e a humanidade da pessoa como base do ego

De acordo com o nosso proposito, precisamos entdo retornar ao momento em que

0 corpo surge na consideragdo husserliana do processo constitutivol?®. Isto porque,

126 Quanto a isto, Zahavi oportunamente nos lembra que, embora de forma oculta e ndo tematica, o
transcendental j& se encontra em operacao no nivel corpdreo (ZAHAVI, 2002, p. 10), ainda ndo-egoldgico,
e que, justamente por isto, podemos entender que a constitui¢do ndo é um processo que ocorre acima do
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conforme admite Husserl, o corpo esta envolvido em todas as fungdes conscientes tais
como, por exemplo, sensacOes, sentimentos, doengas, atos de avaliacdo, além de ser a
sede da vida do desejo e da vontade. E devido a isto, avangamos que o corpo “desempenha
um papel, como matéria, analogo ao desempenhado pelas sensa¢des primarias para o
que é intencionalmente vivido na esfera da experiéncia” (HUSSERL, 2000, p. 160),
assegurando a passagem para a constituicdo de objetos como coisas espaciais e, além
disso, para a constituicdo de valores que se enraizam na esfera pré-teorética dos
sentimentos. Ou seja, embora localizado num estrato inferior, 0 corpo ja se apresenta
como um elemento basico do processo constitutivo. O surgimento do corpo, como uma
realidade que deve ser considerada na andlise da constituicdo, representa um
desenvolvimento e aprofundamento desta analise porque, diferenciado da matéria pura e
simples, o corpo permite falar de alma, ainda que, inicialmente, de um ponto de vista
naturalistico*®’. Nessas condicdes, em termos gerais, Husserl assinala a passagem da
materialidade para a animalidade caracterizada pela unidade corpo-alma (HUSSERL,
2000, p. 35). Esta realidade animada ndo se reduz as suas determinagdes especificamente
materiais e é caracterizada pelo advento de um novo sistema de propriedades como,
inicialmente, o psiquico. Considerada esta linha de desenvolvimento, o propriamente
psiquico se apresenta como uma instancia nova e superior ao stratum sensorio (estético).
Contudo, o que deve ser ressaltado através dessa evidenciacdo das raizes sensorias do
psiquico, é que, de acordo com Husserl, podemos falar de corpo ou organismo, isto é, de
“um Orgdo para uma alma ou para um espirito” (HUSSERL, 2000, p. 36). O corpo ou
organismo nao € excluido da andlise do processo constitutivo, e neste sentido, ele também
contribui para a realizacdo deste processo. Tenho acesso aos aestheta, as qualidades das
coisas materiais, através do meu corpo e da minha “sensibilidade normal”, e isto significa
que, para Husserl, “o corpo ¢, em primeiro lugar, 0 médium de toda percepcéo; ele é o
0rgédo da percepcéo e é necessariamente envolvido em toda percep¢ao” (2000, p. 61).

Enraizada no corpo, a percepcao nos da acesso ao estético como substrato primitivo da

céu, “como se ele fosse deliberadamente e impulsivamente iniciado e dominado ex nihilo pelo ego
transcendental” (ZAHAVI, 2002, p. 12).

127 Husserl comeca a falar de alma a partir do momento em que aparecem, na natureza material e dentro da
atitude naturalistica, as qualidades que ndo sdo especificamente fisicas, materiais ou extensas, que sdo as
propriedades de ser estimulado ou sensitividade (HUSSERL, 2000, p. 184), fundadas sobre a corporeidade
fisica e, por meio desta, sobre a natureza fisica em geral. A experiéncia da alma, do stratum superior
especificamente psiquico, se da, de modo similar, como a experiéncia do esteseolégico. A alma é alma de
um corpo, isto &, ela indica um stratum fundado de qualidades.
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objetividade cujo aparecer € simultdneo a uma autoconsciéncia sinestésica do proprio
corpo. Nessas condigdes, se a experiéncia sinestésica atinge a autoconsciéncia corporea,
ela é absolutamente indispensavel quando pensamos a constituicdo dos objetos
perceptivos (ZAHAVI, 2002, p. 16). E de acordo com essa explicitacdo das raizes
corporeas de uma intencionalidade pré-egologica, originalmente minha consciéncia do
meu corpo ndo € uma espécie de consciéncia de objeto, visto que, nesta instancia original,
0 meu corpo ndo € para mim um objeto, mas, aquilo que eu sou. Originalmente, “meu
corpo ¢ experienciado como um campo unificado de atividade e afetividade”, que associa
motricidade e valores, “como uma estrutura volicional”, “como um ‘eu faco’ ¢ ‘eu
posso’”. Em suma, “minha consciéncia do meu funcionamento corpéreo ¢ uma
autoconsciéncia imediata e pré-reflexiva, e ndo um tipo de intencionalidade de objeto”
(ZAHAVI, 2002, p. 16).

O corpo é igualmente o ponto zero de orientacdo, ele € o aqui e agora do ego, e €
em relacdo a ele que, primeiramente, ha aparéncias atuais e possiveis cuja orientacdo leva
a construcdo corporea do mundo espacial (HUSSERL, 2000, p. 61-2). Em virtude dessa
correlagéo primitiva entre o corpo e as aparéncias, quando ocorre uma mudanga no corpo
correlativamente ocorre uma mudanca na coisa (HUSSERL, 2000, p. 63). Mas, para além
da sua relacdo com a materialidade, o corpo mantém uma relacdo com a alma. Através
desta relacdo que, de acordo com Husserl, constitui uma unidade intima entre o corpo e a
alma, nos ¢ permitido compreender o