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A tematica do corpo ganha visibilidade na filosofia contemporénea, porém
sua heranga é muito mais antiga. Em um primeiro momento, a tematica se
justifica a partir do lugar hermenéutico da filosofia patristica, na trama das
culturas grega e judaico-cristd. A pesquisa da qual emerge este livro preten-
de sanar uma das lacunas na Histdria da Filosofia que tende a reduzir tal
estudo ao versiculo “E o Verbo se fez carne” (Jo1,14), desconsiderando inter-
pretagdes oriundas de culturas da Antiguidade, nas quais a nogdo de corpo
e/ou carne encontram-se atrelada a uma visdo mais unitaria do humano, que
inclui também a morte. Tal visdo — muitas vezes desconsiderada na historia
da filosofia = aparece, por exemplo, na literatura de Homero que apresenta
uma concepcdo do humano “cosmico”, aguém ou para além da visdo dualista
que vem do orfismo e do pitagorismo e que, por sua vez, exerce influéncias
em Platdo. Deste modo, o presente estudo pretende investigar os germes da
nogdo de corpo considerando tal quest&o a partir das culturas classicas, per-
passando a Patristica — com sua “filosofia da encarnagdo” — e alcangando a
filosofia contemporéanea - com a fenomenologia — onde se desenvolve, pro-
priamente falando, uma “filosofia do corpo”. Neste sentido, tal investigagao
se justifica de modo original a partir de dois pressupostos, por um lado, afir-
mando que tal nocdo de carne presente na Patristica € ja imbuida por uma
trama de culturas, a saber, a judaico-cristd e helénica; por outro, pretende-
-se analisar até que ponto tal nogdo de “carne” ganha estatuto fenomenold-
gico na Filosofia Contemporanea entre autores como Merleau-Ponty, Franz
Rosenzweig, Emmanuel Lévinas, dentre outros.
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E o verbo se fez carne, e habitou entre nés

Joao 1,14

[...] TV aitiav modi5o0g Tiig capkmoeng adTod

Irénée de Lyon, Contre les Hérésies, 111, 18,3

Tu dizes “Eu” e orgulhas-te dessa palavra. No entanto,
maior - coisa que tu ndo queres crer - é o teu corpo [...].
Ha mais razao no teu corpo do que na tua melhor sabedoria

Nietzsche, Assim falou Zaratustra

O humanismo de hoje ndo tem nada de decorativo nem elegante. Nao gosta ja
do homem contra o seu corpo, do espirito contra a su linguagem, dos valores
contra os fatos. S6 fala do homem e do espirito sobriamente, com pudor: o
espirito e o homem ndo sdo nunca, transparecem no movimento pelo qual o
corpo se faz gesto, a linguagem obra, a coexisténcia verdade

Merleau-Ponty, Signos

O sujeito é de carne e 0sso, homem que tem fome e que come, entranhas numa
pele e, portanto, susceptivel de dar o pao da sua boca ou de dar a sua pele

Lévinas, De outro modo que ser
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Apresentacao

Edvaldo Antonio de Melo *
Cristiane Pieterzack **

Por uma filosofia da encarnagdo é um livro que tem origem no projeto
de pesquisa “Por uma filosofia da encarnacdo. O ‘dizer’ do corpo™, da
Faculdade Dom Luciano Mendes (FDLM), de Mariana, MG, em
colaboragao com o grupo de pesquisa “Fenomenologia e genealogia do
corpo”, da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), de Belo
Horizonte, MG, com o objetivo de pensar o sentido da “encarnagao” sob o
viés da Filosofia do corpo.

O livro surge como resultado de estudos que foram apresentados em
grupos na modalidade de conferéncias ou discutidos conjuntamente. Os
estudos tratam de questdes ligadas & origem e a natureza do corpo (o®po)
e da “carne” (odp€), a partir de temas que perpassam a Histéria da
Filosofia desde os classicos até a Filosofica Contemporanea, sobretudo de
pensadores da fenomenologia, particularmente, Merleau-Ponty e
Emmanuel Lévinas.

O primeiro capitulo do livro é da pesquisadora Prof.* Dra. Cristiane
Pieterzack (Domus ASF) e aborda a temética do corpo a partir da cultura

ocidental arcaica e suas expressoes na literatura e elementos encontrados

* Doutor em Filosofia, professor, Coordenador do Curso de Filosofia e Diretor Académico da Faculdade Dom Luciano
Mendes (FDLM) de Mariana, MG. E-mail: edvaldoantonio87@gmail.com

** Doutora em Filosofia, Pesquisadora Domus - ASF e colaboradora nos trabalhos e projetos de pesquisa da Faculdade
Dom Luciano Mendes (FDLM) de Mariana, MG. E-mail: ir-cris@hotmail.com

! Projeto de Pesquisa coordenado pelo Prof. Dr. Edvaldo Antonio de Melo em colaboracdo da Prof.* Dra. Cristiane
Pieterzack. Agradecemos de modo especial a todos os alunos da FDLM que participaram do projeto.

2 Projeto de Pesquisa coordenado pelo Prof. Dr. Nilo Ribeiro Junior (FAJE). Na pessoa do professor Nilo, agradecemos
também a todos os membros do grupo de pesquisa da FAJE.
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nos sarcéfagos. A autora revisita, por exemplo, a tragédia grega
repropondo a questdo posta por So6focles, na Antigona, em torno da
polémica do corpo de Polinice, se sepultaria ou ndo o corpo do irmao,
infligindo as leis da polis, bem como a tradicio classica avangando com a
leitura do De Anima de Aristételes e suas implicacdes na filosofia
contemporanea onde, a partir de uma fenomenologia multifocal, a relacdo
corpo-mundo releva o corpo na sua “expressividade”.

Nos textos da tradicdo judaico-crista dos primeiros séculos,
sobretudo em autores como Ireneu de Lido, Origenes, Atandsio e
Agostinho a questio do corpo ganha novos contornos. E o que se pode ver
no segundo capitulo do livro, do Prof. Dr. Edvaldo Antonio de Melo
(FDLM) e seu estudo sobre as questdes ligadas ao tema da “encarnacdo do
Deus homem” sob o viés filos6fico. Tal tema, em sua origem, tem uma
conotagdo mais teoldgica, conforme vemos em Ireneu de Lido. O autor visa
uma releitura dos classicos gregos - sobretudo o Timeu de Platdo - e da
tradicdo Patristica, contexto no qual foi cunhada a expressido
“encarnac¢do”?. Na interpretacdo do autor, mesmo diante dos “limites da
linguagem”* ao tentar exprimir o evento do “Verbo feito carne”, pode-se
dizer que o tema da “carne” é significativo também na Filosofia Patristica,
sobretudo com o evento do “verbo encarnado”, central para o
Cristianismo.

Dando continuidade a esta tematica, no terceiro capitulo do livro,
intitulado “A filosofia da encarnagao em Agostinho. O Verbo encarnado -
o colirio para a humanidade”, o Prof. Ms. José Raimundo dos Santos, do

Institutum Patristicum Agostinianum, de Roma, apresenta como proposta

3 Trata-se de um termo que vem do substantivo grego odpkwatg. Sobre esta tematica de Irénée de Lyon, ver: Falque,
E. 2011. Dieu, la chair et lautre. D’Irénée a Duns Scot. Paris: PUF, 2011, p. 207-250.

4 Ver texto: Greisch, J. 1999. Les limites de la chair, Archivio di filosofia, Pisa-Roma, n.1-3, ano LXVII, p.57-82. Ver

também autores ligados a mistica Medieval na forma de uma teologia negativa, como aparece, por exemplo, no pen-
samento eckhartiano.
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um deixar-se interrogar pela “Filosofia da encarnagdo”. O texto visa
(re)pensar o lugar da encarnagdo de Cristo a partir do pensamento de
Agostinho de Hipona, tanto em sua experiéncia pessoal quanto em sua
comunidade cristd, retomando, de modo critico a heranca da filosofia
platonica.

A investigacdo prossegue com questdes oriundas da fenomenologia.
Deste modo, o livro - Por uma filosofia da encarnacao - objetiva
investigar a escritura do corpo, a saber, o “Dizer do corpo” também no
seu ndo-dito, abordando questdes relacionadas a morte, a “pele” da
condi¢do humana que toca tanto o sentido do “corpo préprio” quanto do
corpo do outro, corpo dado a relacdo. Para tal, o livro traz anélises
oriundas também das afirmagdes husserlianas, principalmente da
distin¢do entre Korper e Leib> na problematica da relagdo com o outro
ou na temporalidade vivida da relagdo, conforme vemos na “quinta
meditagdo cartesiana”: o “eu” encontra o seu proprio “corpo vivo” (Leib)
na relagdo com o “outro” (alter ego). Neste sentido, no quarto capitulo,
o livro traz a reflexdo do Prof. Dr. Paul Gilbert (PUG/Roma) sobre o
corpo na fenomenologia, resgatando o lugar do pensamento de Husserl
e avan¢ando com Emmanuel Falque. Ao mesmo tempo o autor coloca
questoes ligadas a neurociéncia.

No quinto capitulo do livro, a discussao posta é sobre como pensar
“outramente” o corpo sob o viés fenomenoldgico, sobretudo tendo por
base a releitura critica de Merleau-Ponty, Franz Rosenzweig e Emmanuel
Lévinas. Sob este tema, temos a grata alegria de contar com o texto do

Prof. Dr. Nilo Ribeiro Junior (FAJE), intitulado “Pensar o corpo

5 Vale ressaltar que os termos alemaes Korper e Leib tém, em francés, apenas um equivalente: corps. Em geral,
traduzimos Korper por “corpo” (corps) e Leib por “corpo organico”. Ver “nota” da traducéo francesa da obra: Husserl,
E. 2014. Méditations cartésiennes. Introduction a la phénoménologie, tr. M.lle G. Peiffer - E. Lévinas em 1931, antes da
edicao oficial em alemao. Paris: Vrin, p. 159. Entendemos por Leib o corpo vivente, no sentido da “carne” (chair).
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outramente. Sabedoria da carne e Justica social”. Em sua investigacdo, o
Prof. Nilo retoma a sua pesquisa mais recente, a Sabedoria da carne (2019),
na qual se ocupou de pensar o (in)pensavel da (in)carnagéo, a partir do
pensamento ético de Lévinas. E, a titulo de conclusao, o professor reforca
aideia de que o pensamento encarnado de Lévinas tem como caracteristica
a “consciéncia revirada”, associada ao “Fis-me” (no acusativo) dado pela
proximidade do outro. O autor faz uma leitura aproximativa dessa
interpretacdo levinasiana com a encarnacdo do amor ao préximo, na qual
este amor é entendido como corpo-signo dado ao outro para além do bem
e do mal. Em sua interpretacdo, o amor passa a ser visibilizado na vida
publica, em forma de Justica social, e encontra ressonancia na (Bio)politica
contemporanea.

Na sequéncia o sexto capitulo, do Ms. Rafael Basso (ENS, Archives
Husserl de Paris), intitulado “Sobre o corpo no contexto do coronavirus”
apresenta uma leitura atenta e critica do corpo no cenario pandémico da
Covid-19 e tem como ponto de partida a autora Margherite Duras. Trata-
se de um texto que, em seu carater metodolégico, articula a experiéncia da
vulnerabilidade corporal e o imperativo de fazer avangar a pesquisa em
filosofia, respondendo a seguinte questdo: como escrever quando o corpo
padece? Trata-se de uma tentativa de resposta, onde autor visa reabilitar
0 corpo como uma gramatica da vida, uma maneira de repensar nossa
propria existéncia no sentido da politica, do direito, da cultura, da histéria
e da ciéncia. Trata-se, enfim, de uma escrita-dentincia que desconfigura o
mito da representacao. Alids, a prépria questdao da morte é a que melhor
denuncia a representacdo. No seu sentido existencial, através de sua
“escritura”, o corpo atravessa a pandemia.

No sétimo capitulo do livro, com o titulo “Carne e mistério. Merleau-
Ponty em face da ontologia judaico-crista”, a Ma. Patricia Mara Rodrigues

Silva (FAJE) faz uma leitura atenta da filosofia pontyana balizada pela
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interpretagdio de Emmanuel de Saint Aubert. A fim de identificar
elementos suficientes para se atentar a hipdtese de que a presenca dos
problemas cristaos na ontologia do visivel de Merleau-Ponty ¢é latente e
ubiqua, o que a torna, portanto, essencial; a autora parte da andlise de
alguns problemas encontrados por Saint Aubert na ontologia cartesiana,
junto a sua proposta de superacdo por uma outra forma de ontologia,
expressa em alguns momentos como uma filosofia binocular. Em seguida,
a autora analisa 0 modo como estes problemas estdo fundamentados sobre
os paradoxos da Filosofia Cristd e conclui apresentando que nesta forma
de filosofia, a solucao se encontra ao se reconhecer o carater filoséfico do
mistério, em particular, o mistério de uma “invisibilidade” proépria da
“visibilidade”.

No dltimo capitulo do livro, temos a alegria de publicar, de modo
inédito, a tradugdo portuguesa do texto do filésofo francés Dr. Emmanuel
de Saint Aubert (C.N.R.S, ENS, Archives Husserl de Paris), intitulado
“L’incarnation change tout”. Merleau-Ponty critique de la “théologie
explicative”, traduzido na integra - “‘A encarnac¢do muda tudo’. A critica

de Merleau-Ponty a uma ‘teologia explicativa’®

. Agradecemos imensa-
mente ao Prof. Emmanuel de Saint Aubert por doar este grande presente
para a publicagdo em nossa Série Inconfidentia Philosophica’. Na pessoa
de Saint Aubert, agradecemos também ao diretor dos Archives de philoso-
phie do Institut Catholique de Paris, Laurent Gallois, pela autorizacdo do
texto. Certamente o texto sera de grande utilidade para o pablico de lingua

portuguesa.

6 Texto traduzido por Patricia Mara Rodrigues da Silva e revisado por Rafael Basso, doutorando em Filosofia na Paris
Science et Lettres - Ecole Normale Supérieure, sob a direcio de Emmanuel de Saint Aubert.

7 Ressaltamos que o texto foi autorizado pelo diretor dos Archives de philosophie, no qual o artigo se encontra publi-
cado originalmente, bem como pelo préprio autor em 02 de junho de 2020.
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Deste modo, em se tratando propriamente do corpo na leitura de
tradicdo fenomenoldgica, entendemos que, além das percepcoes
“cinestésicas” que envolve todos os sentidos, esta leitura necessita também
de ser complementada. Tal complementagdo, a nosso aviso, advém de
varais interrogagdes: da investigacdo ontoldgica sobre a possibilidade da
existéncia ou ndo de uma corporeidade do Dasein, em Heidegger; do
“dizer” do corpo ético-metafisico em Lévinas e suas implicagdes com a
nogao de “carne” oriunda da relacdo entre o “visivel e o invisivel” de
Merleau-Ponty e da “filosofia da carne” de Michel Henry; da “filosofia do
dom” de Jean-Luc Marion, dentre outros. Neste sentido, esperamos que os
textos da presente coletanea, ainda que indiretamente, nos despertem
para tematicas de fronteira entre os autores mencionados e para além
deles.

Por se tratar de um tema abordado a partir da fenomenologia, é
mister recordar que a Filosofia da Encarnacao depara-se com a questao da
finitude humana, que é o tema da morte, ou melhor, o sentido do morrer
que pde em movimento o proprio viver - para citar Maurice Blanchot -
em sua obra O espaco literario. Neste sentido, ressaltamos que o livro Por
uma filosofia da encarnacdo nos desperta para temas que vao desde o
nascer - “do portar antes” - ao sentido do morrer, a saber, o “tramontar
do Ocidente”. Trata-se também de uma obra que nos instiga na releitura
hodierna de textos que retomam a Filosofia Classica, sob o viés da
fenomenologia®. Enfim, a tematica em questio nos abre para uma Filosofia
do Corpo - espaco do dizer suplicante - como se pode evidenciar na

linguagem da relagdo mae/filho ja no ventre que suplica: “Fala filho, eu

8 Reenviamos aqui a entrevista intitulada “il dispiegarsi della filosofia tra classici e contemporanei” que nos foi con-
cedida pelo Prof. Paul Gilbert (PUG) e que se encontra publicada da Revista de Filosofia Inconfidentia, da Faculdade
Dom Luciano Mendes. Disponivel em: <http://inconfidentia.famariana.edu.br/wp-content/uploads/2019/05/5-D-
6.pdf>.



Edvaldo Antonio de Melo; Cristiane Pieterzack | 17

quero te ouvir”, mas, na verdade, é o préprio filho a ter a palavra
suplicante: “Deixe-me partir”, “Deixe-me vir ao mundo!”

Por uma filosofia da encarnacdo nos remete, portanto, as origens
mais primitivas de nosso ser, mas aberto ao “por vir” da histéria que sou.
Revisitando ainda a linguagem familiar do corpo, entendemos que é no
sim da méae que se da a resposta ao pedido para vir ao mundo, pois ja “o
conduz dentro”. Neste sentido, no caso da morte de um nascituro, nao é
somente ele que diz: “deixe-me partir!”, n6s também, quando nascemos,
dizemos: “deixe-me partir”. Eis o grande dilema do “corpo gravido” no
mundo!

Podemos aqui remetermo-nos ao mundo judaico, especialmente as
palavras do shemah “Fala Senhor que teu servo escuta”; ou mesmo a
relacdo mestre-discipulo da tradicdo grega Ocidental: “Fala mestre para
que eu possa te ver”. Deste modo, com o exemplo dado anteriormente, isto
é, da linguagem da relacdo mae-filho, o livro Por uma filosofia da
encarnagdo. O “dizer do corpo” pretende dar espago aos ensinamentos
oriundos da sabedoria do mundo grego e judaico.

Este livro visa, outrossim, alargar o ambito da tematica da
encarnacdo que até entdo vinha sendo trabalhada a partir da nocdo de
“carne”. No presente estudo, a “carne” passa a ser entendida como
“filosofia da corpo”. Para tal, depara-se com o problema de delimitar a
tematica em questéo, evitando discursos extremistas sobre o corpo.

Enfim, diante da perplexidade do momento atual, devido a pandemia
causada pela COVID-19 e das incertezas diante do futuro, pode-se entender
e interpretar tal estudo como uma “fenomenologia do avesso”, isto é, o
invisivel do corpo. Neste sentido, o “dizer” do corpo pretende ser um apelo
ao modo de ser e pensar em movimento, um sentir contagiante! Em outras
palavras, trata-se de “dizer” o corpo presente no tecido de nossa literatura,

a partir das mais diversas manifestacdes culturais, inclusive, o sentido do



18 | Por uma Filosofia da Encarnagao: o “Dizer do corpo”

corpo como transgressdao do pensar, mas, mais do que dizer o corpo,

importa o “Dizer do corpo” na sua expressividade.

Grande abraco cordial,

Os Organizadores



O corpo como expressao polissémica
na origem da cultura ocidental *

Cristiane Pieterzack™

1. Corpo: primeiras inscri¢oes filosoficas

O corpo na histéria do pensamento ocidental raramente foi conside-
rado de forma auténoma e nao contraditéria. Antes, ao contrario. Carcere
e sepulcro da alma, o corpo foi sempre visto na sua relacdo com esta, ocu-
pando nessa mesma relagio uma posicdo de menor relevo ou entdo
assumindo conotacdo negativa, lugar de fronteiras incertas e de forcas an-
tagbnicas, simbolo da indigéncia de nossa condicdo terrena. A ligacdo com
a condigao de finitude terrena é particularmente forte. De fato, ja muito
antes de Platdo e Aristoteles tecerem reflexdes filoséficas sobre a morte, a
palavra grega com a qual se designava o corpo, o®ua, era usada somente
na presenca de um cadaver. Porque o corpo, quando é vivo, nao ha um
nome que possa designa-lo em modo unitéario. O corpo vivo é Gnico, am-
bivalente, nao univoco.

Segundo Platdo, o corpo é antagdnico a alma. Aristdteles tentard di-
rimir o antagonismo entre corpo e alma ou, sendo outro, atenuar a tensao

que tal antagonismo provoca propondo uma visdo de corpo mais integral

* Este capitulo esté inserido no projeto de pesquisa da Faculdade Dom Luciano Mendes (DLM): “Por uma filosofia da
encarnacdo. O dizer do Corpo” e foi apresentado como trabalho inaugural, por isso hd um carater introdutivo e
integra elementos trazidos da literatura ocidental, da antropologia cultural e da arqueologia respondendo a necessi-
dade de servir como ponto de partida para os demais trabalhos estritamente filosoficos, sobretudo na linha da
fenomenologia.

" Doutora em Filosofia, Pesquisadora Domus - ASF, atua também no grupo de Pesquisa “Por uma filosofia da en-
carnagao. O dizer do corpo” e colaboradora nos trabalhos e projetos de pesquisa da Faculdade Dom Luciano Mendes
(FDLM) de Mariana, Minas Gerais (Brasil). E-mail: ir-cris@hotmail.com
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englobando fisica, metafisica e ética. Na visdo aristotélica, portanto, o cen-
tro da questdo nao é tanto a separacido da alma e do corpo, mas no fato de
0 corpo ser visto como algo de funcional e organico, como principio vital.
Todavia, tal visdo ndo deixa de ser determinante também para o estabele-

cimento da relagao corpo e alma:

[...] podemos nés afirmar que é ela [a alma] a enteléquia primeira de um corpo
natural organico. Além disso, ndo deveriamos nds questionar se porventura
sdo a alma e o corpo uma e mesma coisa (assim como nao temos qualquer
necessidade de o fazer em relacio a cera e sua impressao respectiva); ou, ainda
se a matéria de cada coisa e aquela que constitui a propria matéria sao de um
modo geral a mesma. O uno e o ser implicam varios sentidos, sendo aquilo

que é considerado uno a prépria enteléquia (Aristételes, Da alma, 412b,7-10).

O fato de Aristételes elaborar uma visao integrada do corpo, como
ato e como organismo natural, o distancia, em certo sentido, de Platao,
mas também o leva a tomar uma direcdo diversa da visdo homérica da
muito consolidada, isto é, de um corpo dividido em partes e da visao drfica
de um corpo contraposto a alma, um corpo-cadaver portanto ou ainda um
corpo-timulo da alma; por outro, a elaboracdo aristotélica pode caracteri-
zar-se como uma visdo meramente finalistica e funcionalistica, muito
préxima a filosofia materialista da escola idnica e a tradigdo médica de Hi-
pécrates, visao esta que, em nossos dias, serve de base paras as teorias que
tém como objetivo descrever processos neurofisioldgicos®. Todavia, Aris-
toteles ndo compartilha totalmente desta visdo, atribuindo a intelec¢do nédo

ao corpo “matéria”, mas ao corpo “vivente”, isto é, ao corpo dotado de

' A bem da verdade, é possivel verificar ja em Homero uma tentativa de construcao, sem sucesso para a época, de
uma visdo capaz de fundar a unidade da pessoa. Além do mais, é muito dificil determinar o sentido desta tentativa
pois o 1éxico homérico nao dispde de um tnico termo para se referir ao corpo.

? Para filésofos como Empédocles, Anaxagoras e outros todas as fungdes mentais do homem - intelecto, percepgao,
sentimentos... -, sao resultados de processos corpéreos (Giannantoni 1967: 410, 602ss).
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alma, de tal modo que a prépria alma é considerada a partir de um ponto
de vista fisico-biolégico conforme mostramos no passo do De Anima su-
pracitado.

Em Aristételes, o corpo é tratado como um problema bioldgico, on-
tologico e epistemoldgico e em estreita relagdo com a alma: ela é “causa
eficiente” (motor) porque é o “objetivo” do corpo, o fim ao qual o corpo
“tende” (recordamos que na concepcao classica uma poténcia - e o corpo
é uma poténcia - existe em vista do proprio ato); mas é também “causa
final” porque o ato - a alma € ato - se serve (faz uso) do corpo (poténcia)
para exercitar as suas atividades vitais e cognitivas; e é “causa formal”,
uma espécie de “DNA” do corpo. A alma intelectiva (intelecto agente) apa-
rece a Aristoteles como “separada” do corpo. Ja a alma sensitiva (intelecto
passivo) depende das imagens sensiveis, e, portanto, indiretamente de-
pende também do corpo. Por este motivo o intelecto passivo é corruptivel
e transeunte como transeunte sdo as recordacoes, as paixoes etc...

Os sentidos nada percebem sem a matéria. Perceber a forma sepa-
rada da matéria é fungao especifica do intelecto. Os 6rgaos de sentido
percebem aquilo que Aristételes denomina “sensiveis proprios”: cor, som,
odor, sabor, estado térmico, grau de resisténcia... Heidegger afirma justa-
mente, que a percepgao dos “sensiveis proprios” (sensivel proprio daquele
ou daquele outro 6rgao) é sempre verdadeira (ex. o ver descobre sempre
cores, o ouvir descobre sempre sons...) [Heidegger 2012: § 7, p. 117]. Mas
0 tocar e o toque complicam todo este aparato tedrico: Qual seria o “sen-
sivel proprio” do tato? O que o tato descobre? Existiriam vérios sentidos
do tocar ou haveria um dnico sentido? Seria a carne o 6rgao proprio da
faculdade do tocar ou seria um intermediario - uma mediacdo -, uma es-
pécie de membrana, pele, e de consequéncia o 6érgdo sensorio seria
interno? Ou estaria na prépria pele? Aristételes opta por considerar que a

carne ou a pele ndo sdo o 6rgao sensoério por dois motivos: a) Se eu envolvo
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a carne com uma outra membrana, continuo sentindo, continuo tendo
sensacao no ato de tocar; b) Se o 6rgao estivesse na membrana, percebe-
riamos como iguais todas as sensa¢des - frio e calor seriam percebidos
como iguais. E ndo é isso que acontece. Deste modo - essa é a conclusao
aristotélica - o 6rgao deve ser interno e o corpo uma mediacdo, um inter-
mediario, o que poe em relacao (Aristételes, Da Alma, 423b10-20)3.

Platdo por sua vez mantém muito presente em seus didlogos a visao
orfica sobre corpo e também sobre a alma, e a separacdo entre ambos,
embora néo deixa claro a sua propria visao: “A meu ver - escreve no dia-
logo Créatilo - [0 corpo] é passivel de vérias interpretacdes, se o
modificarmos um pouco. Uns [referindo-se aos 6rficos] afirmam que o
corpo (o®pa) é a sepultura (séma) da alma, por estar a alma em vida se-
pultada no corpo” (Crétilo, 400c). Gracas ao método argumentativo
escolhido por Platdo, diremos algo sobre isso a seguir, alguns autores con-
temporaneos sugerem que é possivel ler Platdo para além do orfismo*. De
fato, se consideramos por exemplo o trecho acima citado, podemos verifi-
car que Platdo néo fornece qualquer consideragdo conclusiva sobre o tema
do corpo, mas de um modo ponderado e procedendo com uma certa ané-
lise da linguagem, ndo somente recorda a perspectiva 6rfica, mas defende
a possibilidade de ainda outras interpretacoes.

Estabelecida a aproximagdo ao pensamento naturalista e a distancia
em relacdo ao pensamento 6rfico-pitagorico, Aristoteles - seguindo o

mesmo movimento platénico, embora em dire¢do contraria - nao se limita

3 No que diz respeito a faculdade tatil, tratada por Aristoteles no De Anima, reenviamos a The Inner Touch. Archaeo-
logy of a Sensation, de Daniel Heller-Roazen e ao Le toucher, Jean-Luc Nancy, de J. Derrida. Dedicamos um inteiro
capitulo a esta questao, intitulado “L'immediatezza del sensibile” na tese de doutorado Immediatezza e mediazione.
Un confronto euristico tra Aristotele e Emmanuel Lévinas.

+Segundo De Melo (2018), por exemplo, Platao nao se limita a uma concepgao negativa de corpo, nem muito menos,

a uma visao totalmente idealista. Prova disso sao os discursos postos na boca de alguns personagens de O Banquete,
tais como o médico, o estrangeiro e o embriagado que falam do corpo de forma nada idealista ou negativa.
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somente em descrever o corpo organico, mas toma em consideragdo tam-
bém a sua relagdo com a alma, no sentido que este, o corpo organico, é
capaz de acolher e realizar as afec¢des psiquicas. Se para Platdo, o corpo é
0 Unico intermediario (medium) que a alma dispoe para acessar a reali-
dade, para Aristoteles, o corpo “enquanto...” meio é o que permite 0 acesso
a alma intelectiva®, a excecao, é claro do intelecto agente, que “enquanto...”
considerado em si, permanece separado e incorruptivel. Na visdo de Aris-
tételes, o pensamento enquanto intelecto agente é obra de um corpo, de
um sujeito que o exercita.

O sentido da expressao “enquanto” passa a ser um método indicado
pelo préprio modo poliédrico de aparecer dos seres. “Enquanto...” se ma-
nifesta deste ou daquele modo, define, com uma tnica expressio, o que
vem sido chamado de Multifocal Approach e que permite uma releitura de
Platéo, Aristoteles e outros filosofos classicos®. Na perspectiva do Multifo-
cal Approach o corpo é ambivalente. £ uma coisa e também ¢é outra, dai a
pluralidade linguistica como veremos no ponto 2. O percurso semantico
nos conduzird a ideia de “utensilio” destinado a acolher o corpo, o sarcé-
fago, como veremos no ponto 3, em clara contraposigao a ideia de “corpo,
sarcofago da alma” que passou para a tradicdo. Neste ponto mostraremos
que para a sensibilidade do homem da cultura arcaica, desde a exposicdo
do corpo com o seu nascimento até a situacao-limite da morte, ocorre, na
verdade, um continuo dar sentido a0 mundo, uma relacdo que nao se in-
terrompe, muito embora se diversifica nas suas expressoes. E por isso, no

ponto 4, concluiremos que na origem do pensamento ocidental ndo ha

5 Uma observagcao se faz necessaria quanto a Platao: como acontece sempre em seus didlogos, Platao nao fala direta-
mente do tato, mas acena as impressoes sensiveis que derivam do tato, as (tadpata). No Timeo Platao defende que
existe uma forte ligagao entre as impressdes sensiveis e a carne de modo que se se quer falar das impressoes se deve
inevitavelmente falar da carne e das coisas que a ela se referem, como também da parte mortal da alma e vice-versa
(2011, 61 D).

6 Sobre este tema indicamos o artigo de A. Fermani (2016: 8-31): “The multifocal approach as an assumption of the
complexity of reality: a few introductory insights”.
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apenas a relacdo alma e corpo, mas também e sobretudo, uma relacdo
corpo-mundo na qual nada se constitui como uma “determinacgao” e tudo
se mantém na ambivaléncia dos sinais. Dai o fato que a cultura antiga fez
fadiga para encontrar um termo para referir-se ao corpo e para coloca-lo
em um conceito. Aristételes, ao integrar a alma ao corpo procura abrir o
campo do “Adyog” a este respeito. Platdo, colocando sobretudo uma ques-
tdo escatoldgica, permanece evidentemente no campo da incerteza. Mas
foram as comunidades primitivas, devido a uma diferenga antropolégica
fundamental, que conseguiram permanecer circunscritas dentro de uma

visdo simbdlica ou expressiva do corpo.
2. Um lugar para o corpo nas tramas da linguagem?

Na Grécia dos poetas e cantores nédo existia ainda uma palavra com a
qual indicar o corpo. O termo o®pa aparece pela primeira vez em Homero
e designava o corpo morto, seja de homens que de animais. Enquanto o
homem percebe si mesmo como pessoa vivente, sobretudo no funciona-
mento de seus membros, c@®pa é o corpo no qual ele por certo tropeca, o
corpo como “coisa” que se encontra no mundo externo. Somente a partir
de Hesiodo, a palavra é estendida também ao corpo vivente. Ja Herédoto,
o termo indica o tronco em contraposi¢ao a cabega e também ao corpo
inteiro. Em Esquilo, o®pa é o corpo do guerreiro votado & morte, ou por
vezes o objeto de apetite erdtica. Este tltimo significado atinge a sua ma-
xima evidencia em Euripedes onde o corpo é o objeto de sedugdo. Tal
concepgao é retomada mais tarde por Gorgias, para quem o corpo é ori-

gem do desejo erético.

7 Para este ponto utilizaremos amplamente os verbetes do Vocabolario della lingua greca, 2013. A tradugao é de nossa
responsabilidade.
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No século V a.C., o termo passa a designar a pessoa no seu conjunto,
aparecendo inclusive no lugar do pronome reflexivo permitindo distin-
guir, no homem, dvopa e tpllypa. Ha também uma distingio entre o®pa
e eldwlov, entendido este Gltimo como aquilo que resta apds a morte, um
simulacro ou figura. Apesar de certas limitagoes, o®pa indicaria entdo a
existéncia corpérea que termina com a morte. Esta distincdo obriga Tuci-
dides a ter que buscar outro termo para uso juridico. Dai o uso de DBpig
para indicar a ofensa ao corpo e a vida.

Maior importancia para a histéria da filosofia, reveste a aproximacio
entre alma e corpo, que nasce com os pré-socraticos se bem que ja Homero
falava que o homem, quando morre, é abandonado pela sua forma vital,
pela alma-respiro, restando dele somente um o®pa, um “corpo morto”.
Desprovido de alma, isto é, reduzido a algo sem vida, o corpo para Homero
é desprezivel e deveria ser jogado fora sem sepultura e sem pompas flne-
bres, algo que a cultura antiga nunca aceitou, como veremos mais adiante.
Em Euripides, o homem se encontra enxertado no o®pa que é como um
tronco. E por fim, na doutrina da metempsicose, c®pa se torna ofjpa, o
corpo mortal contém a alma imortal como em uma prisao. Tal concepgao
recebe uma especifica conotagdo e valéncia religiosa no orfismo, para o
qual o corpo é o elemento mortal que em um determinado momento é
lancado fora pela alma imortal. E assim que a relacio entre alma e corpo
no homem vivente comeca a ganhar importancia na histéria do pensa-
mento ocidental.

Mas existem ainda outras varia¢des. Em Xenofonte e nos seus con-
temporaneos, por exemplo, c®pa é frequentemente sindnimo de persona,
quase sempre quando é considerado come objeto do qual se dispde. Pode
estar no lugar do pronome reflexivo e pode também ser simples objeto de
calculos taticos. Ele também coloca o corpo sempre ao lado da alma, a qual,

sendo participe do divino, é inequivocamente o elemento-guia para o
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corpo. Xenofante, como é comum entre os filésofos antigos, integra visao
metafisica e visao cosmoldgica. Deste modo, para ele, assim como a alma
humana exerce a sua senhoria sobre o corpo, também o universo é guiado
e governado pela razdo divina. A relagao de corpo e alma é aplicada tam-
bém a politica. De fato, Is6crates, contemporaneo de Xenofonte afirma que
a Constituicdo é a alma do Estado e realiza a mesma agdo que o espirito
pensante realiza no corpo.

Na metade do séc. IV a.C., pode-se observar, ao lado do uso corri-
queiro, um acento maior dado a uma nocédo que se aproxima da nocéo de
persona. A “pessoa” aparece como totalidade em confronto ao simples
nome. Nas questdes de direito civil, por exemplo, se vota em cada c®pa
singularmente, ou entdo - um outro exemplo - aos cOpATA Se assegura
que podem partir livremente.

Como se vé, pelo menos meio século antes de Platdo, o corpo ja era
entendido como parte do homem, contraposto a outra parte, isto é, a alma,
a qual é aberta a palavra: a palavra seria para alma aquilo que a medicina
é para o corpo. Neste periodo surgem também os termos correlatos volg,
bpéveg e ynoun. A partir do século VI a.C., @pa encontra-se também em
paralelo com 16¢a e meio século depois com oyTjpa. Nesta tltima acepgio,
o®pa é o corpo que aparece aos olhos como um todo determinado pela
sua figura. Este conceito recebe uma especial determinagio na linguagem
filosofica. O texto mais antigo é do século V a.C., e fala dos elementos como
ooparta. E a partir desta determinaciio que teve inicio a distingio pitagé-
rica dos owpata em pobnpatikd, alobntd e puowkd e dos quais falam
Platdo e Aristételes, e também Gorgias quando define o@®pa como aquilo
que se caracteriza pela extensao, largura e profundidade e que deve sem-
pre estar em um lugar determinado de modo que o ser possa ser entendido
como o o106 “no qual” uma coisa se encontra. Naturalmente, o®pa in-

dica antes de mais nada o corpo mesmo, principalmente aquele do
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homem. Este é objeto da solicitude dos médicos, do mesmo modo que as
plantas sao objetos de cuidado do agricultor.

Os significados o®pa e ofjpa documentados até aqui recebem novos
tracos em Platdo. Eles sdo colocados como em um “jogo” linguistico de
similitudes que servem muito bem a Platdo para sublinhar o aspecto de
contraposicao entre alma e corpo, sem deixar de considerar outros aspec-
tos, como ja acenamos, e que aqui ndo vem ao caso. No que diz respeito ao
seu aspecto, o corpo pode ser visto como um todo em si concluido e dife-
rente da alma. Mas o corpo ndo é a pessoa na sua “inteireza”. A pessoa
inteira é resultado do complexo alma e corpo ao qual vai o0 nome de ser
vivente e o atributo de ser mortal. A alma é o elemento que se opde abso-
lutamente ao corpo, dominando-o e guiando-o, sendo ele determinado
pelas €8ovai e pelos abfpata, pela fome e pela sede e por outras propri-
edades dos sentidos. Portanto, deve ser conservado sadio e belo com a
ajuda da arte do médico e do ginasta. O desejo daquilo que é corp6reo ar-
rasta a alma para baixo; o corpo - olhos, ouvidos ou qualquer outro
sentido - a seduz conduzindo-a em dire¢do do que é terreno e mutéavel. Se
a alma é invisivel, divina e imortal, o corpo, ao invés, é visivel, humano e
mortal, simples invélucro da alma pré-existente. Desse modo, 0o o@®pa é
percebido como ofjpa da alma, como um mal que prende o homem, se-
melhante a uma ostra na sua concha.

Como alguns antes dele, também Platdo relaciona, frequentemente e
de modo explicito, c@®pa e cosmo. Que o cosmo é uma unidade vivente e
um ser vivo era de fato uma ideia consolidada. Um pouco antes de Platao,
Demdcrito enunciava a célebre sentenca que o homem é um microcosmo.
Em geral, é o cosmo que é apresentado como imagem do homem, mas na
reflexdo filosofica é dito o contrario, e 0 homem é interpretado a partir do
cosmo. Estas ideias adquirem forca sobretudo no Platao tardio. No Timeo

se entende por cosmo um ser vivente, animado e dominado pela razdo, de
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modo que se fala de o®@pa o0 TAVTOG 0 TOV KOOUOU, que é um opa
esférico, perfeito e resultante da owpata perfeitos. O cosmo é o corpo da
alma divina unitariamente conduzido e governado, eikwv de Deus, Deus
feito visivel, povoyevng.

Em Aristételes, o®pa designa acima de tudo o corpo humano. Mas
ele também usa o®pa para indicar os elementos da natureza e, como os
filésofos precedentes, também considera o cosmo um ser animado, gover-
nado pela razdo divina. Como os demais, ele também realiza a
transposi¢do da imagem do corpo ao Estado, para mostrar que este, en-
quanto uma totalidade, é anterior ao individuo assim como a totalidade do
homem é anterior a cada um dos membros.

A novidade é que em Aristdteles o corpo aparece como um composto,
sendo a “mistura” a sua carateristica principal. Por isso, é absolutamente
compreensivel que corpo e alma sejam mencionados em seus textos con-
temporaneamente. E ndo somente corpo e alma, mas corpo ou
sensibilidade, alma e intelecto. Em antitese a Platdo, o corpo é considerado
come o elemento primario, que preexiste a alma. Isto ndo significa, toda-
via, que 0 corpo seja superior a alma; ao contrario, a parte mais nobre do
homem é a alma. Portanto, em ambito ético Aristételes se mantém fiel ao

mestre Platio:

Com Platao, ele [Aristoteles] comunga a ideia que os bens referentes a alma
superam em perfeicao e finalidade aqueles do corpo, dado que felicidade e
virtude sao prerrogativas da primeira e nao do segundo. Todavia, Aristételes
admite a plena legitimidade do prazer dos bens do corpo, com a condicao de
que ndo crie obstaculos ao homem ao buscar seu objetivo de perfeita felicidade

(Fugali 2016: 32. Tradugao nossa).

Segundo Aristdteles, é recomendavel, portanto, abster-se dos praze-

res do corpo, uma vez que o prazer, mesmo sendo um bem, nao é o sumo-
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bem. Sendo o corpo constituido de matéria e forma, a alma é entendida
como o seu T€Aog, como aquilo em vista do qual ele existe, aquilo que faz
do corpo algo de determinado. A alma é, portanto, a EvteAéyela indissola-
vel do corpo, o seu €160¢, sendo que o corpo fisico é concebido como
matéria; de fato o®pa em si mesmo, sem alma, é por natureza, matéria,
substancia. Portanto, o termo pode indicar a corporeidade, a substancia de
cada membro do corpo. Sobre os corpos animados e inanimados pode-se
dizer que cada aigOntOv o@®ua é sensivel ao tato e se encontra em um
lugar determinado, sendo que dois corpos nao podem jamais estar co-pre-
sentes no mesmo lugar. Para Aristételes a “forma”, esséncia espiritual e
teleoldgica atribui solidez e ipseidade as substancias individuais e, por-
tanto, também ao homem. A ipseidade, ou uma certa ideia de “identidade”,
é algo que ja pode ser colhida da imaginacdo arcaica, como veremos visi-

tando os sarc6fagos.

3. 0 corpo enquanto inquilino de um sarcc')fago8

E 6bvio que qualquer consideracio sobre sarcéfagos interessa sobre-
tudo & Arqueologia. Os sarcofagos, de fato, nos rementem ao mundo
Antigo. E ai que eles encontram a sua colocacio. Mas antes de associa-los
ao tema do corpo, gostariamos de dizer algo mais sobre os sarcéfagos,
visto que pertencem a uma cultura diversa e a um passado remoto. Os
sarcofagos sdo “recipientes”, geralmente de granito ou marmore, que ser-
viam como depo6sito para o “corpo” dos mortos. Sdo os correspondentes
das nossas caixas funerarias. Altamente representativos e ricamente sim-

bolizados, hoje sdo considerados obras de grande valor do ponto de vista

8Agradeco a “Sovrintendenza Capitolina ai Beni Culturali e alla Direzione Musei Archeologici e Storico-Artistici Musei
Capitolini” de Roma - copyright “© Roma, Sovrintendeza Capitolina ai Beni Culturali” - na pessoa de seus
responsaveis, Prof. Dr. Claudio Parisi Presicce e Dra. Angela Carbonaro, pelo Archivio Storico e Fotogréfico que me
concederam a autorizagao para publicar as imagens.
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artistico, cultural e histérico, como se pode ver neste exemplar rico de de-
talhes:

Fotografia 1: Sarc6fago com relevo representando a caca ao javali Calidonio

(inv. MC 917/S - Palazzo dei Conservatori, Sala del Camino), Roma, Musei Capitolini

K dificil precisar exatamente a origem da pratica de conservagio dos
corpos nos sarcéfagos, assim como € dificil determinar o inicio da fabrica-
cao dos mesmos. E fato, porém, que existiam muitas fébricas, tanto no
Oriente quanto no Mediterraneo, e a pratica constituiu um verdadeiro
mercado de sarcofagos. E sabe-se com certeza que a prética e o comércio
dos mesmos duraram até o II e o III séculos da era crista.

Existem vestigios dessa pratica ritualistica, com variacbes, em povos
que hoje apresentam expressoes culturais, religiosas e finebres muito di-
versas entre elas. Inclusive o Império Romano teria, em menos de um
século, abandonado o proprio rito de sepultamento - como se sabe, 0s an-
tigos romanos praticavam a cremacio - e adotado a pratica de
conservagdo dos corpos em sarcofagos. A titulo de exemplo, podemos ob-

servar, do ponto de vista artistico, o sarcéfago a seguir, onde a urna
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pertence a uma cultura e a cobertura adaptada a urna pertence a uma ou-

tra cultura:

Fotografia 2: Sarcéfago com relevos representando um episodio da vida de Aquiles

(inv. MC 218/S - Palazzo Nuovo, Il Sala terrena ds.), Roma, Musei Capitolini

O FEgito é, sem duavida, o paradigma para quem deseja estudar essa
pratica fanebre. Para os egipcios, o corpo material era a prépria forma
fisica e esta forma era considerada o recipiente da alma. Mas ndo qualquer
recipiente. O corpo era na verdade considerado um recipiente sagrado, um
lugar divino, uma casa para a alma imortal, tanto que acreditavam na con-
tinuacao da vida e da beleza da vida ap6s a morte. Esta é uma das razoes
pelas quais os antigos egipcios embalsamavam e tentavam preservar o
corpo da decomposicao causada pela morte. Eles acreditavam que o corpo,
ainda que cadéaver, funcionava como um elo entre a vida ap6s a morte e o
mundo material.

A seguir, temos um modelo de um sarcéfago egipcio; onde a tampa
do sarcéfago representava o céu, o fundo a terra e o mar e os angulos la-

terais representavam os quatro pontos cardeais. A cabeca do defunto era
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colocada no lado Oriente, na direcdo do sol. O angulo da cabeca era mar-
cado geralmente com um alto-relevo de uma cabeca, como se pode ver

abaixo:

Fotografia 3: Sarcéfago com cenas de batalha entre gregos e galios

(inv. MC 213/S - Palazzo Nuovo, II Sala terrena ds.), Roma, Musei Capitolini

Em periodos mais arcaicos o defunto era deposto em forma fetal. Eis
o motivo pelo qual os egipcios chamavam os sarcéfagos de “Senhor da
Vida”. Em um periodo posterior, a dinastia que cultuava o deus Osirede
introduziu a ideia de que o sarcéfago era um substituto do corpo. E que,
portanto, vivo ou morto, o corpo habita a terra.

Nos sarcéfagos paleocristaos aparecem figurada a ideia de um
“além”, como podemos ver abaixo no alto-relevo que representa a imersao
nas aguas do batismo e a ideia de renascer das mesmas como seres que

receberam a salvagao:
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Fotografia 4: Sarcéfago oval com Tritons e Nereides

(inv. MC 2403/S - Galleria di Congiunzione, Scala), Roma, Musei Capitolini

Se “lidos” com atencdo, também podem ser encontrados simbolos
que expressam a ideia de consolo, o significado de histéria e da meméria,
a ideia de composto, que nos remete a Aristoteles, a ideia de sacralidade
que nos remete a Platao e que é introduzida no cristianismo por Agostinho,
entre outros. Antes do evento do cristianismo, porém, néo era retratada
nenhuma ideia espiritual, em sentido filoséfico, nem de “esperanca ultra-
mundana” em sentido religioso, mas somente temas ligados a vida, os
mesmos temas que encontramos nos mitos antigos, ou seja, guerras, jo-
gos, banquetes, cacadas... como estdo muito bem representados no

sarcofago abaixo:
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Fotografia 5: Fragmento de sarc6fago com cenas de caga ao ledo

(inv. MC 221/S - Palazzo Nuovo, Scala I Ripiano), Roma, Musei Capitolini

Se a alma é prisioneira do corpo, na auséncia de vida é o corpo que
se encontra em um carcere: o sarcéfago. Enquanto habitante de um sar-
cofago, o corpo que guardava em si o discorrer do tempo, se torna, por sua
vez, prisioneiro de um sinal de sua presenca. Com a morte ha, se assim
podemos dizer, uma inversio na metafora.

O sarcofago representa a possibilidade de comunicacio entre o corpo
dos vivos e o corpo dos mortos precisamente porque esta no limiar entre
a morte e a memdria. O rito finebre pretende acelerar a travessia para
este novo tipo de comunicacdo, promovendo a passagem da relagdo entre
os corpos dos vivos com o corpo da pessoa morta para uma relagao entre
corpo dos vivos e a memoéria da pessoa morta, seu “novo corpo”. Uma tra-
gédia grega, aquela de Antigona, da a entender que realizar este rito de
passagem, isto é, permitir que o cadaver se separe do corpo dos vivos indo
para outro lugar, para a escuridao, para o reino dos mortos - e de conse-

quéncia para a memoria dos vivos - é uma questao de justica. Na narrativa
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da tragédia conta-se que Creonte, o Rei, ordena que o corpo de Polinice, a
vitima, permaneca desenterrado. Antigona, irma de Polinice, se rebela.
Para Antigona, ndo enterrar o corpo de seu irmdo é fazer deste um lugar
obsceno, é permitir aos vivos assistirem a metamorfose “desfigurante” do
corpo. A justica exige que o corpo seja, de fato, tirado dos olhos dos vivos,
para desfigurar longe da visibilidade, ndo a luz, mas a sombra, em um
sarcofago ou em qualquer outro lugar que passa a ser o lugar da comuni-
cacdo entre os vivos e os mortos. A vontade do rei contradiz a justica, que
prevé um lugar para os mortos e um lugar para os vivos para que a comu-
nicagdo ndo seja interrompida.

Como se pode perceber, para os antigos o argumento principal nao é
a questao da separacdo (corpo/alma), mas de relacdo, de mutualidade, de
troca ou de dom, como muitos sociélogos ja demonstraram ser o que me-
lhor caracteriza as comunidades primitivas. Para os antigos tudo é
intercambiével, tudo é reversivel. Contra a ilusdo dos vivos de poder viver
sem os mortos, e contra a ilusdo de poder exclui-los, segregando-os, es-
quecendo-os, a presenca simbolica do corpo em um sarcéfago é um modo
de voltar a estar presente na vida da comunidade. Por isso, os antigos ti-
nham tao pouca necessidade de imortalidade. A légica da troca simbdlica
entre os corpos dos vivos e dos mortos restabelecia a reciprocidade e em
ultima anélise, a sobrevivéncia. Ao observarmos os sarcoéfagos ou qualquer
outro elemento do universo simbélico das sociedades primitivas, podemos
perceber que o corpo nao é uma entidade anatomica que eventualmente
pudesse ser isolada das outras entidades que compde o universo objetivo,
ao contrario, para as sociedades primitivas “o corpo é o centro de irradia-
¢ao simbolica de modo que é o mundo natural e social que se modela sobre

as possibilidades do corpo (Galimberti 2020: 33. Tradugdo nossa).
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4. Nocao expressiva de corpo: questdes abertas

Os sarcéfagos revelam que os antigos possuiam uma nogao expres-
siva de corpo e ndo representativa. O mesmo pode ser dito a partir de
outras manifestacoes culturais. Por exemplo, Homero diz: “Vejo Ulisses se
aproximar trazendo as suas visceras”. Isto é a ira. Nao é uma representa-
¢do da ira. O corpo ndo “representa” um “estado” ou um “movimento da
alma”, mas é expressdo do seu relacionamento com o mundo. O corpo da
pessoa morta é expressivo ndo somente durante todo o tempo em que ele
permanece na socialidade, mas também durante o tempo da memoria.
Para a cultura arcaica a memoéria é o corpo invisivel. S6 bem mais tarde a
filosofia comeca a declinar a ideia de corpo como o visivel, o material, o
mortal, como organismo - ideia retomada por Descartes para inaugurar
um corpo que pudesse ser examinado como “coisa”, como qualquer outra
coisa. Recentemente a fenomenologia de Gabriel Marcel, Merleau-Ponty,
Deleuze acrescentam “outros” corpos ou outras expressividades: o corpo
que sou “eu” (corpo vivo, que muda dependendo das circunstancias, ou
seja, do mundo em que habita), o corpo patético, o estético, o sinergético,
o erdtico, o patoldgico. Talvez presisa-se ainda falar do corpo ético: o que
dizer, por exemplo, do corpo desfigurado (corroido pelo 4cido, mas tam-
bém pelas injusticas e pelo mal arquitetado e estabelecido como projeto)?
O que dizer do corpo invisivel, aquela “lagrima” que nao se vé da qual fala
Lévinas??, ou da invisibilidade do tocar, da qual Aristdteles ja tinha se dado
conta? De fato, Derrida diz que Aristételes conseguiu notar que o tocar nao

7

é claro, ndo é “parvente”, quase diriamos, é nao-fenoménico. Se pergunta

9“0 Eu que eu defendo contra a hierarquia é aquele que é necessario para fazer direito ao Outro. [...] Ha crueldades
que sdo terriveis porque elas provém precisamente da necessidade da Ordem racional. Ha, se vos quereis, lagrimas
que um funcionario nao pode ver: as ldgrimas de Outrem. Para que as coisas andem, para que elas facam equilibrio,
é preciso absolutamente a responsabilidade infinita de cada um, para cada um, diante de cada um (Lévinas 1994: 97.
Tradugao nossa).
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Derrida: o corpo estaria no limite (na periferia, no entorno...) entre o to-
cavel e o intocéavel? De fato, o que queremos dizer quando dizemos: “toquei
o limite?” ou ainda “Quando nossos olhos se tocam, é dia ou é noite?”
(Derrida 2019: 12). Em tltima andlise, como tocar o invisivel, o intocavel?
Serd que quando pensamos tocamos somente a “superficie”, a epiderme
da alma? “Esta, escreve Derrida, distribuida em um nimero indefinido de
formas e figuras, sera a verdadeira e inica obsessao de um pensamento
sobre o tocar - o pensamento como obsessdo do tocar. Nao se pode tocar
sendo em superficie...” (Derrida 2019: 16. Tradugio nossa).

Existem ainda outras questdes abertas. O fato, por exemplo, de em
geral sentirmos o corpo como “meu”. Para além das questdes psicolégicas
que estdo por detras desta percepcio, gostaria de trazer presente um as-
pecto sociolégico, recordando que as culturas para as quais a pratica
finebre dos sarcofagos eram também culturas onde a presenga do escravo
era algo normal. O escravo representa uma vida que nao é estritamente
humana - um corpo “ndo meu” -, mas a sua presenga possibilita que ou-
tros tenham vida politica, isto é, a vida verdadeiramente humana. O corpo
do escravo incorpora a “vida nua” que habita o limiar separatério de zoé e
bios, physis e nomos. E, portanto, um corpo nu. Nio é 4 toa que a cultura
e a experiéncia grega nao conheciam a nogdo de “trabalho” como nés mo-
dernos experimentamos e conhecemos. Eles a consideravam uma
atividade do escravo, nao um ergon (o “produto” de uma obra), mas como

um mero uso do COrpo, € quem usa O Corpo é 0 escravo:

Um vivente nao deve nunca ser definido por seu trabalho, mas apenas por sua
inoperosidade, isto é, pela forma como ele mantendo-se em uma obra, em re-
lacdo com uma poténcia pura, se constitui como forma-de-vida, em que zoé e
bios, vida e forma, privada e ptblica entram em uma limiar indiferenga e a
questao ndo é mais a vida nem o trabalho, mas a felicidade (Agamben 2014:

313. Tradugdo nossa).
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Agamben mostrou o vinculo constitutivo entre escraviddo e técnica
e, portanto, ele afirma que nao é de surpreender se hoje estamos vivendo
uma nova e inédita forma de escraviddao. Agamben propde uma redefini-
¢ao do sentido do “uso”: as vestes sdo uma forma de uso, a técnica é uma
forma de uso. O trabalho hoje deve transformar-se em fundamento da
identidade: “meu” corpo é no mundo. N6s vemos a partir do corpo, por
significados e ndo por anatomia. Neste sentido, a alma pode ser entendida
como a propria relacdo corpo-mundo. O meu corpo exprime que estou
numa situacao e nao em outra. Esta relacdo é a vida e o corpo é um ele-
mento da vida. Portanto, é muito sugestivo o exame hermenéutico que
Agamben desenvolve retomando o cuidado de si, exposto nas obras de
Foucault, e o problema da “apropriacdo” de si mesmo (Ereignis) pelo Da-
sein delineado por Heidegger, mas principalmente relendo Benjamin,
Husserl e Lévinas. Todas estas releituras revelam que o corpo é altamente
expressivo e por isso, talvez, sempre inadequado. Um tema interessantis-
simo a ser considerado, isto é, o corpo como “o inadequado”.

A quantidade e a qualidade de sentido que o corpo introduz sao de
grande complexidade e vao para além do mundo da razdo, mas de modo
algum representam uma negacao da razdo: “Tu dizes ‘Eu’ e orgulhas-te
dessa palavra. No entanto, maior - coisa que tu ndo queres crer - é o teu
corpo [...]. H& mais razdo no teu corpo do que na tua melhor sabedoria”
(Nietzsche 2002: 41). Se trata entdo de demolir a simplicidade da repre-
sentacdo, qualquer que seja: psicoldgica, ontoldgica, etc..., dissolvendo-a
na pluralidade e superabundancia de sentido produzidos pelo corpo. Qual-
quer saber que se subtrai a polissemia de sentido da realidade corpdrea,
se torna um engano. Contra este engano, o corpo coloca em jogo a sua
natureza polissémica recusando-se a economia politica (onde é conside-

rado exclusivamente como forca-trabalho), a economia libidica (onde é
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exclusivamente fonte de prazer), a economia médica (enquanto organismo
a ser sanado), a economia religiosa (como carne a ser redimida) (Galim-
berti 2020: 11). Propondo-se como fonte de sentido, tornando-se
“expressivo” em todos os seus poros, o corpo revela que consciéncia e au-
toconsciéncia ndo sdo emanacdes de uma mente desencarnada, da mesma
forma como o corpo vivido nao se reduz ao corpo objeto de um tnico
mundo, mas habita, é hospede, de varios mundos.

Considerar o corpo como “expressivo” a partir de uma fenomenolo-
gia “multifocal” ndo significa recusar o saber racional, ao contrario, se
caracteriza como uma tentativa de resposta a sua polivalente expressivi-
dade, significa ir a raiz de cada expressédo e de suas multiplas razdes. Estas
razdes ndo podem engessar-se em saberes. Elas transitam em um universo
infinito de sentido. Sdo sentidos anteriores a qualquer determinacio de
significado, a qualquer decisao pratica, e verdade cientifica. Seguindo as
proprias expressoes, 0 corpo “se entrega a todas as ‘ontologias’, a todas as
‘deontologias’, a todas as geografias, a grafia da terra, a que mais diz, a
mais descritiva, aquela que nao faz acordos com privilégios ontolégicos
porque nao conhece a mono-tonia do discurso, mas a ambi-valéncia da
coisa” (Galimberti 2020: 578. Traducdo nossa).

A verdade é que noés, herdeiros daquela imaginagdo e sensibilidade
originaria, ainda hoje nao nos percebemos como um “eu” homogéneo, mas
como se nds, enquanto pessoa, fossemos feitos e nos manifestassemos com
diferentes corpos: ora com um corpo organico, ora com um corpo imortal
(ou pneumdtico, diria Sdo Paulo), ora com um corpo ético ou estético etc...
Além do mais, ndo vivemos somente em um mundo, e ndo é de forma
alguma o mesmo corpo a habitar cada um deles. Assim como quando fe-
chamos os olhos ao ouvir musica, nos distraimos da funcio de nossa
capacidade cognitiva ou de um de nossos envolvimentos emocionais para

sermos totalmente absorvidos por um mundo em que esses envolvimentos



40 | Por uma Filosofia da Encarnagao: o “Dizer do corpo”

poderiam atrapalhar nossa permanéncia. Certamente, gragas ao corpo, sa-
imos constantemente de um mundo para entrar em outro e em um
terceiro, e novamente na direcdo oposta, de forma consciente e (normal-

mente) sem confundir um mundo com o outro.
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“Proximos da terra”:
areleitura da nocao de “carne” em Ireneu de Lidao *

Edvaldo Antonio de Melo **

Introducao

Neste capitulo, pretendemos fazer uma rapida introducdo sobre a
origem e a natureza da nocdo de “carne” (0&p€) na sua relagdo com o
“corpo” (o®pa) a partir da compreensio de Ireneu de Lido, em sua obra
Adversus haereses, traduzida para o portugués como Contra as heresias
(Adv. haer.), que remonta ao século II da Era Cristd. Mesmo que a
abordagem de Ireneu de Lido nao seja propriamente filoséfica, precisamos
reconhecer que foi o estudo da Filosofia que nos conduziu a Ireneu,
fazendo-nos reler também a teologia joanina e paulina.

Segundo Orbe (2002: 716-720), foi Eusébio de Cesareia que recolheu
os dados biogréficos a partir das obras de Ireneu. Originario da Asia Menor
(Esmirna, atual Turquia), nascido por volta dos anos 130-140, ainda jovem
tinha uma familiaridade com Policarpo de Esmirna. Esteve em Roma e,
por volta do ano 177, encontra-se em Lido, na Galia. Sua obra Adversus
haereses foi conservada de modo inteiro em uma traducio latina, uma

traducdo arménica dos livros IV e V; numerosos fragmentos em sirfaco e

* Este texto foi apresentado em uma comunicagao no VII Simpésio Internacional de Estudos Antigos, da Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG), evento ocorrido de 9-13 de setembro de 2019, com a tematica “Releituras da Filo-
sofia Antiga na Patristica” e no dia 19 de setembro de 2019 foi também apresentado no grupo de pesquisa
“Fenomenologia e Genealogia do Corpo” da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), de Belo Horizonte, Minas
Gerais, coordenado pelo Prof. Dr. Nilo Ribeiro Junior, bem como no grupo de Pesquisa “Por uma filosofia da encar-
nagao. O dizer do corpo”, da Faculdade Dom Luciano Mendes (FDLM) de Mariana, sob nossa coordenagao.

" Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Gregoriana (PUG) de Roma, Italia. Professor, Coordenador do
Curso de Filosofia e Diretor Académico da Faculdade Dom Luciano Mendes (FDLM) de Mariana, Minas Gerais (Bra-
sil). Membro do Centro Brasileiro de Estudos Levinasianos (CEBEL). E-mail: edvaldoantonio87@gmail.com
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diversos fragmentos em grego foram encontrados em autores posteriores.
A obra foi escrita com a intencdo de desmascarar e confutar a falsa
“gnose”, por exemplo, a de Valentino e de Marcido. Seu pensamento gira
em torno da Salus hominis que, por sua vez, se estrutura em trés
elementos: homo spiritus - que na gnose é pneuma -, homo nous - que
remete ao judeu, Filon de Alexandria, de heranca neoplatonica, na qual o
homem ¢é alma, ser racional -, e homo caro - carne plasmada da terra, que
vem da tradicdo asiatica, tendo as suas raizes em Paulo e Jodo, bem como
na tradicdo paga, segundo a qual o homem é carne - salus carnis'. Do
ponto de vista mais filoséfico, utilizaremos como comentério critico a obra
Dieu, la chair et lautre de Emmanuel Falque (2008: 207-250), sobretudo
o capitulo V “La visibilité de la chair” que é uma tese pertencente a tradicao
judaico-crista e que, por sua vez, remonta ao neoplatonismo.

Do ponto de vista metodolégico, primeiramente serdo investigados
os germes da nogio de “carne” (odpf) e “corpo” (o®ua) no mundo
classico, a partir dos poemas homéricos, a saber, a Iliada e a Odisseia,
passando por alguns elementos da leitura de Platdo. Em seguida, serdo
abordados alguns pontos do estudo da tematica em Ireneu. Embora haja
quem defenda que os interesses de Ireneu ndo eram voltados para a
Filosofia, como faziam os padres apologistas® (Moreschini 2008: 90), a
nossa tese, no presente estudo, pretende afirmar com Ireneu que a “carne”
(caro) é o lugar da glorificagdo de Deus no homem - do homem vivente
(Adv. haer. 1V, 20,7). Trata-se, na verdade, de uma contribuicdo de
natureza biblica, mas que em nossa investigacdo visa uma possivel filosofia

da “encarnacido” no periodo da Patristica, antecipando, assim, o que na

' Sobre o estudo da Teologia de Ireneu, a saber, trindade, cristologia, eclesiologia, antropologia, soteriologia e esca-
tologia, dentre outros temas, sugerimos: Quasten 1980: 255-279; Grillmeier 1982: 278-289; Gonzaga 2011: 143-162.

2 Como acontece, por exemplo, com Justino e Teofilo de Antioquia, dentre outros, que na segunda metade do século
11, no confronto com os gndsticos criaram seus sistemas, percorrendo caminhos diferentes e afirmando ser a men-
sagem crista a “verdadeira filosofia” (Moreschini 2008: 70).
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tradigdo fenomenolégica contemporanea sera desenvolvido, por exemplo,
com o filosofo Michel Henry em suas obras como, Filosofia e
fenomenologia do corpo. Ensaio sobre a ontologia bironiana (2012), bem
como em Encarnacdo. Uma filosofia da carne (2014), na Filosofia

Contemporanea.
1. Germes na nocao de “Carne” e “Corpo” no mundo classico

A “carne” (0Gp€) e o “corpo” (o@®pa) sempre foram alvos de
discussao desde as culturas mais antigas. Numa leitura atenta, verifica-se
que ja nos poemas homéricos usa-se o termo odpS em referimento a
“carne” do corpo humano (Homero, Odisseia X1, 217-222), diferindo-se da
nogao de “carne animal” que aparece em contexto de sacrificio (Schweizer
1977: 1267). O termo “carne” também pode indicar o sentido corriqueiro
de alimento, mas, neste caso, o termo grego utilizado é kpéag® (Schweizer
1977: 12770). No que diz respeito a designacdo de “corpo vivente”, esta ndo
é tdo clara em Homero (Schweizer 1981: 612, nota 3). Foi somente com os
autores da tragédia grega - como Hesiodo, bem como com Esquilo e
Séfocles, dentre outros — que a nocdo de corpo vivente passou a ganhar
significagdo (Schweizer 1981: 614).

Com base na explicagao acima, faz-se necesséria uma investigacdo de
alguns termos importantes oriundos da cultura classica, sobretudo
presentes nos poemas homéricos, para ajudar a compreender melhor o
“espirito humano” na sua inteireza (Reale 2002: 59-63). Tal compreensao
sera de grande utilidade para o entendimento da concep¢ao antropoldgica
de autores classicos como Platéo e Aristdteles, e depois para o pensamento
pertencente a tradigao judaico-crista, como é o caso de Ireneu de Lido.

Quais termos sdo esses que merecem uma maior consideragao?

3 0 termo kpéag pode ser traduzido por “pedaco de carne”.
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Em sua obra Corpo, alma e satide: o conceito de homem de Homero a
Platéo, Giovanni Reale faz uma pesquisa bastante minuciosa sobre alguns
termos presentes nos poemas homéricos que oferecem chaves
interpretativas no que se entende por vida “corpérea”, vida “psiquica” e
“espiritual”. Trata-se do estudo de alguns termos que auxiliam no
entendimento do “espirito humano” na sua unidade estrutural e que ora
sao designados como “6rgao” ou “funcio” (Reale 2002: 58-69). E o caso,
por exemplo, dos termos*: a) kapdia “coracao” (Homero, Iliada X, 93-95;
Odisseia XX, 9-30), entendido como 6rgao dos sentidos e dos afetos; b)
Oupég (Homero, Iliada XIII, 650-655; XVI, 463-469) que designa
“respiragdo vital” e a prépria “alma”, fazendo referéncia também a esfera
das emocodes; ¢) ¢ppv, também traduzido como “diafragma”, e o seu plural
dpéveg (Homero, Iliada VI, 232-236) que, em geral, é usado para designar
vérios sentimentos e emogoes, bem como a “mente” humana e o proprio
“pensamento” (voDg), conforme se pode ver no “regozijo do espirito
[vobg]” de Agamémnon (Homero, Odisseia: VIII, 75-80). Outras
passagens homéricas (Homero, Iliada VIII, 143-144; XVI, 688-690)
confirmam o uso, por exemplo, do sentimento da “alegria” ou de uma
“inten¢do”, uma “vontade” como sendo derivada de um “saber”. No
entanto, segundo Reale (2002: 66), 0 “pensamento” aqui é usado em seu
carater pratico - o que os latinos passaram a designar como sana mens e
prudentia como “sabedoria pratica”.

Como se pode constatar, os termos acima possuem uma complexa
gama de significados, ficando dificil uma designagao precisa dos mesmos.

Quando tomamos, por exemplo, a traducdo portuguesa, encontramos

4 As citagoes de Homero que usamos para os termos kapdia, Oupdg e ¢pprjv merecem um maior aprofundamento a
partir de uma edigao critica das obras. No entanto, ressaltamos que, por uma questdo de delimitacdo temética, nos
restringimos aos comentérios de Reale (2002), bem como do Vocabolario della lingua greca - greco-italiano - de
Franco Montanari (2013), e dos comentarios, também ja referidos acima, dos verbetes oép€ e odpa de autoria de
Schweitzer (1977; 1981).



46 | Por uma Filosofia da Encarnagao: o “Dizer do corpo”

“coragao”, “sopro de vida”, “alma”, “espirito”, dentre outros, exprimindo
tanto os afetos e os sentimentos quanto os pensamentos ou mesmo um
saber. De modo geral - no caso de Homero - tais termos aparecem ligados
ao contexto da forca do heréi, ou seja, de um “sentimento do animo” (Reale
2002: 63).

Deste modo, pode-se entender que os termos mencionados
anteriormente a partir de Homero exercem influéncia na concepgdo
antropologica dos pensadores classicos, sobretudo em Platdo, por
exemplo, no caso da concepgao da alma “irascivel” (Bupoelbég)” que, por
sua vez, vem da nocdo de ®uuog homérica (Reale 2002: 63°). Ora, como
se sabe, em Platdo a alma encontra-se dividida em duas e/ou trés partes’:
a dimensdo “calculativa” (Aoylotikov) que tende a indicar a totalidade da
alma racional®, situada na cabeca e que exerce o papel de controle das
outras partes; e a dimensdo €mOupuntikév - dimensio da alma desejante
- que, por sua vez, se subdivide em duas, a saber: a “irascivel”, situada
acima do diafragma, e a “concupiscivel”, situada entre o diafragma e o
umbigo, garantindo a nutrigdo do corpo (Reale 2002: 207-213). Como se
pode notar nos poemas homéricos, Platdo também usa o termo ¢prjv
(Timeu 70a1-2, 70e1, 77b4). O mesmo pode-se deduzir do termo ¢ppoévnoLg,

traduzido como “razdo pratica” na Etica a Nicomaco VI, 5, 1140b20-30 de

5 Sobre esta nogao em Platao, ver, por exemplo, A Reptblica 439b-442a; O Banquete, 200e.
6 Ver, sobretudo, nota 16 de Reale (2002).

7 Esta visdo da alma merece consideragao mais aprofundada, pois, os proprios textos de Platdo mostram conotagdes
diferentes, por exemplo, em A Reptblica IV, 434d-445€, tem-se a concepcao de alma - irascivel, concupiscivel e
racional - que espelha as trés classes na cidade ideal, a saber, os guerreiros, os comerciantes, os legisladores e o rei-
filésofo a quem é confiado o governo; no Fedro, 246a-b, encontra-se o mito da “biga alada e seu cocheiro”, ressaltando
as duas partes da alma, a saber, a intelectiva e a concupiscivel. Deste modo, quando se menciona a visao dualista em
Platao, na qual o corpo é visto como “carcere” da alma (Fedon 62b), é preciso levar em consideracao outras influéncias
na literatura de Platdo, como é o caso das doutrinas do Orfismo e do Pitagorismo. No Crétilo 400c, por exemplo,
encontra-se a descri¢do da imagem de “timulo” com base no jogo retérico de Platdo no qual o@pa torna-se ofjpa
(Gérgias, 493a). Sobre os termos o®pa e ofjpa na relacdo com a heranca orfico-pitagorica, ver Vegetti (2014: 113).

8 De acordo com Zanatta (2007: 898-899), na nota 8, em De Anima 111, 10, 433a14-15, Aristételes passa a designar as
duas partes da alma racional nao mais como “partes”, mas de duas fun¢des do intelecto, a saber, o intelecto especu-
lativo e o intelecto pratico.
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Aristételes. Em nosso entendimento, o termo ¢pdévnoilg, usado por
Aristoteles, tem influéncia desta leitura presente nos poemas homéricos
nos quais o termo Qupdg, traduzido como “respiracdo vital”, tem seu
centro na ¢ppnjv.

Avangando um pouco mais na leitura com Platdo, com base na
interpretacdo dos termos oriundos dos poemas homéricos, pode-se
afirmar, portanto, que ha, ainda que em germes, elementos indicativos de
uma “antropologia integral” em Platdo, conforme aparece, por exemplo,
no Timeu 74b4, 82c1-2, 84a1-2. Ali menciona carne e 0ss0s juntos,
sugerindo um sentido organico do corpo estruturado e situado no grande
universo cosmico da Etica e da Politica. Ali4s, conforme sustenta Carlos
Steel (2001: 105-128), referindo-se a interpretacio do Timeu: a moral
pressupde o corpo humano, mais do que um corpo bioldgico, a alma
humana requer um corpo ético®. Este “corpo ético”, a nosso entender, é
relido pelo (neo)platonismo, aplicando tal no¢ao na comunidade judaico-
cristd, mesmo em meio a todas as tendéncias gndsticas dos primeiros
séculos. O bispo de Lido, Ireneu, serd um dos defensores da doutrina do
“verbo encarnado”, resgatando de modo positivo o sentido da carne, tendo
em vista tanto a criacao quanto a glorificagdo do ser humano. Daf o sentido
simbolico de Adao a partir do qual serd interpretada a expressao
“préximos da terra”*°.

Em sintese, pode-se afirmar que, diferentemente de posturas
dicotdmicas que se contradizem, sejam estas oriundas da Filosofia Grega,
como se pode pressupor da seperacdo corpo e alma, de influéncia na

Literatura Orfica ou Pitagérica que deixou tragos na Filosofia de Platio,

9 Permita-nos indicar aqui nossa tese (Melo 2018: 26), na qual mencionamos esta tematica do corpo ético na sua
aproximacao critica com uma possivel leitura biolégica do corpo, a partir do Timeu de Platao, conforme interpretacao
de Joubaud (1991).

' Um dos autores sob os quais Falque (2008, p. 208), em sua nota 1, se inspira é Hans Urs von Balthasar, em sua
obra La gloire et la croix (1962), sobretudo o tomo 2, Styles, I (Monographie sur Irénée).
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ressaltamos o sentido de uma leitura multifocal que consiga entrelacar
posturas diversas e pensar numa antropologia encarnada. Trata-se de
pensar com os cléassicos a partir da abertura do logos grego que permite
ver a gratuidade do proéprio exercicio do pensar. Neste sentido, pode-se
reivindicaar uma leitura ndo somente de um corpo biolégico de “carne e
0ss0”, mas também de um corpo “césmico”, como parte do “uni-verso”.
Em nosso entendimento, o livro Timeu de Platao, por exemplo, reivindica
esta elemento integrado do ético e do politico, do humano cdsmico situado

na JIoALG.
2. Adamah e a carne

Pode-se perguntar se Adao (Adamah) também é originario de Qupog
que, por sua vez, tem seu centro na ¢pr)v, no diafragma originario da vida.
A tradicdo judaica menciona na origem o sentido de “espirito” (ruah) como
“sopro”. Sem este sopro, Adamah nao ganharia corpo vivente. Neste
sentido, a pesquisa procede no intuito de investigar a relagdo que se pode
estabelecer entre o “sopro” (ruah) do mundo biblico e a “respiracao vital”
dos poemas homéricos - que ganha configuragao de uma uyrj como forca
vital - livrando a prépria alma da corrupgao™.

Seguindo Ireneu, assumimos a “carne” como lugar sem o qual nao
haveria salvacédo e a prépria criagao seria comprometida se tudo estivesse
distante de Adamah (terra). Neste sentido, entende-se a “carne” como uma
“dobradica” (charniére) entre a criacdo e a salvacdo. Trata-se de reler o
“verbo encarnado” - “préximo da terra” - e entender a “carne” nao como
um obstaculo, mas como “instrumento” sem o qual ndo haveria salvacao.

Para tal investigacdo, portanto, é de fundamental importancia

analisar alguns elementos originarios das influéncias do platonismo em

" Como acontece, por exemplo, em Aristoteles, Da Alma 111, 429a10ss.
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Ireneu, que o fazem aproximar o Demiurgo entendido como “artifice do
universo”, na sua aproximacao critica com o Deus da concep¢ao judaico-
cristd que “modela” (plasma) Adao do barro, “simbolo” do “verbo
encarnado” no cristianismo. Neste sentido, mesmo sem adentrar nas
implica¢Oes propriamente teoldgicas da encarnacao de um “Deus Homem”
que remonta aos primeiros séculos da Era Crista, sobretudo a Ireneu,
contexto no qual foi cunhada a expressio “encarnagido” que vem do
substantivo grego odpkwotg - “[...] Tv attiav Grod18006 TG cupk®osws
a¥OToD” (Adv. haer. 111, 18,3) - é digno de consideraco o préprio limite da
linguagem em expressar, de modo especulativo, a realidade da criacao e
da encarnagao do Verbo.

A partir desta afirmagao, a pergunta pela realidade do “Verbo que se
fez Carne” - kad O Adyog oép€ €yéveto kal Eoxivwoey &v Nuiv - de Jodo
1,14 que se encontra descrita em Ireneu, pode ser entendida como uma
“filosofia da encarnagdo” na Patristica. Em que sentido o fenémeno do
“Verbo feito carne” oferece elementos para se pensar no que mais tarde,
sob o viés da fenomenologia, passa-se a chamar “filosofia da encarnacao”,
como acontece na filosofia contemporanea, por exemplo, com Michel
Henry?

Ora, na visibilidade da carne de Adao, daquele que foi o primeiro a
tornar-se carne, entende-se a correlagio entre a visdo de Deus e a vida do
homem. Assim se entende o famoso axioma de Ireneu (Adv. haer. IV, 20,7):
a “Gléria de Deus é o homem que vive, e a vida do homem consiste na
visdo de Deus”. Esta “visdao” ja se encontra na criacdo quando Deus da a
vida a todos os seres que vivem na terra. De acordo com Ireneu, esta
manifestacio ganha visibilidade na encarnagdo do Verbo feito homem -
“carne”. Cristo torna-se, assim, o “Novo Addo”, conforme uma expressao
de Paulo: “Adao, que é figura daquele que devia vir...” (Romanos 5, 14),

retomada por Ireneu (Adv. haer. 111, 20,3).
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No estudo feito por Falque (2008: 209-210)", entende-se como se d4,
a partir de Adéo, o quiasma da revelagdo cristd, a saber, a manifestacao do
Verbo (sabedoria eterna) através da encarnacao: a invisibilidade do Pai no
Filho, e a visibilidade do Filho no Pai. E, assim, entende-se Cristo como
figuracdo ontolégica do primeiro - Verbo feito carne, ja presente no
primeiro - Adao - aquele tirado da terra. No visivel da encarnagao tem-se,
portanto, ndo somente a glorificacdto do homem, mas também a
humanizacao de Deus, sem a qual ndo haveria uma verdadeira glorificacao
de Deus no “homem vivente”. Esta questdo é de suma importancia para
entender o sentido do Cristianismo encarnado, de uma religiao que poe
em questdo o secularismo pois, embora valorize a carne (visibilidade), nao
o0 reduz a ela. A carne do Verbo faz a mediacdo da terra com a
transcendéncia. Nao é somente o homem que vé Deus, mas Deus mesmo
vé 0 homem na carne de Adao. Conforme recorda Falque (2008: 210), do
ponto de vista teoldgico esta foi uma redescoberta dos Padres da Igreja
apés a Concilio Vaticano II, bem como dos filésofos J.-L. Chrétien, J.-L
Marion e M. Henry.

Com a encarnagao ha uma “transcendéncia na imanéncia”. Deste
modo, pode-se entender a expressao de Henry (2014: 179): “Arqui-Pathos
de uma Arqui-Carne” para exprimir o sentido do Deus da vida. Desde
modo, fenomenologicamente falando, “a transcendéncia designa a
imanéncia da Vida em cada vivente” (Henry 2014: 180).

No entanto, de modo paradoxal, constata-se que na maioria das vezes
enfatizou-se a gléria de Deus no homem vivente, mas esqueceu-se da “vida
do homem na ‘visdo de Deus’. Esta critica o autor dirige sobretudo ao

“angelismo medieval” que ndo conseguiu alcancar Ireneu. O angelismo

? Segundo Falque (2008: 208), Michel Henry, na sua obra Encarnagao (§24), menciona apenas Ireneu e Tertuliano
da Patristica.
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medieval permaneceu na visdo beatifica de Deus, e praticamente
renunciou a toda sensagao do corpo (Adv. haer. V, 1,1). Nao teriamos
aprendido os mistérios de Deus se Ele nao tivesse feito carne (homem).
Neste sentido, pode-se interpretar Ireneu como uma resposta critica
antecipada do espiritualismo medieval que, por sua vez, desconsiderou o
sentido positivo da “carne” na encarnagao. A mesma critica também pode
ser enderecada as tendéncias idealistas da modernidade e do pensamento
contemporaneo que praticamente desconsidera a dimensao da
corporeidade, bem como a tendéncia materialista, que tende a reduzir a

realidade dada a matéria (a0 mundo sensivel).
3. Da Arca da Palavra a Arca da Carne

De acordo com a interpretagdo de Falque (2008: 211-212) hd um
triplice primado: o do primeiro homem, o de sua palavra e o da estadia
dele nos animais. A seguir tentar-se-a ver como se entrelaga este triplice
primado a partir dos capitulos iniciais do livro do Génesis (Gn). Assim
como Addo vem da terra, também os animais vém da terra. O que os
diferencia é o verbo - palavra que chama e nomeia cada ser. Fis uma visao
integrada de toda a criacao! H4 uma antropologia integral.

Com a expressao “Proximos da terra” entende-se o sentido da “arca”
na sua dupla vertente: a arca da Palavra (dizer do verbo enquanto Palavra),
aquela através da qual Adao nomeia os animais; e a arca da Carne, aquela
através da qual o homem é também glorificado no Verbo feito carne. O
homem nao tem somente um nome, mas é também glorificado. A “arca”
da Palavra, que antecede a arca de Noé, salva das dguas do dilavio todos
os animais; e a arca da carne salva o proprio homem da corrupgao, nao
deixando reduzir-se ao imanentismo. Ambas - Palavra e Carne - cumprem
o sentido da justica: o louvor de toda a criagdo e a glorificacao de todo o

criado.
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Deste modo, o que Noé protege na justica é salvacdo do dilavio (Gn
6-9). Fis o sentido da “arca” Da mesma terra da qual o senhor Deus
“modela” Addo (Gn, 2,7), também “modela” todos os animais, as feras
selvagens e as aves do céu (Gn 2,19). No entanto, ha uma diferenga: depois
de modelar Addo com a argila do solo, diz o autor sagrado, Deus “insuflou
em suas narinas um halito de vida, e o homem se tornou um ser vivente”
(Gn 2,7); depois de ter modelado do solo todas as feras selvagens e todas
as aves do céu, estas foram reconduzidas ao homem “para ver como ele as
chamaria”. Neste sentido, no chamar pelo nome, tem-se um Adao que faz
uso do verbo ja no inicio da criacdo. Adao é, portanto, o primeiro homem,
0 mais préximo da terra, e o primeiro também a acolher as criaturas no
verbo pelo nome.

H& um outro elemento fundamental na passagem biblica do Génesis:
trata-se da criagdo de Eva que foi “tirada” da costela - carne (basar) - de
Adao. Eis a exclamacio de Adado, em Gn 2,23: “Esta, sim, é osso de meus
0ssos e carne de minha carne”’3. O gesto do “modelar” Eva indica a “tenda”
- a habita¢do que o Senhor Deus criou para o homem - “carne de minha
carne”. Nesta “habitacdo” modelada entende-se o0 ensinamento de Ireneu:
“Deus coloca a mdo na massa” (la main a la pate). Além de tirar Adao da
terra, agora - de sua carne - modela Eva, sua habitagio. Na encarnacéo do
Verbo, nota-se novamente como a visibilidade da carne se manifesta por
esta “imagem”™. E, assim, conclui-se que o Verbo fala tanto pela sua
Palavra quanto pela sua Carne. Na verdade, é o proprio Verbo (Palavra)

que se faz Carne.

'3 Ver comentario de Falque (2008: 212).

4 A expressao Homo imago Dei ndo se configura como um icone de Deus, mas, para citar Lévinas, a imagem ganha
significancia aqui no “trago” (trace) do Infinito. Sobre esta temética, sugerimos a leitura do capitulo IX da obra Hu-
manisme de l'autre homme de Lévinas (1972: 62-70), intitulada: “La trace”.
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Colocar “a méo na massa” (la main a la pate) caracteriza, portanto, o
sentido do Deus “oleiro” (poitier)'> que se assemelha ao “demiurgo” no
Timeu 28c. O demiurgo também modela (plasma'®) - ¢ um o™}~ que
da “forma” e ordem a matéria (Timeu, 30a). No entanto, o seu trabalho
“produtivo” nio consiste numa criacio ex nihilo®, pois o “demiurgo”
modela uma “matéria” (DAn) ja pré-existente’®. Na concepcio judaico-
crista, a matéria nao é eterna, mas criada. O artista divino, de acordo com
o livro do Génesis, cria com seu sopro de vida. E um oleiro que nio
somente “modela” de modo mimético, mas plasma de modo amoroso -
plasmatio amoureuse - a partir do préprio ventre de nossa méae - plasma
(Falque 2008: 213). O profeta Jeremias® ressalta justamente este
elemento: antes de te modelar no ventre de tua mae, eu ja te conhecia. No
seio materno ja éramos modelados pelo Verbo (Ireneu Adv. haer. V, 15,3).
Dai a compreensao cristd do homem como “imago Dei”*. A “imagem”*
(Gn 1, 26-27) aqui é o invisivel agora revelado em nés. Quando o Senhor
Deus coloca “a mdo na massa”, o trabalho, o suor e a necessidade do
descanso passam a fazer parte do préprio ser de Deus. Nao somente o

homem cansa, mas Deus também trabalha e cansa. Esta interpretacdo

' Ver texto do profeta Jeremias 18,1-6.

» o« » o«

6.0 verbo grego m\doow (Timeu 42d), traduzido como “formar”, “plasmar”, “modelar” (Montanari 2013: 1894~

1895).
7.0 verbo grego motéw (Timeu 31b) é usado no sentido de “fabricar”, “produzir” (Montanari 2013: 1915-1917). Em A

Republica 11, 377¢, este verbo indica também a arte do poeta na educacao que “molda” as almas das criangas por meio
das fabulas.

'® Diante das afirmages dos gndsticos, por exemplo dos valentinos que propunham “a formagéo da matéria a partir
das afeicoes de Sophia, Ireneu contrapde decididamente a doutrina da creatio ex nihilo devido a pura e exclusiva
vontade do criador (11, 10,2; 30,9)” (Moreschini 2008: 91).

9 Um mundo formado a partir dos quatro elementos da natureza (Timeu 31a-33b).
2% Ver capitulo 1, versiculo 5, do profeta Jeremias.

' Conforme interpreta Falque (2008: 234-235), a “imagem” pode ser traduzida como expressao da “visibilidade de
Deus” através da “carne de Adao” que é prefiguracao da visibilidade do Filho encarnado (sarx); por sua vez, a “se-
melhanca”, embora menos usada por Irineu, remete-nos a dimensao da “perfectionnement de 'ame” (psiché) que

recebe o “Espirito divino” (pneuma).

> Sobre a “figura” e a “imagem” ver Falque (2008: 234-236). O tema da “semelhanga” requer maior aprofundamento
aqui.
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alegdrica das “maos de Deus” (Adv. haer. V, 1,3) que trabalham indica a
acgao de Deus na obra da criacdo, as méaos do Filho (verbo) e do Espirito
(Sabedoria)?3, contrapondo-se a ideia das gnoses demitrgicas de um Deus
distante, ou simplesmente uma poténcia. De acordo com Falque (2008:
217-219), ndo se trata também de interpretar a heranga adamica a partir
do “pecado”. Na visao de Ireneu, Addo encontra-se ligado ao ato da

modelagem da carne, como o barro tirado da terra.

Consideracoe finais

Pensar, portanto, a “carne” e o “corpo” a partir de Ireneu significa
pensar em uma antropologia integral, que entra na economia da salvacao,
na qual permanece idéntico a criagdo de Adédo com a encarnagao - Verbo
feito carne - (Falque 2008: 224). O ato de nomear por parte Addo ainda é
voz; enquanto o “faca-se” (fiat) de Deus cria a prépria realidade.

Em se tratando de sua antropologia, o composto de corpo e alma
(corpus et anima) nao se configura como um dualismo aos olhos de Ireneu,
mas reenvia ao plasma a partir do qual o homem é ndo somente
identificado como capax Dei mas também deificado. Deus e 0 homem se
enlacam - em um quiasma - (Falque 2008: 229). O que era mera
vulnerabilidade ou uma fragilidade no sentido negativo passa a ser
assumido como lugar da glorificagdo do invisivel no humano. A carne
passa a ser lugar capaz de receber a “poténcia divina”. E assim, conclui-se
que a humanidade é gerada no face-a-face (vis-a-vis) da carne de Adéo e
da carne do Verbo que veio completar, ndo por uma falta, mas porque ja a
constitui (Falque 2008: 241). E o verbo de Deus se fez carne! (Caro Dei

factum est).

23 Sobre as duas maos de Deus (Adyv. haer. 1V, 20,1): o Filho (Verbo) e o Espirito (Sabedoria), ver: Falque, 2008: 216-
218.
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Conclui-se, portanto, que, embora nao haja interesse apologético em
Ireneu, o fato de ele utilizar o Timeu 29e-30a de Platdo para ressaltar “a
bondade” de Deus na criacio (Adv. haer. 111, 25,5; IV, 38,3) o leva a crer na
existéncia de um “demiurgo” que ndo é mau, diferente da tese defendida
pelos gnosticos. E assim, contra o gnosticismo, Ireneu defende o livre
arbitrio do homem, retomando “temas e expressoes de origem aristotélica

e platonica” (Moreschini 2008: 92).
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A filosofia da encarnacao em Agostinho:
O Verbo Encarnado - o coliriopara a humanidade

José Raimundo dos Santos *

Interessante proposta a de deixar-se interrogar por uma filosofia da
encarnacdo. Trata-se, neste caso, de pensar sobre o papel da encarnagao
de Cristo na vida e no pensamento de Agostinho de Hipona, seja em sua
experiéncia pessoal, seja na da sua comunidade cristd e no seu modo de se
relacionar com o mundo a sua volta, com o qual ele sempre procurou
dialogar.

Entre os anos 426 e 427, Agostinho escreveu uma interessante obra,
sui generis no mundo antigo, as Retractationes, nas quais ele da
informagdes sobre a sua produgdo intelectual, revisando-a onde se faz
necessario. As Revisbes ou Retratagoes sao fundamentais para o estudo
dos escritos de Agostinho, sobretudo, para conhecer sua disposicdo
interior e os motivos inspiradores de suas composicdes. Ele as escreve em
idade madura, é uma oportunidade de ele reavaliar a sua atividade
literaria. As Retratactiones, colocadas em paralelo com as Confessiones,
levou Madrid (1995: 927) a observar: “[...] o que ali confessa diante de
Deus e dos homens sobre sua vida, aqui nas Retrata¢des confessa também
diante de Deus e diante dos homens sobre seus escritos, com a mesma

sinceridade, humildade, desprendimento e responsabilidade”.

* Doutorando em Teologia e Ciéncias Patristicas no Pontificium Institutum Patristicum “Augustinianum” de Roma.
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E um bom principio metodolégico partir das Retractationes para
estudar o pensamento de Agostinho, porque como ele mesmo afirma: “Fu
por isso admito esforcar-me para ser do namero daqueles que escrevem
progredindo e progridem escrevendo” (Agostinho, Lettera 143,2).
Portanto, recorrer as Revisoes, é um modo de ser fiel ao préprio estilo de
pensar agostiniano, que amadurecia através da pesquisa e superava-se,
progredindo. Do ponto de vista biografico, Agostinho informa aos seus

leitores em suas Revisoes:

No mesmo periodo de tempo em que eu estava em Mildo esperando para
receber o batismo, tentei também continuar um trabalho em vérios livros
sobre as disciplinas, envolvendo na discussdo, através da técnica do
questionamento, as pessoas que estavam comigo e que nao fugiram desse tipo
de interesse. Desta forma, prometi a mim mesmo, seguindo um caminho bem
articulado e gradual, alcangar a mim mesmo e levar os outros ao conhecimento
das realidades incorpéreas, passando primeiro por aquelas corpéreas. Desse
projeto, porém, consegui completar apenas o livro sobre Gramatica, que ndo
encontrei mais em meu armario, e seis livros sobre Mtsica, limitados aquela
parte que se chama ritmo. Escrevi estes seis livros quando estava para ser
batizado, depois de ter voltado da Italia para a Africa: na verdade, em Mildo eu
tinha acabado de abordar o tratamento desta disciplina. Das outras cinco
disciplinas, que eu também havia tratado na mesma circunstancia, a saber,
dialética, retdrica, geometria, aritmética, filosofia, restam apenas os comegos
mal desenhados, que também desapareceram do armério, mas que suponho

que ainda estejam na posse de alguém (Agostinho, Ritratazioni, 1,6).

E digno de nota, que o hiponense deu inicio ao seu De philosophia
enquanto se preparava para receber o Batismo, ou seja, no periodo
subsequente ao que se chama de sua conversdo que, como nota Jaspers,
(1964: 408) é o fundamento do seu pensamento. Este é o periodo em que

ele mais empregara o termo philosophia, metade das vezes que o termo
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aparecera em suas obras serd justamente naquelas compostas entre 386 a

390, a maior parte nos Dialogos de Cassiciaco (Catapano 2019: 451).

Um olhar sobre a vida de Agostinho

Nada melhor que procurar “se encarnar” na vida de Agostinho para
entrar no espirito do seu pensamento. E preciso sair da epiderme
(émSeppic, epidermis, composicio de &, epi, “sobre, em cima” e 6£ppa,
dérma, “pele”) e tentar, de algum modo, entrar na carne de sua historia,
uma vez que a pura aproximacao epidérmica pode deixar quem se
avizinha de um pensador na superficialidade, na pele que reveste a carne
do seu pensamento.

Conhecer a vida e o contexto histérico de qualquer autor é
fundamental na aventura de aproximar-se do seu pensamento para
atravessar o revestimento que cobre a carne de sua reflexdo, tanto mais
necessario se faz ultrapassar estas camadas quando a espessura da “pele
temporal” entre o autor e seus leitores é de 1.666 anos, quando o
referimento é seu nascimento (13 de novembro de 354 d. C) e de 1.590
anos, quando se fala de sua morte (28 de agosto de 430 d. C), tendo,
portanto, a sua existéncia coberto um arco de 76 anos. O pensamento de
Agostinho é marcado pela sua experiéncia, a sua vida é, sem sombra de
dtvida, uma chave hermenéutica. Como qualquer chave, a chave
hermenéutica precisa ser usada na fechadura adequada para que
Agostinho néo seja aprisionado nos saldes das incompreensdes redutivas,
que o deixam enquadrado nos clichés como os de “maniqueista ou
neoplatdnico”, por conta das experiéncias por ele feitas ligadas a estes
circulos.

Conhecer a vida de Agostinho é um grande contributo para o estudo
do seu pensamento. Em geral, na sua vasta bibliografia, além de nos seus

sermdes e nas cartas, se pode encontrar luzes para iluminar a sua
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biografia. Em particular, em alguns dos seus escritos, tem-se luz mais
intensa: nas Confessiones, uma autobiografia; em muitas passagens dos
seus Dialogos e nas Retratactiones, bem como na obra de um seu
companheiro de Mosteiro que viveu longamente com ele e depois se
tornou bispo de Calama, Possidio que escreveu a Vita Augustini.

E preciso evidenciar alguns lampejos da vida de Agostinho para

ultrapassar a epiderme e iluminar a carne do seu pensamento:

e E preciso assinalar com o devido cuidado a formagczo crista que Agostinho rece-
beu.

e Ele nao foi um pagao convertido ao cristianismo como havia acontecido com
outros filésofos, por exemplo, Justino nascido pelo ano 100 d. C em Flavia N&-
polis (atual Cisjordania) ou Mario Vitorino, como Agostinho, nascido na Africa
em 290 d. C e que se converteu em idade a adulta ao cristianismo.

e De Agostinho se poderia mais adequadamente falar néo tanto de conversao, mas
de um retorno a Igreja Catélica e a fé recebida na infancia que ele recupera, nao
sem se debater com preconceitos, objecdes, dificuldades de natureza intelectual

e moral.

Agostinho, ja bispo de Hipona, ajuda a entender em uma homilia,
cujo argumento era o pedobatismo, qual era o seu status na Igreja, quando

afirma:

Por esta razdo, de fato, e por antiga, candnica e documentadissima tradigao da
Igreja, as criancas, batizadas sao chamadas de fiéis. E assim, em relagdo a eles,
perguntamos: Esta crianga é crista? Nos respondemos: Ele é cristao.
Catecimeno ou fiel? Fiel; certamente derivado da fé, e fé para acreditar

(Agostinho, Discorso 294,13.14).

Desta passagem, se depreende que os catecimenos sdo considerados
cristaos. Das Confessiones de Agostinho, sabe-se que ele ainda pequeno foi

marcado com o sinal da cruz e tinha recebido o sal, ritual que fazia parte
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dos Ritos Introdutérios ao “catecumenato”, termo de formacao
renascentista, desconhecido do cristianismo antigo, embora ja houvesse o
vocabulo catecimeno (Dujarier 2002: 521). Desde a sua meninice, foi

evangelizado:

Ainda menino, ouvi falar da vida eterna, que nos estd prometida pela
humildade de Jesus, nosso Senhor, que desceu até nossa soberba; e fui
marcado com o sinal da cruz, sendo-me dado saborear de seu sal logo que sai
do ventre de minha méae, que sempre esperou muito em ti (Agostinho,

Confissoes 1,11.17).

A fé transmitida ao infante catecimeno Aurélio Agostinho o marca
tdo profundamente que, ao relatar a leitura do livro Horténsio, obrigatéria
na conclusdo da escola superior, lamenta-se justamente por ndo ter
encontrado naquele livro de Cicero o nome de Cristo, seu Salvador, cujo

amor ele afirma ter bebido com o leite de Monica, sua mae:

S6 uma coisa me arrefecia tao grande ardor: ndo ver ali o nome de Cristo.
Porque este nome, Senhor, este nome de meu Salvador, teu filho, por tua
misericordia eu o bebera piedosamente com o leite materno, e o conservava,
no mais profundo do meu coragio, em alto apreco; e assim, tudo quanto fosse
escrito sem este nome, por mais veridico, elegante e erudito que fosse, ndo me

arrebatava totalmente (Agostinho, Confissoes 3,4.8).

Enamorado que estava pela Sabedoria, a partir da exortagdo que
encontrou no Horténsio, livro que os estudantes secundaristas apreciavam
pelo que poderia oferecer no aprendizado da retérica, o jovem estudante
de Tagaste, com 19 anos de idade, suspira pela Sabedoria, mas
desapontado por ndo encontrar o nome de Cristo na leitura do Horténsio,

Agostinho se decide a estudar as Sagradas Escrituras, cuja linguagem lhe
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pareceu indigna comparada aquela de Cicero, motivo que o levard aos

maniqueistas.
O iter escolar que gerou o filésofo

A escola e a paideia antiga eram articuladas em trés periodos (Marrou
2010: 353-383), embora o Império estivesse sendo cada vez mais
cristianizado, a escola dos tempos de Agostinho seguia o programa e os
métodos tradicionalmente conhecidos (Cipriani 2013a: 20). Na escola
primaria (ludus litterarius), os meninos de 7 a 12 anos aprendiam com o
magister ludi a escrever e a fazer célculos. Na escola secundaria, o
grammaticus ensinava aos meninos entre 12 aos 15-16 anos a ciéncia de
falar corretamente e as narragoes dos poetas. Na escola superior, o rhetor
ensinava aos adolescentes de 15 aos 19-20 anos a ars oratoria (oratoria), o
ensino tedrico era acompanhado com a leitura de classicos da oratéria e
da histéria que deviam servir como modelos para serem imitados pelos
alunos (Cipriani 2013b: 1-4). O objetivo destas leituras era desenvolver os
dotes naturais da eloquéncia, Agostinho nas suas Confissdes recordara

este periodo:

Mas qual o proveito disso - ¢ vida verdadeira, meu Deus - de que me servia
ser aplaudido por minha declamacdo mais que todos os meus coetaneos e
condiscipulos? Nao era tudo aquilo fumo e vento? Acaso nao havia outra coisa

em que exercitar meu talento e minha lingua? (Agostinho, Confissoes 1,17.27).

Agostinho chegou a filosofia através da retdrica e ndo cursando a
escola de filosofia que havia em Atenas, pois em sua época, poucas eram
as escolas especializadas. Suas leituras filoséficas foram autodidéticas
(Agostinho, Confissoes 4,16.30), sem muita familiaridade com a lingua
grega, leu as Categorias de Aristételes em versdao latina (Agostinho,

Confissobes 4,16.28), bem diferente do africano Tertuliano que viveu no
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segundo século e tanto lia como escrevia em grego. Fundamentalmente
literaria, a formacao recebida por Agostinho, previa no curriculo a leitura
do Horténsio, uma leitura propedéutica a filosofia, Cicero se inspirou em
Aristételes na composicdo desta sua obra, cuja leitura foi fulminante para
o rapazinho de 19 anos concluinte da escola superior. Aquela leitura
provoca a primeira mudanca interna no hiponense, a considerada

“conversao a filosofia”:

Esse livro contém uma exortagao a filosofia, e se chama Horténsio. Esse livro
mudou meus sentimentos, e transferiu para ti, Senhor, minhas stplicas, e fez
com que mudassem meus votos e desejos. Subitamente, tornou-se vil a meus
olhos toda va esperanga, e com incrivel ardor de meu coragao suspirava pela
sabedoria imortal, e comecei a me reerguer para voltar a ti (Agostinho,

Confissoes 3,4.7).

A leitura do Horténsio foi tao decisiva e incisiva para que Agostinho
optasse pela busca da sabedoria que ele aos trinta anos, ainda o tinha vivo

na sua memoria:

Era com admiragdo que me recordava diligentemente do longo tempo
decorrido desde meus dezenove anos, quando comecei a arder no desejo da
sabedoria, propondo-me, quando a achasse, abandonar todas as vas

esperangas e enganosas loucuras das paixdes (Agostinho, Confissoes 6,11.18).

Embora a leitura do Horténsio tenha sido determinante em seu
caminho formativo, ficou a desilusio de ndo ter encontrado naquele
escrito o nome de Cristo, isso o levou a leitura da Biblia que, na versao que
lhe foi acessivel, provocou, do ponto de vista literario, uma forte rejeicdo.
Neste momento, entram em cena os maniqueistas que, querendo sempre

atrair novos seguidores para o grupo junto aos estudantes de Cartago,
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souberam tirar vantagem. Agostinho se deixou seduzir justamente porque

diziam:

“Verdade! Verdade!” - e, incessantemente, falavam-me da verdade, que nunca
existiu neles; antes, diziam muitas falsidades, ndo apenas de ti, que és verdade
por exceléncia, mas também dos elementos deste mundo, criacdo tua. Sobre
isso, mesmo quando os filsofos diziam a verdade, tive de ultrapassa-los nos
raciocinios por amor de ti, 6 pai sumamente bom, beleza de todas as belezas!

(Agostinho, Confissoes 3, 6.10).

A adesao ao maniqueismo néo foi suficiente para eliminar as davidas
que ele carregava consigo, tdo pouco serviu o encontro com o bispo
maniqueista Fausto, que tinha fama de erudicao. O jovem de 20 anos quis
confrontar suas leituras filoséficas com o que se ensinava nas fabulas
maniqueistas, comprovando a maior probabilidade das teorias filos6ficas
comparadas a mitologia de Mani (Agostinho, Confissoes 5,3.3). Todavia,
Agostinho permanece ligado ao grupo por 9 anos, mas sem progredir
dentro da seita. Ele ndo ultrapassa o grau de auditor (ouvinte) e nunca
chegou a ser um electus (eleito). A sua experiéncia no seio do grupo
certamente é responsavel pela sua insisténcia em tematicas como a origem
do mal, o livre arbitrio, a interpretacdo da Escritura e temas de ordem
moral.

Agostinho se desvencilha dos maniqueistas e adotara posigoes céticas

da filosofia dos Académicos:

Contudo, refletindo e comparando sempre mais o que os filésofos haviam
teorizado acerca do mundo material e de toda a natureza sensivel, cada vez
mais me capacitava de que eram muito mais provaveis as doutrinas destes que
as dos maniqueus. Por isso, duvidando de tudo e flutuando por entre as
doutrinas, a maneira dos académicos, como os julga a opinido geral, resolvi

abandonar os maniqueus, julgando que enquanto tivesse em dtvida ndo devia
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permanecer em uma seita a qual eu ja antepunha alguns fil6sofos. Recusava-
me, contudo, terminantemente, a confiar-lhes a cura das enfermidades de
minha alma, por ser-lhes desconhecido o nome salutar de Cristo (Agostinho,

Confissoes 5,14.25).

Entre o maniqueismo e o platonismo a Encarnacao do Verbo: do medo a
verdadeira iluminacao

Finalmente ele se decide a retornar a Igreja catdlica como
catecimeno. E necessario aqui recordar que, deste periodo de pertenca ao
maniqueismo, uma das dificuldades de Agostinho, ou como ele diz, seu

medo, é acreditar na Encarnacao do Verbo:

Também supunha que nosso Salvador, teu Filho Unigénito, houvesse surgido,
para nos salvar, dessa substancia luzidissima de teu corpo. A seu respeito, nada
aceitava senao o que me sugeria minha louca imaginagéo. E por isso julgava
que tal natureza nao podia nascer da Virgem Maria sem se ajuntar com a
carne, mas nao via como poderia juntar-se a carne sem se corromper; por isso
tinha medo de acreditar em sua encarnagao, para nao me ver obrigado a julgéa-

lo corrompido pela carne (Agostinho, Confissdes 5, 10.20).

O maniqueismo era um movimento de origem persa, de matriz
gnostica, cujo fundador, Mane, se autointitulava ap6stolo e propagava uma
Religido da Luz, seus seguidores viam-no como depositario do Paraclito. O
tempo de pertenca de Agostinho a esse movimento coincide, portanto, com
seu refuto a Encarnacdo do Verbo, ancorado no dualismo radical da seita
que afirma a existéncia de dois principios eternos: o Bem (Luz) e o Mal
(Trevas). Na cosmovisao maniqueista, a matéria, e com ela o corpo, a
carne, eram fruto das Trevas e ndo da Luz.

Quando decide retornar  Igreja, Agostinho j4 tinha deixado a Africa
e feito a decepcionante experiéncia como professor em Roma, de onde

parte para Mildo para a fungao de rhetoricae magister. Ao chegar a Mildo,
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sua mae Monica ndo encontra mais o filho maniqueista. Agostinho, ali,
comegca a ouvir o bispo cat6lico Ambroésio. A principio, para verificar se sua
oratdria correspondia a fama, e descobre com ele um novo modo de
compreender a Escritura, através da exegese de tendéncia alegdrica
desenvolvida pelo bispo (Simonetti 1985: 271-280), é um passo importante
em seu caminho de retorno, ele descobre que nao eram verdadeiras as

acusacdes que faziam a Igreja:

Dai minha confusdo, e a conversdo que se operava em meu pensamento, 6
meu Deus, vendo que tua Igreja tnica, corpo de teu Filho tnico, na qual, ainda
menino me ensinaram o nome de Cisto, ndo gostava de bagatelas infantis.
Regozijava-me que em sua doutrina sadia nada havia que te representasse, a
ti, Criador de todas as coisas, circunscrito numa forma e num espago que,

embora amplo, seria, contudo, limitado (Agostinho, Confissdes 6,4.5).

Reentrando na Igreja Catolica, Agostinho vive uma nova fase da sua
conversao: sua convicgao de que ndo é contra a razdo acreditar e de que a
Igreja é credivel. Permanece, contudo, o desafio de continuar a partir da fé
herdada dos pais na infancia. Para saber onde buscar e encontrar a
verdade, pedird apoio ao padre Simpliciano e a Ambroésio (Agostinho,
Confissoes 6,5.7). Antes, porém, do encontro com Simpliciano, no verado
de 386, Agostinho leu os libri Platonicorum, muito se discute de que
autores platonicos se tratasse. Foi também capital a leitura dos escritos do
apostolo Paulo (Agostinho, Controversia accademica 2,2.5-6), ele
confronta o pensamento dos filésofos platdnicos com os textos paulinos,
destas leituras revela-se pra ele o “rosto da filosofia”.

Foi fundamental também o encontro com Simpliciano para elucidar
as dawvidas de Agostinho e ele ser confirmado em sua busca. Na base desse
didlogo (Agostinho, Confissdes 8,2.3), estava o Prélogo do Evangelho de

Joao que narra a Encarnagao do Verbo, tanto temida por ele. Desde aquele
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momento, Simpliciano esclareceu a Agostinho onde havia discordancia
entre o platonismo e o cristianismo e advertiu-lhe que a humildade de
Cristo é oculta para os sabios e revelada para os pequenos. A Encarnacéo
do Verbo é apresentada a Agostinho como uma chave capaz de abrir acesso

a sabedoria e como categoria essencial do cristianismo.
Ressignificando a filosofia

Agostinho leigo, ap6s sua conversao e aguardando o Batismo, escreve
sua primeira obra, como diz nas Retractationes, o Contra Academicos ou
De Academicis. Além da importante indicagdo das circunstancias nas quais
a obra foi escrita, indica os duplices titulos com que a obra fora intitulada,
demonstrando em um deles: Contra Academicos, o seu escopo polémico e
nas suas Revisoes, ele evidencia o motivo: “A doutrina cristd deve ser
defendida contra os grandes erros deles” (Agostinho, Ritrattazioni 1,1.4).
Nesta obra, porém, Agostinho apresentard a filosofia a partir do seu
significado etimoldgico fundamental de amor pela sabedoria e do seu
parentesco de amor a beleza (Agostinho, Controversia accademica 2,3.7).
Ele manifesta, sobretudo, a sua confianca de encontrar nos platonicos
elementos que se harmonizem com a fé crista: “Em relacdo ao que deve
ser alcancado com a perspicéacia da razao, confio em encontrar entretanto
nos Platdnicos o que ndo repugna nossos mistérios sagrados” (Agostinho,
Controversia accademica 3,20.43). Agostinho com a leitura dos platonicos
encontrou o que necessitava para se libertar do materialismo maniqueista.

Com seus 33 anos de idade, Agostinho deixa claro, em Contra

Academicos, qual seja o seu principio de leitura dos textos dos platonicos:

Todos sabem que somos estimulados ao conhecimento pelo duplo peso da
autoridade e da razdo. Portanto, acredito, o mais certo possivel, que nao devo
me afastar da autoridade de Cristo, pois ndo encontro mais nenhuma validade.

Em relacdo ao que deve ser alcangado com o pensamento filoséfico, confio que,
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entretanto, encontrarei nos temas platonicos que nao repugnam a palavra
sagrada. Tal é, de fato, minha disposigao atual que desejo aprender sem
demora as razdes da verdade ndo apenas com fé, mas também com

inteligéncia (Agostinho, Controversia accademica 3, 20.43).

Este é o programa filoso6fico que Agostinho fixou para si: servir-se da
filosofia dos platonicos, mas tdo somente do que ndo se opusesse a
autoridade de Cristo, da qual ele ndo se queria afastar. Um ponto do qual
Agostinho se afasta no platonismo é da concep¢ao dualista do ser humano,
buscando radicar uma nova antropologia no cristianismo. Ele toma
distancia do pensamento platonico que, levado as tltimas consequéncias,
concebe o ser humano a partir de um radical espiritualismo antropolégico,
que deveria afugentar-se de tudo que fosse corpéreo, tese da qual ele se
aproxima no inicio de sua conversao (Agostinho, Soliloqui 1,14.24). O erro
fundamental desta visdo esta em identificar o verdadeiro ser humano com
sua alma, o Agostinho maduro refutard peremptoriamente esta
concepgao, retratando-se dela (Agostinho, Rittratazioni 1,4.3).

Para Agostinho, todavia, o fato de priorizar a autoridade de Cristo,
acolhido a partir da humildade de sua Encarnacéo, e de delimitar o que
tomar dos platonicos, abragar a fé sem detrimento da razdo, sera a estrela
polar a guiar o seu percurso, a base para determinar a fé e as Escrituras
como principio de autoridade. Esta é uma base racional, a mesma que se
usa para acreditar na histéria, nos amigos, na medicina, no ser humano,

aquela confianga que torna possivel a existéncia humana na face da terra:

Depois, com suavidade e misericordia, comecaste, Senhor, a cuidar e a
preparar aos poucos o meu coracao, e foi aceitando tudo o que eu acreditava
sem o ter visto, e a cuja realizagdo nao presenciara. Tantos fatos da histéria
dos povos, tantas noticias sobre lugares e cidades que nao vira, tudo o que

aceitava acreditando em amigos, em médicos e em outras pessoas que, se nao
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as acreditassemos, ndo poderfamos dar um passo na vida (Agostinho,

Confissoes 6,5.8).

Em uma fase bem madura de seu pensamento, durante a polémica
com o pelagianismo, insistindo na racionalidade do ato de crer, viria a

afirmar:

Aqueles que pensam que de nés vem o inicio da fé e de Deus, o seu
crescimento, prestem atencdo aqui e ponderem estas palavras. Quem nao
veria que o pensar precede o crer? Ninguém certamente acredita em nada, a
menos que ele tenha pensado primeiro que tinha que acreditar. De fato, por
mais repentino que seja, por mais rapido que seja, alguns pensamentos
precedem voando a vontade de acreditar e ela, imediatamente, os seguem e
acompanham como se estivessem intimamente unidos, ainda assim é
necessario que todas as coisas que se acredita devam ser acreditadas por causa
da intervencao anterior do pensamento. De resto, crer néo é outra coisa senao
pensar, assentindo. De fato, nem todos que pensam acreditam, ja que muitas
pessoas pensam precisamente para nao acreditar; mas todos que acreditam
pensam, pensam por acreditar e acreditam por pensar. Portanto, no que diz
respeito a piedade religiosa [...] é precisamente que ndo somos capazes de
acreditar em algo por nds mesmos, porque ndo podemos fazé-lo sem pensar

primeiro... (Agostinho, La predestinazione dei Santi 2.5).

Para Agostinho, estabelecida a racionalidade da fé, ha de se
estabelecer a prioridade do filésofo cristdo: conhecer Deus e o homem
(Agostinho, Soliloqui 1,1.3). Em carta enderecada a Hermogeniano, em fins
de 386, ele explica porque os Académicos usavam uma linguagem
hermética, adequada ao tempo deles, mas perigosa para aquele momento,
pois poderia levar ao agnosticismo. Nesta carta, Agostinho afirma ao
destinatario, diante da postura cética, a qual leva o0 modo de pensar dos
académicos: “Parece-me que devemos levar os homens de volta a

esperanca de encontrar a verdade” (Agostinho, Lettera 1,1).
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Sendo demonstrada a possibilidade de chegar a verdade, resta o
desafio de como superar o ceticismo dos académicos. Para Agostinho, isto
é possivel através da chamada via da interioridade. Quanto o homem,
entrando em si mesmo, consciente de que a sua mente é de natureza
inteligivel, conectada com realidades inteligiveis e imutaveis de modo que,
ao se dirigir a tais realidades percebe a verdade (Agostinho, Rittratazioni
1,8.2). Agostinho, portanto, da inicio ao argumento da autoconsciéncia que
demonstra o absurdo do ceticismo, ele no De Trinitate afirma: “se duvido,
vivo” (Agostinho, Trinita 10,10.14); e no De civitate Dei: “se me engano,
(sou) existo” (Agostinho, Citta di Dio 11, 26). A solucdo agostiniana
continua valida, diante do relativismo de que o ceticismo se reveste ainda
hodiernamente, a razdo sempre se debate com a dtvida e o caminho de

Agostinho pode servir de ajuda.
O Verbo Encarnado: colirio para a humanidade

Néo se encontrara no corpus Augustinianum nenhuma obra sobre a
cristologia, nem especificamente sobre a encarnagdo. No entanto, ha a
Carta 137, cujo nucleo central é o mistério da Encarnacdo. Ela é uma
resposta ao Proconsul Volusiano, que escrevera a Agostinho, pedindo lume
sobre questdes de natureza filoséfica, resultado de uma discussdo em uma
reunido de amigos. Todavia, ndo h4 uma lacuna relativa a cristologia nem
a encarnagdo do Verbo, porquanto, seja nas grandes obras agostinianas,
seja em sua pregacao, Jesus Cristo aparece como centro de sua reflexéo.
Agostinho deixa claro como, as vésperas de sua conversao, ele
compreendeu a doutrina catélica da encarnacio, passando a professé-la e
a defendé-la com forca e perseveranca (Agostinho, Confissdes 7,19.25),
conversao que, como ja se viu, foi seu regresso ao seio da Igreja Catdlica.

Embora a encarnacdo tenha sido uma realidade fundamental em sua
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conversao e seja um conceito central no pensamento agostiniano, o termo

aparecera somente 91 vezes em suas obras (Daley 2019: 370).
Provavelmente ja bispo hé 11 anos, quando em 16-12-406, vizinha a

celebragao do Natal de Cristo, pregando ao seu rebanho na sua Hippo

Regius-Hipona, Numidia (hoje Annaba, Argélia) afirma:

E como o Verbo se fez carne e habitou entre nos, por seu nascimento ele nos
fez um colirio com a qual purificar os olhos de nosso coragdo, para que
pudéssemos, através de sua humildade, ver sua majestade. Por esta razao, a
Palavra se tornou carne e habitou entre nés. Ele curou nossos olhos

(Agostinho, Commento al Vangelo di Giovanni, 2,16).

Agostinho compreende a encarnacao do Verbo como o colirio usado
por Deus para curar e sanar os olhos da humanidade. Recapitulando a sua
histoéria, serd capaz de ver como passou a ser nutrido pela sabedoria que
buscava desde a sua juventude, e a entender a pedagogia da Encarnagao,

quando Deus ensina pela sua fraqueza:

Buscava um meio que me desse forca necesséria para gozar de ti, e ndo a
encontrei enquanto ndo me abracei ao Mediador entre Deus e os homens, o
homem Cristo Jesus, que esta sobre todas as coisas, Deus bendito por todos os
séculos, que chama e diz: Eu sou o caminho, a verdade e a vida. Ele une o
alimento a carne (alimento que eu ndo tinha forcas para tomar), porque o
Verbo se fez carne, para que tua Sabedoria, pela qual criaste todas as coisas,
fosse o leite de nossa infancia. Nao tendo humildade, eu ndo possuia Jesus, o
Deus da humildade, e ndo atinava o que nos poderia ensinar sua fraqueza

(Agostinho, Confissdes 7,18.24).

Agostinho relata como foi o seu aproximar-se e o se deixar
transformar pela adeséo a Encarnagao do Verbo, do conceber Jesus como
homem extraordinéario, sem a compreensio adequada do significado da

realidade crista de proclamar que o Verbo se fez carne:
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Mas eu entéo julgava de outro modo. Considerava meu Senhor Jesus Cristo
apenas um homem de extraordindria sabedoria, a quem ninguém poderia
igualar. Sobretudo seu miraculoso nascimento de uma virgem, que nos ensina
a desprezar os bens temporais para adquirir a imortalidade. Parecia-me ter
merecido, por decreto da Providéncia divina, uma soberana autoridade para
ensinar os homens. Mas nem suspeitava o mistério que se encerra nestas
palavras: o Verbo se fez carne. Somente conhecia, pelas coisas que dele nos
deixaram escritas, que comeu, bebeu, dormiu, passeou, que se alegrou, se
entristeceu e pregou, e que essa carne nao se juntou a teu Verbo sendo com
alma e inteligéncia humanas. Tudo isso sabe quem conhece a imutabilidade de
teu Verbo, que eu ja conhecia quanto me era possivel, sem que disso nada
duvidasse. Com efeito, mover os membros do corpo a vontade, ou nao os
mover, estar dominado por algum afeto ou nao o estar, traduzir por palavras
sébios pensamentos e depois calar, sdo caracteres proprios da mutabilidade da
alma e da inteligéncia. [...] eu reconhecia em Cristo um homem completo, ndo
somente o corpo de um homem, ou um corpo sem uma alma inteligente, mas
um homem real, que eu julgava superior a todos os outros nao por ser a
personificacdo da verdade, mas em razdo da singular exceléncia de sua
natureza humana, e de uma mais perfeita participagdo na sabedoria [...]. De
minha parte, confesso que s6 aprendi mais tarde a diferenca de interpretacao
das palavras “o Verbo se fez carne”, entre a verdade catélica e o erro do Fotino

(Agostinho, Confissdes 7,9.25).

Encarnacao: método e norma de vida

No epistolario agostiniano, encontram-se varias cartas recebidas
(Cartas 5, 6 e 8) de Nebridio de Tagaste e nove respostas dadas por
Agostinho. Nebridio, um amigo de infancia que foi ao seu encontro quando
estava em Mildo (Agostinho, Confissées 6,10.17 e 7,2.3); a ele o hiponense
define como um “investigador ardoroso da vida feliz e indagador acérrimo
das questdes mais dificeis” (Agostinho, Confissdes 6,10.17). Nebridio
ajudou Agostinho a recusar a astrologia e a abandonar o maniqueismo. A

este amigo que morreu prematuramente antes de 391, o bispo de Hipona
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endereca a Carta 11, na qual discorre sobre a mistica Encarnagdo que deve
ser crida e conhecida.

Agostinho esclarece a Nebridio que o dever de crer e conhecer a
mistica Encarnacdo decorre do fato de eles terem sido iniciados na religiao
crista (Agostinho, Lettera 11,2), ou seja, é algo que implica suas proprias
vidas porquanto se trate da compreensao da encarnagao, enquanto algo
central da fé crista.

A Nebridio, Agostinho explicita que a Encarnacdo, advinda para
salvacdo do homem (Agostinho, Lettera 11, 1), embora seja um mistério
que corresponde a pessoa do Filho, implica toda Trindade divina que é
inseparavel; ela nada faz, estando uma pessoa independente da outra
(Agostinho, Lettera 11,2). Agostinho elucida como a Encarnacdo, que é algo
especifico do Filho, seja, a0 mesmo tempo, 0 método e a técnica com a qual
a mente é plasmada por meio do conhecimento e como a Encarnagéo é
sugerida ao ser humano como uma norma de vida e um exemplo
(Agostinho, Lettera 11,4).

Chegar a esta visao da Encarnacdo do Verbo como um método, uma
disciplina, uma norma para a vida, demonstra o enraizamento da

concepcdo agostiniana de filosofia no pensamento antigo:

retomar do pensamento antigo a ideia central de uma alianca essencial entre
conhecimento tedrico e comportamento pratico e fundar-se sobre ela para
decretar a faléncia dos fildsofos antigos e a transformacio da filosofia em

interpretacdo racional do contetido da fé crista (Catapano 2019: 453).

A Encarnagido do Verbo, ou seja, a humanidade de Cristo é, na
compreensdo de Agostinho, a condicao para compreender também o Deus
Trino, embora, como visto, a Encarnacao seja atribuida somente ao Filho,
na celebracdo dos Mistérios (in mysteriis) e Ritos (sacris) cristaos

(Agostinho, Lettera 11,2), ela se torna para o homem uma regra, um estilo
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a assumir. Agostinho compreende o que implica a Encarnagdo e uma
filosofia a partir dela. Viver e pensar a partir desta sabedoria, significa
desenvolver uma visdo positiva de toda a criacdo porque tudo que existe

encontra no Verbo Eterno a sua autoria:

Analogamente, no Verbo Eterno estava presente tudo o que foi criado por ele;
mesmo sua propria encarnacio ja era conhecida por ele de antemao como se
um pintor quisesse pintar uma casa inteira, e ele refletiu e veio a conhecer o
lugar onde deveria pintar; ele possuia tudo gragas a sua arte ndo apenas em
conceber sua obra, mas também em querer executé-la, mesmo tendo realizado
as diversas operagdoes em determinados periodos de tempo apropriados.
Assim, toda criatura e o proprio homem que teria revestido a natureza da
mesma sabedoria através da misteriosa e inexprimivel encarnagdo esteve
sempre na Sabedoria como na arte eterna de Deus, embora esta Sabedoria,
que se estende com poder de um extremo ao outro do mundo e dispoe todas as
coisas com mansidao (Sb 8, 1), que imutdvel em si mesma renova todas as
coisas (Sb 7, 27), faz todas as coisas [ que quer] cada uma em seu proprio

tempo (Agostinho, Otto questioni dell’Antico Testamento, 2).

O ser humano e tudo o que existe encontra no Verbo Eterno a sua
origem, uma filosofia da Encarnac¢ao é um ponto de ligagdo do ser humano
com toda a criacdo a partir de uma sua origem comum na Sabedoria, que
efetua todas as coisas em seu tempo, erradicando da mentalidade humana
o dualismo presente na visdo maniqueista ou na dicotomia do platonismo,

que faz recair sobre o mundo das ideias a verdadeira realidade.

Aspectos conclusivos

A guisa de conclusio, pode-se dizer que o fato de se avizinhar de
Agostinho, observando o seu percurso existencial, aproximando-se mais
dele, permite concluir que seja parcial a afirmagdo pura e simples de que
ele seja platdnico e sera justamente o fato de ele acolher a Encarnagdo do

Verbo a fazer toda a diferenca. Agostinho ndo é mero herdeiro do
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espiritualismo platonico. A partir da sua adesdo a Encarnacao do Verbo,
elemento especificamente cristdo, até mesmo se pode afirmar, em
primeiro lugar, um certo anti-platonismo agostiniano e, em segundo
lugar, que por meio dele acontece uma deshelenizacao da filosofia helénica
(Trape 1978: 237).

Mesmo o inicial entusiasmo agostiniano em relagao ao pensamento
platonico, fundamental para que ele se libertasse do materialismo
maniqueista, lhe fazia afirmar que mudadas umas poucas palavras ou
sentencas dos platonicos e estes ja seriam cristdos (Agostinho, Vera
religione 4,7), recebeu também, da parte de Agostinho, adequada
delimitacdo: “tomar dos platonicos aquilo que ndo repugne os mistérios
cristaos” (Agostinho, Controversia accademica 3, 20.43).

Para ele, era fundamental conhecer racionalmente a verdade, nio
apenas por meio da fé, mas também com a inteligéncia (Agostinho,
Controversia accademica 3,20.43). O aprofundamento da fé crista leva
Agostinho a perceber qual era a verdadeira filosofia e, no fim de sua vida,
dir4 aJuliano que a filosofia crista é a Ginica verdadeira filosofia (Agostinho,
Contro Giuliano 4,14.72) e se lamentara de ter louvado os filésofos pagaos,
falando mesmo da necessidade de defender a doutrina crista dos erros
deles (Agostinho, Rittratazioni 1,1.4).

Um dos elementos do anti-platonismo de Agostinho reside na
concepgao dualistica do ser humano que tem o platonismo, um erro
antropoldgico fundamental, diante da imagem do ser humano para o
cristianismo. A imagem platonica do ser humano é dissonante com o
mistério cristdao (Trapé 1978: 239). Segundo a concepg¢do antropoldgica
espiritualista dos platonicos, deve-se fugir de tudo o que é corpdreo, sendo
o homem somente espirito e, a morte um bem, porque liberta o ser

humano da sua carne. Esta visdo contrasta com o mistério central do



José Raimundo dos Santos | 77

cristianismo, a Encarnagdo do Verbo e sua consequéncia na vida crista: a
ressurreigao da carne.

Se foi fundamental para Agostinho, em vista da superagao do
maniqueismo, a leitura dos libri Platonicorum, bem como a sua convic¢ao
de que o platonismo néo era uma filosofia deste mundo, como deixa claro
em seu primeiro escrito, apds sua conversao ao cristianismo (Agostinho,
Controversia accademica 3,19.42), é preciso salientar que para ele fica claro
que platonismo e cristianismo estdo de acordo quanto a superioridade do
mundo inteligivel, porém com um fosso que os separa: o abaixamento

(xévwatg-kenosis) do Filho, inconcebivel no sistema platonico:

Grande é também o mistério que um Deus téo elevado quis vestir e carregar
para nos a forma sensivel da natureza humana. E quanto mais humilhante ela
parece, mais conveniente é para sua bondade e profundamente afastada do

orgulho de certos homens de intelecto (Agostinho, Ordine 2,5.16).

O dogma cristdio da Encarnacio do Verbo nao é aceito pelos
platdnicos, cujo orgulho, segundo Agostinho, os leva ao obstinado
afastamento e refutacdo, o que para ele ndo podia ser algo indiferente.
Existe, portanto, um platonismo que recusa “o Verbo e que se degrada na
idolatria e, de outra parte, um platonismo que confessa a humildade do
Verbo incarnado e que se aperfeicoa no cristianismo” (Moreschini 2004:
429). Agostinho enfrentara esta recusa em seu tratado: Sobre a verdadeira
religido, onde afirmard a existéncia de uma Gnica via de salva¢io, baseada
em uma Unica verdadeira religido, levando em consideracdo o
posicionamento dos platonicos que recusam a humildade do Verbo
incarnado.

O hiponense fard um caminho que o leva a abandonar uma vida
centrada nos valores da retérica rumo a filosofia. A cultura filos6fica, na

visdo classica, como afirma Marrou (2010: 279-280):
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se dirige a uma minoria, a uma elite de espirito que, preferindo-a se submetem
a necessaria fadiga. Ela pressupde efetivamente uma ruptura com a cultura
comum da qual definimos a orientacdo como literéria, oratéria e estética. E
pressupde mais ainda: a filosofia helenistica ndo é somente um tipo
determinado de formacdo intelectual, mas também um ideal de vida que
pretende formar o homem todo; tornar-se filsofo, significa adotar um novo
modo de vida, mais exigente do ponto de vista moral, que implica um certo
esforco de ascetismo que se reflete no modo de se alimentar e de se vestir: o

filosofo é reconhecido pelo manto curto, grosseiro e escuro, Tpifwv.

Agostinho, enquanto magister rhetoricae em Mildo, era um grande
influenciador. Entre as suas tarefas estava proferir discursos oficiais em
homenagem ao imperador ou consules do ano. Uma funcdo importante
que lhe permite entrar no circulo dos altos cargos ambicionados:
administracdo de uma Provincia, a presidéncia de um tribunal, ou mesmo
uma nomeacdo como prefeito. Também a sua situagido econdmica havia
melhorado consideravelmente, mas ele pondera sobre tudo aquilo e reflete

na possibilidade de se entregar a busca da verdade, ao estudo da sabedoria:

Perca-se tudo! Deixemos essas coisas vas e ftteis. Entreguemo-nos por
completo a busca da verdade. [...] Que mais posso desejar? Tenho uma
multiddo de amigos poderosos. Sem me apressar muito poderia obter, no
minimo, uma presidéncia. Poderia entdao casar-me com uma mulher de
alguma fortuna, para que meus gastos nao fossem muito pesados. Aqui
estariam os limites de meus desejos. Muitos homens grandes e dignos de
imitagdo, apesar de casados, dedicaram-se ao estudo da sabedoria (Agostinho,

Confissoes 6,11.19).

Deixar que tudo se perca e dedicar-se a busca da verdade, ou seja, da
sabedoria, para dela se tornar amigo. O ser fil6sofo, na visdo platonica,

comeca com a admiracdo, sera Sécrates na obra de Platdo, o Teeteto, a
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dizé-lo: “Sobretudo é proépria do filésofo, pois, esta experiéncia, 0 admirar-
se. Outro néo é principio da filosofia sendo este. Ao que parece, nao foi
mau genealogista quem disse ter fris nascido de Taumante” (Platio,
Teeteto, 155d1-7).

A admiragcao filosoéfica é o amor pelas coisas belas (Agostinho, Musica
6,13.38). A beleza vista no abaixamento do Verbo é de outra natureza e
terd consequéncias éticas e estéticas. A beleza ndo sera mais medida com
os critérios de antes. O grande orador, que poderia ascender no mundo
politico-administrativo, tem novos valores com implica¢des préticas, a
partir de sua adesdo ao Verbo Encarnado, que lhe faz abandonar os
formalismos da lingua para adotar um discurso mais despojado, o sermo
humilis. Fle adota a simplicidade da linguagem sem, porém, resvalar no
abaixamento das ideias. A linguagem simples na pregacao sera a traducéo
concreta da Encarnacdo do Verbo, expressa na comunicagdo do pregador
que desenvolverd estratégias comunicativas que facilitem a compreensao
do seu auditério. Ela ndo estara mais em funcdo de um cursus honorum,
que o leva ascensao, ela se transforma em Ministerium sermonis, para que
0 Verbo seja 0 Mestre interior a ressoar em cada ouvinte. A adesao a

Encarnacao do Verbo traz consequéncias para quem a professa.
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O corpo. Neurologia vs fenomenologia *

Paul Gilbert **

Introducao

A filosofia sempre teve muitas dificuldades em pensar sobre o corpo.
Pensar exige sempre, antes de tudo, uma certa distancia ou objetivagao,
“pensar que”, “pensar em”. A experiéncia do pensar exige, portanto,
mediacOes, antes de mais nada, exige uma linguagem e uma cultura,
verbal e ndo apenas de sinais corpéreos. A linguagem do pensar pode,
entdo, ser ela mesma interrogada, criticada de novo verbalmente. A critica
pode estar atenta, por exemplo, a gramatica da linguagem utilizada. O
corpo tem uma vitalidade que ignora essas mediagdes, essa distancia. E
imediatamente presente a si mesmo. Se autorregula automaticamente. A
filosofia interroga, o corpo assimila. Como poderia o pensamento
considerar o corpo diversamente de um “objeto” qualquer?

A filosofia coloca a distancia aquilo que interroga. Fla néo se satisfaz
com nenhuma evidéncia, ndo se rende nem mesmo a uma presenca Obvia.
O corpo néo conhece essas distancias, mas apenas a presenga dele préprio.
Dessa situagdo fundamental, surge uma tipologia original: filosofia é
liberdade, corpo é necessidade. A tradigdo da antropologia filoséfica

escolastica frequentemente tentou resolver tal dificuldade distinguindo o

* Este texto foi apresentado em uma conferéncia intitulada “Il corpo. Neurologia vs Fenomenologia” no Projeto de
Pesquisa “Por uma filosofia da encarnaco. O dizer do corpo”, a convite do Prof. Dr. Edvaldo Antonio de Melo, na
Faculdade Dom Luciano Mendes (FDLM), de Mariana, Minas Gerais, no dia 07 de outubro de 2019. A traducdo do
italiano para o portugués é dos professores Edvaldo Antonio de Melo e Fuder Canuto Daniane Monteiro.

** Paul Gilbert, S.J é professor emérito e ex-diretor (decano) do departamento de Filosofia da Pontificia Universidade
Gregoriana de Roma.
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dominio do pensamento daquele do corpo a luz da distingao categorial
entre a forma e a matéria. O pensamento habita o dominio das formas, e
o corpo se submete aquele da matéria. Eu nao gostaria de entrar agora na
questao do quanto seja correta ou menos uma tal classificagido. Basta-me
fazer notar que a mesma néo é assumida sem modificagdes em textos
importantes das autoridades catolicas recentes. Por exemplo, no n. 48 da
enciclica Veritatis splendor, publicada em 1993, Jodo Paulo II afirma que a
alma racional é a forma do corpo, mas néo diz que o corpo seja a matéria
da alma. Alids, o termo “matéria” é particularmente complexo (Gilbert
2015). Seu sentido depende das conotagdes culturais em que intervém.
Podemos, entdo, sustentar que seria enganosa uma tipologia na qual o
termo “forma” fosse indicado com uma caracteristica do pensamento
subjetivo e o termo “matéria” com uma caracteristica da objetividade
sensivel.

Como, entdo, falar filosoficamente do corpo hoje? O filésofo pode
ignorar as ciéncias que se interessam dessa questdo? Desde algumas
décadas, as ciéncias naturais vém contribuindo para um desenvolvimento
bastante extraordinario do conhecimento do corpo, e isto gracas as novas
tecnologias informatizadas que utilizam. Os estudos recentes de Paolo
Benanti' insistem sobre a novidade da situacdo contemporanea das

ciéncias, incluidas aquelas do corpo.

A famosa lei de Moore, segundo a qual o nimero de componentes eletrénicos
- transistor [transistores] - em um chip dobra em um ano, se aplica tanto a
baterias e banda larga quanto aos processadores. Todos os anos, uma parte
sempre mais ampla do mundo da técnica é sugada por essas curvas

exponenciais (Benanti s.d: 9).

' O autor, de familia franciscana, ensina teologia moral em Assis e na Universidade Gregoriana de Roma. Vamos citar
alguns de seus livros que sao muito ricos em informagoes bibliograficas, sem, contudo, restringir nossa reflexao a
suas orientagoes.



Paul Gilbert | 85

Além disso, o discurso filosofico sobre o corpo sofreu recentemente
solicitagdbes para uma revisio de suas categorias tradicionais. A
fenomenologia contribuiu para tais pesquisas. Gostaria, portanto, de me
debrucar agora, primeiro sobre as problematicas das ciéncias naturais
relacionadas ao corpo, em particular nas neurociéncias, e depois sobre as
propostas de alguns fenomenologos, com o objetivo de verificar se estas
sdo capazes de encontrar as perguntas decorrentes das praticas cientificas

contemporaneas.
1. As neurociéncias

O conhecimento do corpo passou recentemente por muitas aventuras
impressionantes. A ideia classica do corpo ¢ de uma estrutura sistémica
evidente. A metafora paulina do corpo, de origem estoica, é bem
conhecida® No corpo, todas as partes cooperam para o bem do todo, cada
uma de acordo com suas propriedades. A ideia era de que o sistema
“corpo” tem uma finalidade, ou seja, que cada elemento participa
naturalmente de sua estabilidade e finalidade e, portanto, deve regular sua
prépria vitalidade ou energia em vista do bem do todo. Essa visdao do
corpo, porém, ndo tem mais uma grande evidéncia hoje. Os experimentos
clinicos indicam que essa visao deve ser corrigida. O carater sistémico do
corpo vivente ndo tem mais a evidéncia dos tempos passados.

A pesquisa cientifica contemporanea nao tem mais um esquema claro
no qual se situar. Tornou-se muito setorizada e, portanto, menos
sistémica. As varias especializa¢des se afastam muito da exigéncia de uma
visdo articulada do todo no qual poderiam encontrar um local comum. A

precisdao do saber cientifico libera o pesquisador de vinculos a serem

2 1Co 12,13-26. Para o estoicismo, ver Barrett 1979: 348-366; “Diversita di doni in un unico corpo” (Adinolfi 1963:
338, citato in: Sichkaryk 2011: 220).
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mantidos com outros ramos da pesquisa proximos ao seus. Portanto,
devemos estar cientes de que as descobertas cientificas sdo muito rapidas
hoje.

O uso antigo dos farmacos permite considerar natural a absorcao de
substancias estranhas em um corpo para cura-lo ou dar-lhe mais energia,
forca. A esse respeito, podemos observar uma evolucdo das capacidades
humanas de cuidar do corpo, considerando o progresso da medicina
tradicional que se contentava em usar elementos colhidos na natureza,
entre as plantas, por exemplo, e nos jardins farmacoldgicos que se
desenvolveram na FEuropa, em particular nos mosteiros religiosos
(Caprino 2011: 49-51). Obviamente, o firmaco tem uma finalidade
curativa especifica, experimental, finalizada de modo preciso ou exclusivo,
exceto por um erro que pode ser fatal. Assim, passamos progressivamente
da medicina tradicional para a medicina experimental e depois para a era
da tecnologia. Por isso, impulsionados pelas culturas nascidas deste modo,
cria-se uma mentalidade que considera o corpo como um conjunto de
elementos materiais autbnomos, mas adequados entre eles, embora nado
estejam naturalmente relacionados uns aos outros.

Inserir elementos estranhos no corpo de um individuo mostra o
quanto seu corpo ndo é considerado inviolavel. Por definicao, de fato, o
individuo néo pode ser “dividido” de si mesmo. A rela¢ao corpo-individuo
é, portanto, problemadtica, nunca adequada. O alimento é também
introduzido nos corpos, mas ndo se trata aqui de um farmaco estranho. O
alimento partilhado junto com amigos evidencia uma comunidade de
pessoas que vivem uma relagdo espontdnea entre si. Um farmaco néo é
consumido do mesmo modo que um alimento. Assim, chegamos aos
estudos desenvolvidos nas salas universitarias modernas, aos trabalhos de
1542 aproximadamente, de Andrea Vesalio, nascido em Bruxelas,

professor de anatomia, sobretudo em Padua, mas também na Franga, na
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Espanha etc., as suas pesquisas em anatomia feitas em corpos recolhidos,
por exemplo, em Paris, no campo santo dos inocentes. Vem depois
Descartes e o seu conceito de corpo-maquina e a sua distin¢do entre a

substancia pensante e a substancia extensa.

[...] se considero o corpo do homem como uma maquina, de tal modo
construida e composta de ossos, nervos, musculos, veias, sangue e pele que,
mesmo que ndo houvesse nele nenhum espirito, ndo deixaria de se mover de
todas as mesmas maneiras que faz presentemente, quando ndo se move pela
direcio de sua vontade, nem, por conseguinte, pela ajuda do espirito

(Descartes 1979: 138).

» o«

Que o corpo seja uma coisa “objetiva”, “extensa” e sistémica, é dbvio.
Viver ignorando isso é aceitavel, mesmo que nem sempre seja benéfico.
Um alimento assumido poderia, de fato, ser benéfico para um membro do
corpo, mas inadvertidamente prejudicial a outros. Pensemos no caso do
“doping” dos esportistas que perturba o sistema corporal. E conhecido o
problema dos efeitos colaterais de um tratamento farmacolégico. Embora
se deva levar em consideragao a finalidade do conjunto sistémico do corpo,
pode-se ferir um membro cortando um pedago que se tornou inutil
(apendicite) ou até prejudicial (por exemplo, um pé que sofre de
gangrena). A mesma problematica hoje se aplica integralmente no caso de
cancer. Torna-se, portanto, dificil opor uma unidade sistémica do corpo -
da qual néo se poderia tocar um elemento sem prejudicar o equilibrio -, e
uma mesma unidade sistémica que poderia ser melhorada precisamente
lidando com um ou mais de seus elementos. Mas existem problemas que
surgem aqui e mostram que o corpo nao é feito apenas cartesianamente
de musculos e nervos sem espirito, mas é feito também de musculos e de

nervos.
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Um transplante organico, por exemplo, ndo é 6bvio, ainda que se
torne realmente necessério. Além dos problemas decorrentes da insercao
de um corpo estranho no corpo doente de uma pessoa (refiro-me aqui aos
problemas de rejeicao de um corpo estranho), também podem haver
rejei¢des psicoldgicas. Foi o caso do neozelandés Clint Hallam, a primeira
pessoa que ap6s um acidente grave no qual perdeu a sua mao submeteu-
se a um transplante no qual foi enxertada em seu braco a mao de uma
outra pessoa. Algumas semanas apds a operacao, ele pediu para que esta
lhe fosse removida. Ver a mao de outra pessoa presa ao proprio brago
tornara-se insuportavel. E claro que este caso remete a psicologia, mas
também mostra que nao ha abismo entre o corpo extenso e a psyché, uma
relacdo que a glandula pineal, de cartesiana memdria tenta estabelecer,
embora com pouco sucesso. A medicina conhece o problema e o enfrenta
com humanidade, ou nao.

As neurociéncias conhecem a humanidade do paciente, mas a
pesquisa em laboratdrio parece ndo se importar. Flas sdo baseadas na
biologia molecular, mas tomando-a na diregéo da fisica que trabalha com
elementos retirados do ambiente e pouco considerando o sistema corporal.
Uma molécula é um ente elementar que, agrupada a outras, libera suas
capacidades biolégicas a servigo do corpo sistémico e de sua finalidade.
Pensamos nas “células estaminais”. Mas também pensamos nas células
cancerigenas, cujo programa distorce a ordem sistémica do corpo e
“descarrilha” até levar a morte. As neurociéncias, que reelaboram as
estruturas biolégicas dos elementos corpéreos, podem, assim, abrir a
porta as problematicas do pés-humano, isto é, de uma realidade livre de
limites que definem os dados biolégicos humanos “normais”.

Notamos, todavia, que se a perspectiva das neurociéncias é voltada
para o bem do homem, suas modalidades sdo de estreita causalidade. Para

elas, o primeiro principio permanece aquele pelo qual uma causa
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especifica produz um efeito particular. Desse ponto de vista, o
procedimento delas é mais fisico que bioldgico e, portanto, mais atento
aquilo que poderia ser a causa de um processo. O objetivo visado é, por
essa razdo, limitado pelas possibilidades oferecidas pela causa e pela
origem. Estamos no mundo da pura causalidade, de um determinismo
cuja finalidade precisa ainda ser verificada e medida, ap6s a experiéncia,
porque é impossivel propd-la hoje com uma certeza cientifica. Néo
podemos pensar, de fato, que o determinismo biolégico dependa de uma
Unica causa. No momento atual, a biologia se submete ainda a fisica, que
permanece canoénica nos procedimentos dos laboratérios. Mas um corpo
sempre permanece um sistema. Tocar em um elemento ndo deixa os
outros indiferentes. A unidade sistémica dos elementos corporais bésicos
pode causar metastases desconhecidas quando manuseadas, iniciando
aventuras novas e até perigosas para todo o corpo. Benanti observa a esse

respeito que

se a criagdao tecnolbgica do sintético nos liberta de certos limites que
caracterizaram nossa histéria, ela também nos subtrai das categorias
tradicionais de natural e artificial. Até agora essas categorias nos ajudaram a
delinear limites e linhas claras entre o que é licito e o que néo € licito. Com a
criagdo da realidade sintética, nos tornamos demiurgos. Somos capazes de

criar matéria, energia e até a vida (Benanti 2018: 97),

sem, porém, poder regular as nossas criagoes.

Nem todas as neurociéncias acabam no “p6s-humano”. Quando, por
exemplo, falamos sobre “realidade aumentada”, preferimos ter em mente
um “transumano”. Nesse caso, os procedimentos cientificos visam uma
meta que seria um prudente aperfeicoamento do homem. Em 2003, por
exemplo, um certo Miguel Nicolelis, professor brasileiro da Universidade

Duke, conseguiu plantar eletrodos no cérebro de um macaco e informar
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esses eletrodos a fim de que movessem um brago mecinico externo ao
animal, mas equipado para receber suas ordens elétricas, sem que o
macaco tivesse que fazer algum movimento. A experiéncia foi entdo
transferida para o homem. Em 2014, um paraplégico chamado Juliano
Pinto, também brasileiro, conseguiu manobrar um “exoesqueleto”
(esqueleto externo) que o ajudou a andar. Na realidade, esses exemplos
ndo mudam muito as perspectivas da farmacologia medieval.
Permanecem a prudéncia da investigacao cientifica, a escolha de uma
finalidade, a busca de modos possiveis para vencer, a organizacdo das
provas que manifestam sucessos ou vitorias e que convidam a uma
acurada andlise, as corre¢des dos eventuais erros dos procedimentos
precedentes. Os procedimentos contemporaneos nao sdo, portanto,
totalmente originais. O farmacéutico medieval e o cientista
contemporaneo submetem todos os seus trabalhos ao desejo de oferecer
um bem humano que seja considerado acessivel.

Néao ¢é dificil, no entanto, prever que esses procedimentos nio siao
isentos de perigo. Os nazistas usaram a ciéncia da administracao e da
quimica para eliminar milhdes de judeus, ciganos e deficientes mentais.
Do ponto de vista filoso6fico, as neurociéncias sdo iguais a todas as obras
humanas. Elas respondem a problemas e propdem solu¢bes. Seus meios
sdo técnicos. O que dé& dinamismo a essas pesquisas poderia ser o que as
técnicas permitem imaginar, e ndo mais o bem do sistema corpo. Nesse
caso, o cientista nao est4 interessado no sistema do 6rgao gerenciado, mas
apenas no resultado de sua operacgao técnica. Basta-lhe a sua competéncia
cientifica que se confia ao circuito causa-efeito e que examina qual efeito
se obtém quando se d& forca a uma determinada causa. A invengdo
cientifica depende frequentemente de provas feitas “para ver”, sem poder

“prever” todas as consequéncias nos sistemas particulares.
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A questdo filoséfica intervém no sistema que é tratado aqui. O
progresso cientifico se instala em um sistema fisico fechado, o que também
é bom para a pessoa na sua totalidade, como mostra o exemplo evocado
acima do esqueleto externo. A questdo poderia, porém, ser deixada apenas
para a fisica? Gostaria agora de dizer algumas palavras sobre a
impossibilidade de abstrair o aspecto fisico do homem de seus sistemas
bioldgicos. O olhar do bidlogo sobre os eventos dos quais se interessa pode
fazer nascer a vida? O bi6logo sabe quais elementos sdo necessarios para
que nasga a vida, mas ele ndo consegue fazé-la nascer somente conhecendo
esses elementos. Fle sabe que os elementos biologicos sdo capazes de
sofrer mutagdes quando todos estio inseridos em sistemas nos quais cada
um est4 em relagdo com os outros e se influenciam mutuamente, mas néo
sabe como a vida surge. O ideal da ciéncia bioldgica seria determinar com
precisdo e certeza matematica por qual razao fisica, de ordem causal, um
elemento se modifica e seja capaz de dar vida a novos sistemas
elementares. A pesquisa do cancer concentra-se em problemas desse tipo,
mas s6 pode responder a desafios cientificos a posteriori, sem ser capaz de
dizer por que tal tipo de célula se torna cancerigena e inicia um processo
de metéstase. A reducdo do bioldgico ao fisico nao da resposta a pergunta
sobre a origem da vida.

A reducdo mesma tem, entdo, um aspecto cultural. As neurociéncias,
na maioria das vezes, caem em uma mentalidade empirista que satisfaz
muitos de nossos medos ou ansiedades elementares, especialmente a
morte. De fato, apresentam a experiéncia da vida em laboratério, mas
obscurecem a radicalidade do evento da morte, do fim da vida de todos
nos, e fazem da morte um acidente que se pode evitar a condigio de seguir
procedimentos adequados. O projeto cientifico das neurociéncias
acompanha o desejo mais essencial do homem de uma vida que evita a

morte. Portanto, serd dificilmente credivel quem afirma que as
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neurociéncias dizem tudo sobre o homem porque elas consideram o
homem como animal qualquer, alids, como um simples acimulo de
elementos fisicos. As neurociéncias ndo se preocupam com tal reduco,
pois seu mundo mental € a eficiéncia fisica, isto é, a simples relacio causa-
efeito que ocorre no mundo dos elementos minerais. A permanéncia do
mineral nos salvard da morte pessoal? Parece-me que a questdo do
significado da vida pessoal é tdo simplesmente sufocada sob visdes

imaginativas e representacoes ideoldgicas das realidades humanas.
2. Fenomenologia

A questao cléassica da filosofia em relagéo a atitude empirica da ciéncia
se situa na perspectiva da universalidade racional. Formula-se assim: a
perspectiva empirista respeita a vocacdo da razdo humana a
universalidade? A resposta a essa pergunta parece dbvia: o empirismo é
abstrato. Considera apenas um aspecto do ser humano. O termo
“empirismo” refere-se, de fato, a palavra grega “empiria”, que significa
“dentro de alguns limites”. A defesa do empirismo parece, no entanto,
vitoriosa. Basta considerar o progresso dos conhecimentos que gera, que
é comparavel na histéria dos conhecimentos humanos e de seu projeto:
assumir um saber racional valido em todos os lugares. De fato, o
empirismo, que absorve progressivamente todo o conhecimento humano,
parece tornar-se o mestre universal. Toma posse, por exemplo, passo a
passo, de todos os dominios que a filosofia pensava poder reservar desde
sempre para si mesma. A ciéncia, fora da qual ndo haveria verdade, baseia-
se na categoria universal de causa, como Aristételes ja sustentava, e,
portanto, atribui-se o direito de julgar tudo.

Contra essa aparente vitéria das ciéncias, a filosofia contra-ataca. Os
procedimentos das ciéncias empiricas serdo os Unicos a respeitarem

validamente todas as habilidades da razdo humana? A arte da
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argumentacdo ndo é muito mais poderosa quando as proposicdes sdo
expostas em uma linguagem matematizada e dispostas em forma de
algoritmos®? A ciéncia vence nao porque é empirica, mas porque é
matematizada. Com os algoritmos e a mentalidade matematica, nao
estamos passando do destino da fisica a criatividade da bios? A razdo é
feita para o universal. A biologia exprime essa voca¢do da razao mais do
que a fisica.

A filosofia critica, porém, essa pretensao de universalidade bioldgica,
porque é somente propositiva e objetiva, e ndo leva em conta a variedade
dos atos subjetivos de saber, conhecer, pensar ou refletir. Todos esses atos
poderdo ser traduzidos para se tornarem mecanicos? Os cientistas da
computagdo sustentam esta ideia. Falar-se-a, por isso, de inteligéncia
artificial e robética. Os filésofos contestam essa solucdo porque conhecer
e pensar é sempre um ato Unico que se realiza em formas de diferenciagdo
intersubjetiva. A matematica nao pode assumir essa unidade diferenciada,
que é de ordem “pessoal”*. O ato de pensar pressupde sempre uma
distancia, uma diferenca, por exemplo, aquela da objetivacdo do conhecido
analisado por uma subjetividade que julga satisfatoriamente ou néo aquilo
que se diz de um objeto. Assim, se apresenta a absoluta originalidade da

filosofia, sobretudo da fenomenologia que ndo considera a distancia

3 0 termo “algoritmo”, frequentemente usado na cultura contemporanea, permanece bastante obscuro. Paolo Be-
nante propde uma definicdo de algoritmo em seu optsculo Oracoli: um algoritmo é “uma série de instrucdes
especificas, passo a passo, para obter uma entrada e converté-la em saida” (58). Um conhecimento pode ser utilizado
para abrir um conhecimento novo e de outra ordem. Por exemplo, para colocar ordem nos meus livros, escolho um
critério, geralmente o da ordem alfabética dos autores (mas pode ser o tipo de topico que serd tratado), depois escolho
outro critério, o tipo de argumento (mas pode ser ordem alfabética dos autores). Um algoritmo transforma um tipo
de linguagem em outro tipo, que pode ser usado. Por exemplo, um algoritmo é traduzido em um programa de ma-
quina. Observamos que o algoritmo poderia pertencer a mentalidade da biologia, e ndo apenas a fisica.

4 “Nosso modo de pensar esta longe daquele dos medievais e sobretudo dos renascentistas, no que diz respeito as
indicacbes quantitativas, e que alguns europeus da Idade Média tardia e do Renascimento comegaram a considerar
a possibilidade de um tempo e de um espaco absolutos cujas propriedades eram, a este ponto, por definicio, perma-
nentes e universais e, portanto, mensuraveis, analisaveis e organizaveis. A medida e a organizagao dos niimeros que
derivam dessa visao sao substancialmente matematicas” (Benanti 2016: 35).
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indicada aqui para ultrapassa-la, mas para pensa-la, o que seria uma tarefa
paradoxal e um desafio para uma filosofia rigorosa.

A fenomenologia é uma filosofia da distincia. Sua categoria original
ndo é a de uma redugido que poderia ser confundida com uma certa
abstracdo que empobrece a realidade, uma reducdo dos muitos diferentes
em uma forma comum e Unica, “uniforme”. A reducdo propriamente
fenomenoldgica, ao invés, deixa ser aquilo que é no seu ser ou, mais
precisamente, o deixa aparecer. E de uma alianca, como esta intuicéo, que

Husserl apresenta no § 24 do primeiro volume de Ideias:

Nenhuma teoria imaginavel pode nos induzir em erro quanto ao principio de
todos os principios: toda intuicio doadora originaria é uma fonte de
legitimagdo do conhecimento, tudo que nos é oferecido originalmente na
“intuicdo” (por assim dizer, em sua efetividade de carne e osso) deve ser
simplesmente tomado tal como ele se d4, mas também apenas nos limites
dentro dos quais ele se da. Vemos, no entanto, com clareza que toda teoria s6
poderia tirar sua verdade dos dados originarios. [...] Nesse sentido, o cientista
natural tem toda a razdo em seguir o “principio” de que, para toda afirmacao
referente a fatos da natureza, deve-se preguntar pelas experiéncias que a
fundam. Pois ele é um principio, é uma afirmacao que procede imediatamente
de evidéncia geral, e podemos sempre nos convencer disso ao trazermos a
plena clareza o sentido das expressdes empregadas no principio e ao
colocarmos as esséncias a elas atinentes na condicdo de dado puro. No mesmo
sentido, todavia, o investigador de ciéncias, e quem quer que empregue e
anuncie proposi¢oes gerais, tem de seguir um principio paralelo; e é preciso
que haja tal principio, ja que o principio hé pouco aceito da fundacio de todo
conhecimento de fatos pela experiéncia ndo é ele mesmo evidente por
experiéncia - como todo principio e todo conhecimento de esséncias em geral

(Husserl 2006: 69).

A célebre expressao de Husserl “voltar as coisas mesmas” tem o

mesmo significado: deixar que as coisas aparecam como sio, sem impor a
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elas qualquer interpretacdo pré-estabelecida pelas culturas ou pelos
habitos mentais do pensar, sem fazer acriticamente proéprias essas
chamadas evidéncias. Nesta perspectiva, aceita-se uma diferenca entre o
que Husserl chama de Leib e Korper, que sao duas maneiras de apresentar-
se daquilo que nés chamamos de “carne” e “corpo”.

A distincdo entre Leib e Korper é proposta por Husserl, em particular
em dois textos, no segundo livro das Ideias e na tltima meditacdo das cinco
Meditagoes cartesianas. A obra inteira das Ideias tem uma histéria
complexa. O primeiro livro foi publicado em 1913. O manuscrito do
segundo, do qual um primeiro rascunho foi concluido em 1912, foi
confiado por Husserl a Edith Stein, que o transcreveu (Husserl escreveu
de maneira completamente pessoal, um tipo de taquigrafia ilegivel para os
nao iniciados) a partir de 1916, completando-o com outros textos do
mestre. Foi intitulado Ricerche fenomenologiche sopra la costituzione. O
trabalho de Stein termina em 1924; Husserl continua, no entanto; para
melhorar seu texto até 1928. A histéria do terceiro livro ndo nos interessa
agora; é intitulado La fenomenologia e i fondamenti dele scienze. O
segundo livro das Ideias trata do corpo principalmente em dois lugares,
no paragrafo 18 no qual apresenta os termos Leib e Korper, e nos
paragrafos 41-42, que tratam do “corpo vivo”, do Leib.

No § 18, Husserl nota que a experiéncia sensivel é considerada
comum a todos, sem que se deva considerar os seus aspectos mais
pessoais. De fato, os filésofos analisaram essa experiéncia como se fosse a
mesma para todos, como uma forma transcendental ou uma estrutura
abstrata. As coisas mudam quando as opinides divergem sobre aquilo que
é, ou seja, quando ndo ha mais acordos sobre a experiéncia comum. Essas
divergéncias sdo possiveis porque as experiéncias sensiveis sao vividas de
diferentes pontos de vista, a partir do “corpo préprio vivo”. “Cada coisa da

minha experiéncia faz parte do meu ‘ambiente circundante’; isto significa
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que entre essas coisas também esta incluido meu corpo vivo enquanto tal”
(Husserl 2002: 83). A experiéncia sensivel é certamente objetiva, comum
a todos aqueles que estdo na mesma situacdo; é, porém, vivida
pessoalmente. “E evidente como a apreensdo do corpo vivo desempenha
um papel particular para a intersubjetividade, na qual todos os objetos sdo
tomados ‘de maneira objetiva’, como coisas em um tnico tempo objetivo,
em um espaco objetivo, em um tnico mundo objetivo” (Husserl 2002: 83-
84). Nao ha, porém, objetividade sem uma subjetividade. Eis porque
devemos dizer também que “o mundo que esta frente ao sujeito depende
do corpo vivo e da peculiaridade da psique” (Husserl 2002: 78). A
experiéncia sensivel ndo é apenas “objetiva”.

Husserl deve, portanto, abrir uma reflexdo sobre o corpo préprio ou
subjetivo qual ator da experiéncia sensivel, aquilo que fazem os §§ 41 e 42
do livro que se ocupam da constitui¢do da realidade psiquica e do corpo
vivo. O paragrafo 41 confirma o que foi dito anteriormente: “Ora, para o
proprio eu, o corpo vivo tem um lugar privilegiado, determinado pelo fato
de trazer em si o ponto zero de todas essas orientagdes” (Husserl 2002:
160), que encontram, em seguida, os pontos de vista dos outros na
experiéncia intersubjetiva. Husserl ressalta que o mundo objetivo continua
sendo o que é, mas eu posso mudar minha situacio e, portanto, meu ponto

de vista sem, porém, poder sair do meu corpo.

Enquanto eu, diversamente de todas as outras coisas, tenho a liberdade de
modificar a meu modo a minha posigdo de frente a tais coisas e, por isso, ao
mesmo tempo, de variar a pluralidade das manifestacdes através das quais
elas me sdo dadas, eu ndo tenho a possibilidade de distanciar-me do meu corpo

vivo e de distanciar o meu corpo vivo de mim (Husserl 2002: 161).

Husserl observa, entdo, que nao posso fazer a experiéncia sensivel de

meu corpo inteiro; na verdade, nao posso ver diretamente minhas costas,
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mas apenas com a media¢do de um ou mais espelhos. “O préprio corpo
vivo, que me serve de meio perceptivo, me é obstaculo na percepgdo de si
mesmo e é uma coisa constituida de uma maneira curiosamente
inacabada” (Husserl 2002: 161). A experiéncia da percepgdo é, portanto,
mais complexa do que se poderia pensar.

Devemos, porém, distinguir diferentes experiéncias sensiveis. Aquela
do ver ndo é aquela do tocar. Consideramos o ver nas tltimas linhas acima.
A originalidade absoluta do tocar humano provém, em vez disso, da sua
capacidade de uma auto percepcao sensivel, por exemplo, aquela das duas
maos da mesma pessoa que se tocam sem que seja possivel atribuir a
atividade e / ou a passividade a uma e ndo a outra. A experiéncia das duas

maos pode entdo ser estendida a percepc¢ao tatil de qualquer parte do

COrpo Vivo.

A mao que toca, a qual, por sua vez, se manifesta como uma coisa, tem suas
sensagoes de contato naquele ponto corpéreo-espacial em que toca (ou em que
é tocada pela outra). E assim: se a mdo é arrancada, prensada, empurrada,
picada, etc., se é tocada por um corpo estranho ou toca um corpo estranho, ela
tem as sensagdes do contato, de uma picada e de dor, etc.; se isso acontece
através de outra parte do corpo vivo, temos 0 mesmo resultado, mas duplicado
nas duas partes do corpo, porque cada uma delas é para a outra, uma coisa

externa que a toca, que age sobre essa e é também corpo vivo (Husserl 2002:

147-148).

As Meditagoes cartesianas sdo de 1929, logo ap6s o tltimo rascunho
do segundo livro das Ideias. A quinta meditagio apresenta de uma maneira
breve os termos dos quais nos ocuparemos agora, tratando da
intersubjetividade - na verdade, ndo estamos longe dos temas assinalados
no segundo livro das Ideias. As Meditacbes precedentes se concentraram
na questdo do eu transcendental. A situagdo da distin¢do entre Leib e

Korper é, portanto, bastante exata. O § 44 distingue o “mero corpo fisico”
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(Korper) e o “proprio corpo organico” (Leib). O corpo fisico estd no
mundo, um entre os muitos objetos do mundo, um corpo, portanto,
objetivavel. O corpo organico é antes um corpo vivente. O termo Leib é um
substantivo da familia do verbo Leben que significa “viver”. Ora, a
caracteristica principal do viver, notava ja Aristoteles (De anima, B/II, 4
(415b7-8), é de ter em si o principio de seu préprio desenvolvimento. Um
“organismo” possui em si um principio que o finaliza, que orienta seu
crescimento. O biolégico, contém em si muitos elementos que se
autorregulam mutuamente, tendo em vista o equilibrio do corpo vivente
inteiro, do seu viver na sua duragao especifica. No entanto, Husserl
especificou seus conceitos com as chaves do objeto e do sujeito. E objetivo
tudo o que pode estar sob os olhos de todos e receber um sentido idéntico.
O Korper entra nessa categoria de objetividade, que o termo “mundo”
sanciona perfeitamente. O corpo fisico faz parte das coisas fisicas,
exteriores, analisaveis, sem que a vida seja essencial para ele. Ora, dentro
deste mundo, aparece o meu corpo vivente, que ndo é mais apenas um
corpo visivel por todos, mas que é “meu” corpo porque o domino, trato-o
como um instrumento para mim, porque com ele e nele me exprimo.
“[Este corpo] é o tinico corpo de que eu disponho de uma maneira imediata
assim como de cada um dos seus 6rgaos” (Meditagoes cartesianas: 124). O
Leib néo é, portanto, somente o corpo vivo, é também e acima de tudo,
“meu” corpo. Husserl acrescenta uma nota importante, que o vincula as
tradicdes alema e francesa do “eu posso”. “Percebo com as maos (é pelas
maos que tenho - e que posso sempre ter - sensagdes sinestésicas e
tacteis), com os olhos (é pelos olhos que eu vejo), etc.; e esses fendmenos
cinestésicos dos 6rgaos formam um fluxo de modos de acdo e dimanam do

9

meu ‘eu posso’” (Meditacdes cartesianas: 124). Foi possivel especificar essa

caracteristica da subjetividade, porque a possibilidade é de todo vivente e,
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portanto, o “eu posso” humano supde, de fato, um “eu quero”. Husserl,
porém, nao julga importante considerar esse ponto.

Husser] propde, entdo, uma dupla leitura do “corpo”, que
corresponde a experiéncia do corpo que, de fato, tem duas faces, uma
objetiva e outra subjetiva. A cada leitura corresponde a um termo
especifico. E interessante notar que muitas culturas distinguem diferentes
aspectos do corpo mediante a criacido de termos diferentes. As linguas
nascidas do latim distinguem comumente corpo e carne. A lingua francesa
especifica duas formas daquilo que os italianos nomeiam com um nico
termo, a “carne”: temos em francés a palavra “chaire” propriamente
falando e a palavra “viande”. A “viande” se come, cozida mais ou menos
de acordo com os gostos. A “chaire” é tudo o que, em um corpo, nao é 0sso,
cabelo, etc., e que é capaz de reagir quando é tocada. A “chaire” é do Leib.
E 6bvio que o corpo é tudo isso, carne e 0ssos, etc. No entanto, 0 corpo
pode ndo estar vivo. De fato, os funerais sao celebrados em torno do corpo
presente do defunto [persona mancata]. Os termos “carne” e “corpo”
significam, portanto, um e outro uma presenca pessoal, mas segundo dois
modos diferentes de presenga. O corpo (Korper) constitui uma presenca
que vale por si, sem entrar em relacdo ativa com outros. A carne (Leib) se
diz ao invés do corpo que tem uma relacio reciproca com outros; a sua
esséncia é propriamente intersubjetiva. A carne reage, de fato, ao toque de
outra carne, por exemplo, na experiéncia da caricia. Pode-se dizer,
portanto, que o corpo ¢ individual e a carne pessoal, sendo o individuo
definido por sua unidade para si mesmo e a pessoa sendo em relacdo com

outros a partir de sua propria energia>.

5 Ja& introduzimos [em outro momento] a distin¢ao entre individuo e pessoa; neste artigo podemos esclarecer essa
distingao com a do corpo e da carne (Gilbert 2004: 219-228).
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Essa distincdo dos pontos de vista sobre uma tnica realidade, mas
vivida em dois modos diferentes é bastante comum na filosofia recente.
Gabriel Marcel usava essa distingao falando de “ter um corpo” e de “ser
um corpo”®. “Ter” um corpo significa poder utiliza-lo, tratd-lo como um
instrumento. “Ser um corpo” tem um significado bastante diferente: ndo
posso, de fato, separar-me de mim mesmo. O corpo é objetivo, a carne
subjetiva, diriamos com Husserl. As nuances oferecidas pelo léxico
assinalado ndo podem, porém, separar os dois significados um do outro.
A mesma realidade é corpo e carne juntos.

Michel Henry quer, porém, distinguir esses dois aspectos de maneira

radical. Em seu livro Encarnacao, publicado em 2000, o autor fixa

Essa diferenca entre os dois corpos que acabamos de distinguir - 0 nosso, que,
por um lado, se experimenta a si mesmo ao mesmo tempo que sente o que o
cerca e, por outro, um corpo inerte do universo, seja ele uma pedra no
caminho ou as particulas microfisicas que se supde a constituem -, nés a
fixamos a partir de agora numa terminologia apropriada. Chamaremos carne
ao primeiro, reservando o uso da palavra corpo para o segundo. Pois nossa
carne nao é sendo isto que, experimentando-se, sofrendo-se, padecendo-se a si
mesmo e, assim, desfrutando de si segundo impressoes sempre renascentes, €,
por essa mesma razao, suscetivel de sentir o corpo que lhe é exterior, de toca-
lo, bem como de ser tocado por ele - coisa de que o corpo exterior, 0 corpo

inerte do universo material, é, por principio, incapaz (Henry 2013: 12-13).

O léxico de Henry se inspira naquele de Husserl. A carne é Leib, o
corpo é Korper. A carne é capaz de auto afeccdo, um tema que
encontramos evocando a experiéncia de dois corpos que se tocam, pelo
menos um sendo carne, ou, acima de tudo, a experiéncia das duas maos

que, tocando-se, se sentem mutualmente. Parece, porém, que o

6 Para todas as nuances necessérias para o estudo de Marcel, ver Riva 1985, em particular 168-186: “Il corpo nella
fenomenologia dell’avere”.



Paul Gilbert | 101

fenomenologo francés distribui os termos de seu 1éxico de uma maneira
que possa assumir a distingdo classica da matéria e da forma,
interpretando a matéria como corpo e a forma a luz de posigoes
tipicamente francesas, herdadas das disputas do século XVIII sobre o
estatuto do corpo com Etienne de Condillac e Maine de Biran. “Carne e
corpo opdem-se como 0 sentir e o ndo sentir - o que desfruta de si, por
um lado; a matéria cega, opaca, inerte, por outro” (Henry 2013: 13).

As decisoes categoricas de Henry provém, na verdade, de suas
escolhas filoséficas fundamentais, de sua afirmacdo de uma interioridade
que se opde a nossa civilizagdo tecnolbgica da exterioridade, alvo de seu
livro panfletario [libellista] de La Barbarie, de 1987. O risco de Henry é,
porém, de esvaziar o sentido do corpo para promover, ao contrario, uma
carne sem o peso do corpo. Tal é propriamente a critica, de Emmanuel
Falque (2014b: 197-238), no seu artigo “Existe uma carne sem corpo”? de
2001, um ano apds a edicio francesa da Encarnacdo.

Chegamos, assim, ao ponto mais original e provocador da proposta
de Falque. A carne se auto afeta, mas ndao sem condigdes corpdreas.
Descartes ja havia notado na sua segunda meditagdo de filosofia primeira
que o ver é também um sentir’, que a consciéncia se reconhece
comprometida com o proéprio fato de ver. A carne nao se auto afeta
somente por si mesma. E afetada porque o corpo tem solidez e resisténcia,
de tal maneira que o tocar o corpo nédo deixa o tocado sem impressdo. O
corpo precede de qualquer modo a carne a qual oferece a possibilidade de
acessar a si mesmo. “Por que procurar sempre conceber uma carne sem
corpo, ou uma carne que prove a si mesma independentemente de um

corpo inerte e exterior” pergunta Falque (2014b: 228-229)? Esta pergunta

7«

Que assim seja; todavia, a0 menos, é muito certo que me parece que vejo, que ouco e que me aquego” (Descartes
1979: 95).
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é penetrante ao longo do trabalho do professor do “Istitut catholique de
Paris”. Nao é possivel pensar o homem sem pensar o animal que também
somos. O que poderia ser o homem sem a animalidade? Alias, sem os
elementos de uma fisica basica?

A questao também leva as verdadeiras razoes da filosofia. Nao seria
esta tentada a buscar em nossa vida o que estd mais proximo de pensar
em ato, pensando que o ato arquetipico seja o pensar? De onde viria o
privilégio de tal energia? Poderia o homem ser enérgico se tivesse nascido
em um mundo em si amorfo, sem energia? Por que o homem deveria
desejar uma energia cada vez mais poderosa e denunciar por isso seu
estado de ser amorfo? A filosofia ndo seria, neste sentido, a expressdo de
uma tentacao orgulhosa e ingénua da razao?

O homem ndo é nem besta, nem anjo, observou Blaise Pascal
(Pensées: 395, frag. 647). Mas nao esquecemos muito facilmente que ele
também é uma besta, e ndo apenas angélico? Quando o intelectual
trabalha para animar sua razao e aprofundar sua propria esséncia, ele ndo
esquece os homens e as mulheres que ndo tém nem o tempo nem a
possibilidade material de estudar e caminhar em direcdo a uma percepcao
intelectual mais aguda? A filosofia ndo deveria honrar o que é realmente
mais universal em nds, a animalidade que nos da a graca de ndo perder a
cabeca quando queremos, ao contrario, ser anjo?

Em uma conferéncia realizada em Roma e publicada em 2014, Falque
escreveu que “ou nos voltamos para a ‘khora’ e nos aventuramos ‘em um
deserto no deserto’ mais desértico do que o inefavel do apofantico, pelo
caminho a partir de baixo no sem fundamento do sensivel, - ou pela via
do alto da evasao no inteligivel” (Falque 2014a: 132). O esquema da
“khora”, que volta em cena com Jacques Derrida (Falque 2019), é aquele

do caos originario. Vale também para interpretar o inconsciente, como
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observa Falque em um livro recente sobre Freud e a psicandlise (Falque

2018a: 92).
Conclusao

Na origem, a khéra; no final, a ordem racional. O termo “khéra” vem
do Timeu de Platao. Indica uma origem absoluta, capaz, portanto, de gerar
e em seguida de absorver pois, cada particularidade ou diferenca. Nao é
nem uma forma inteligivel nem uma matéria visivel, mas frequentemente
um “terceiro género” cuja explicacdo sera “dificil e obscura” (Timeu: 40a),
para nao dizer impossivel. Cada termo da linguagem tem, de fato, um
significado definido, a khdra é, portanto, (por defini¢do, se me permitem
dizer) indefinivel. Platdo tenta, no entanto, propondo uma espécie de
“grande histéria” do comeco e do fim: “E preciso admitir que existe uma
forma de realidade que é sempre do mesmo modo, nao gerada e
imperecivel, que ndo acolhe de fora outra coisa, nem essa passa jamais
para uma outra coisa e nao é visivel nem perceptivel com outro sentido”
(Timeu: 52a). A khéra seria como o magma inicial, o “caos” original de
acordo com Génesis 1,28, Segundo Falque, para quem o léxico nio é
determinado somente pela oposicdo husserliana de Korper e Leib, ndo
basta dizer que o corpo seja cadtico, sem o principio da organizacéo, além
da razdo determinante que sai dele, deixando a khoéra para trés de si, 0 ndo
dito da pessoa que a psicandlise de Freud tenta desdobrar gragas a sua
hermenéutica, mas sem ilusdes. A oposi¢do do Leib e da Khéra ndo é
suficiente. E necessario introduzir um terceiro termo, o corpo
“expandido”, afirma Falque, do qual testemunham os profissionais de

¢

saude, o corpo expandido com suas “convulsdes, escérias, tumores,

8 A LXX traduz com aoratos, isto é, “invisivel” 0 “Tohu Bohu” hebraico. Em Lc 16:26, pala-se de um grande abismo
(chasma) entre Lazaro e os ricos. Eis alguns testemunhos da dificuldade de traduzir o termo hebraico.
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secregoes, digestdo, sedagdo” (Falque 2018b: 39) sob o olhar e a méao amiga
e respeitosa do cirurgiao e de todo o pessoal do hospital.

Termino esta conferéncia com o tema do caos, porque é
propriamente este tema que, segundo Paolo Benanti, suporta a convicgao
de que o desenvolvimento das ciéncias contemporaneas pode ser
orientado para uma p6s-humanidade. Os estudos de Benanti sdo ricos de
referéncias as ciéncias. Eles mostram quao novas sdo as suas formas de
proceder, as suas concepg¢des essenciais. A argumentagao passa por duas
etapas principais: a primeira considera que as ciéncias se desenvolvam
hoje respeitando os resultados de trabalhos que ndo sdo mais lineares; a
segunda especifica a ideia de instrumento. O desenvolvimento das
ciéncias, de fato, ndo é mais linear, uma pesquisa que se apoia sobre uma
pesquisa precedente, e assim segue adiante. Hoje, o modelo deles é o da

biologia, que é explicado da seguinte forma:

no campo da biologia humana, o sistema imunolégico é um [...] exemplo no
qual elementos relativamente simples dao origem a comportamentos muito
complexos. O sistema imunolégico € um complexo de tecidos, 6rgaos e células
que protege o corpo dos organismos patogénicos e corpos estranhos. Quando
o sistema imunolégico se ativa, dando lugar a resposta imunoldgica [...] os
comportamentos se especializam e se tornam muito complexos, mesmo sem

a presenca de elementos de comando ou controle centralizados (Benanti 2013:

43-44).

Na ciéncia, esses fendmenos sao chamados “nao lineares”. “Usa-se
frequentemente a distingdo entre sistemas lineares e ndo lineares: um
sistema linear é um conjunto no qual o todo é a soma das partes, um
sistema nao linear é um conjunto no qual o todo nao corresponde a soma
das partes” (Benanti 2013: 47). Um sistema ndo linear, promete, portanto,

muitas surpresas e novos campos de pesquisa. A biologia é nao linear. E
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por isso que o estatuto dos seus instrumentos deveria ser compreendido
de um modo novo. Hoje, estdo menos a servico da verificacio por
causalidade e mais por meio de descobertas abertas, que nenhum a priori
pode prever por si s6. As ciéncias da Modernidade esperavam resultados
determinados pelos seus instrumentos. A situacdo hoje se modificou. O
instrumento intervém nos sistemas complexos e nenhum resultado é
previsivel a priori. Benanti insiste, portanto, sobre a forma do saber
cientifico empirico,b mas em um modo novo, porque a ideia de
experimentacdo nao é mais guiada pela ideia classica da causalidade como
a indicacio tnica do “porqué”. A complexidade cientifica dos efeitos,
corresponde a complexidade das causas. A orientacio causal ou regressiva
das explicagoes cientificas, acrescenta-se hoje uma exigéncia de orientacdo
propositiva ou final. As ciéncias estdo, porém, pouco preparadas para essa
virada, que sempre rejeitaram.

Mas ha uma tltima critica que os fildsofos dirigem as neurociéncias.
Estas permanecem submissas, de fato, a uma velha ideia de determinismo.
A causa antecedente permanece um critério de possibilidade da finalidade,
mas a finalidade nao depende somente das causas delimitadas. Alids, a
pretensédo de reduzir os dados biol6gicos a uma causa fisica anterior, néo
serve ao grande desejo do homem de nao ser responsavel dos seus atos e
da sua duracao no tempo, de nao ser humano (Stella; lanulardo 2019: 17)?

Aprofundaremos, porém, esse ponto em outro lugar.

9 No que diz respeito a interpretacdo do “empirismo” na filosofia, comegou-se a perceber como olhar somente as
condigdes de possibilidade de uma abordagem tecnoldgica a realidade deixasse abertas uma série de questdes que
dizem respeito a0 modo mesmo no qual a tecnologia se manifesta. A essa visao do fendmeno tecnoldgico, segue-se
uma segunda, de origem predominantemente norte-americana, que levou a filosofia da tecnologia to an empirical
turn that might roughly be characterized as constructivist (Benanti 2012: 120).
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Pensar o corpo outramente.
Sabedoria da carne e Justica social

Nilo Ribeiro Junior *

Introducao

Essa investigacdo visa colocar em evidéncia o caminho sinuoso que
ousamos perseguir ao longo da escrita de Sabedoria da carne (Ribeiro
2019), uma vez que naquele contexto ocupamos de pensar o (in)penséavel
da (in)carnagdo segundo o Pensamento ético de Emmanuel Lévinas.
Framos instigados pela prépria constatacio do filosofo a respeito do
“dificil problema da subjetividade encarnada, diante do sujeito que se quer
obstinadamente livre e que se encontra paradoxalmente preso nas suas
proprias representagdes” (Lévinas 2011:103). Em funcao disso, trata-se de
explicitar tanto a dimensdo existencial que motivou nossa aventura
literdria, bem como o carater genuinamente filos6fico explorado em
contato com o rico material bibliografico que compde a obra do fil6sofo
franco-lituano.

Além disso pretende-se enfatizar que a sabedoria da carne nao se
restringe a imediagao ética do corpo a corpo com o Rosto. Pelo fato de nos
encarregarmos daquilo que o filésofo denomina de “pensamento
encarnado” trata-se de insistir noutro aspecto, isto é, naquilo que se pode

denominar de carnalidade da linguagem uma vez que a trama da escritura

* Doutor em Filosofia pela Universidade Catolica Portuguesa (UCP) de Braga, Portugal. Professor do Departamento
de Filosofia da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE) de Belo Horizonte, Minas Gerais (Brasil). Coordenador
do GT-Lévinas na Associagao Nacional de PPG-Filosofia do Brasil (ANPOF). Atual Presidente do Centro Brasileiro de
Estudos Levinasianos (CEBEL). E-mail: prof.ribeironilo@gmail.com
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¢ inseparavel da linguagem da carne. Gragas a isso, ela oferece um fecundo
acesso a “cultura de outrem” e evoca o sentido de uma outra politica por
vir que esteja calcada na materialidade da Justica social da vida ptblica.
Por dltimo, a fim de reforcar o cardter ético-politico de nossa
abordagem a respeito da sabedoria da carne, sugerimos que essa leitura
seja acompanhada do exercicio dos outros sentidos, isto é, do contato com
o curta metragem Body memory e com o Documentario de uma
sobrevivente. Esse tltimo, para além do carater ficcional, revela o sentido
dramético de um relato histérico marcado pela fala profética ou do
testemunho da mulher de Anderson, a outra vitima do barbaro assassinato
que em margo de 2018 chocou o pais, no qual foi executada a vereadora
Marielle Franco'. Estamos convencidos de que essas imagens e relatos
unidos a reflexdo de nossa obra, permitem mergulhar mais a fundo no
espirito daquilo que nos move a tecer esse ensaio, certamente, fruto do
contato com a voz de um Rosto e da aproximagao do corpo de um terceiro,
ambos a nos interpelar em tempos sombrios de (bio)politica e

(necro)politica que avassalam nossas sociedades e democracias.
1. O carater existencial da investigacao

E mister reconhecer, quase ao modo de uma confissio, que a
motivacdo subjacente ao nosso escrito, emerge de um forte apelo
existencial de reconectar a experiéncia do corpo a carne animada, ao corpo
proéprio, com o intuito de abandonar o dualismo corpo/espirito presente
em boa parte no arco de nossa vida. Entretanto, a indagacdo que fecunda

essa exposi¢do ndo é de cunho teérico ou pratico como se se pudesse

' Cf. Body Memory, disponivel em: <https://youtu.be/OLKPmoMsDgg>; Mulher de Anderson:
<https://g1.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/ mulher-do-motorista-da-vereadora-marielle-diz-que-e-dificil-
aceitar-a-morte-do-marido.ghtml>.


https://youtu.be/OLKPmoMsD9g
https://g1.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/mulher-do-motorista-da-vereadora-marielle-diz-que-e-dificil-aceitar-a-morte-do-marido.ghtml
https://g1.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/mulher-do-motorista-da-vereadora-marielle-diz-que-e-dificil-aceitar-a-morte-do-marido.ghtml
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contrapor esses termos sem resvalar-se noutra forma, quem sabe, mais
sutil de dualismo intelectual.

Visa-se, pois, vincular a experiéncia do investigador a ordem de um
testemunho, ou seja, de como é possivel as duras penas, passar de uma
visdo pessimista da carne proveniente de uma supervaloriza¢io do espirito
refém de um pensamento sobre o corpo, para uma visao ético-simbdélica e,
portanto, ndo idealizada do corpo consoante ao pensamento da/na carne.
Isso se deve a paulatina apropriagio do lugar de fala advindo da
interpelacdo de um Rosto e do contato com seu corpo de outrem. Eis que
na 6tica da alteridade, em meio a procura dessa unidade antropoldgica
tricotbmica do corpo-alma-espirito, fomos impelidos a escritura de
sabedoria da carne assim como doravante a ética nos move a inscrever

nesse texto as consideragdes que se seguem.
1.1 De uma leitura a uma indagacao

Néo se pode negar que a pergunta existencial que deu origem a
investigacdo contida em Sabedoria da carne (2019) remonta a leitura do
escrito do fildsofo franco-lituano, Um Deus Homem? (Lévinas 1997a: 84-
93), considerado ja naquela ocasidao como que, extremamente provocativo
e hiperbolico. O escrito é resultado de uma conferéncia pronunciada por
ocasiao da Semana dos intelectuais catélicos, realizada em Paris, em abril
de 1968 na qual Lévinas propugna, ao contrario do que afirma o
cristianismo e a filosofia inspirada em sua 6tica, que a encarnacgéo de Deus
nao é nem possivel nem necessaria.

De um lado, a Encarnagéo néo é possivel porque, segundo o filésofo,

urge recordar

O Deus que se humilha para “estar junto com o contrito e o humilde” (Is 57,15),
o Deus do “apatrida, da vitva e do 6rfao”, o Deus que se manifesta no mundo

por sua alian¢a com o que se exclui do mundo, esse Deus, [ndo] pode no seu
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desmedido, tornar-se um presente no tempo do mundo (Lévinas 1997a: 89.

Grifo nosso).

Servindo-se da categoria “verdade perseguida” de Kierkegaard
(Lévinas 1997a: 88), o filésofo evoca o “carater ontoldgico da
transcendéncia de Deus intimamente ligada a sua humilhagio”. Segundo
0 autor, é necessario evitar a todo custo o equivoco de pensar a humildade
de Deus associada a identificacdo de carater sociolégico com o desvalido.
Alids, contrario a essa argumentacdo dird que “manifestar-se como
humilde, como aliado ao vencido, ao pobre, ao banido - é precisamente
ndo entrar na ordem” (Lévinas 1997a: 87). E por conta dessa tonica, o

filésofo matiza e acrescenta que,

A humildade e pobreza sao maneira de se manter no ser - um modo ontolégico
(ou ndo ontoldgico) - e nao uma condigdo social. Apresentar-se nesta pobreza
de exilado é interromper a coeréncia do universo; é praticar uma abertura na
imanéncia sem a ela se ordenar. Tal abertura, evidentemente, ndo pode ser
sendo ambiguidade. Mas o aparecimento da ambiguidade na textura
indivisivel do mundo ndo é afrouxamento da sua trama, nem falha da
inteligéncia que a perscruta, mas precisamente a proximidade de Deus, que
ndo pode tecer-se sendo pela humildade. A ambiguidade da transcendéncia
[...] ndo é a fé fraca que sobrevive a morte de Deus, mas o modo original da
presenca de Deus, 0 modo original da comunicacdo (Lévinas 1997a: 89. Grifo

N0SS0).

Salta aos olhos que o filésofo insinue que o Deus que “se mantém no
ser é o mesmo que pode se deslocar em seu ser”. H4 em Deus uma
alteracdo em seu ser que se da, portanto, na exata medida da proximidade
de Deus, em sua humildade. Com isso, reafirma-se a ideia inicial de que
Deus nao pode encarnar-se embora se faca préximo gragas a

(des)ontologizacdo do problema de Deus.
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De outro lado, a encarnagdo nao ¢é necessdria porque
fenomenologicamente se efetiva uma outra humanidade do homem-deus
pela qual a proximidade de Deus se faz encarnagdo no vestigio do rosto do

outro:

O messianismo é este apogeu no Ser - reviravolta do ser que “persevera no
seu ser” - que comeca em mim (Lévinas 1997a: 93). O si-mesmo ndo é um eu-
encarnado, a mais de sua expulsdo em si, esta encarnacdo ja é sua expulsdao em
si, exposicdo a ofensa, a acusagdo e a dor (Lévinas 1997a: 91) em “que cada
existente nao se preocupa com sua existéncia ao entrar numa ordem na qual

¢é enfim, visivel o outro homem” (Lévinas 1982: 68).

O problema remanescente que subjaz a ontologia carnal da Tradicao
Ocidental, e que fora expresso de maneira acabada pelo pensamento do
filosofo francés Merleau-Ponty, sobretudo se se tem em mente sua obra O
Visivel e o Invisivel (1961), se vé confrontado pelo pensamento encarnado
do hebraismo do filésofo franco-lituano Emmanuel Lévinas. Trata-se,
pois, de um desfazimento da ontologia do Messias do cristianismo no qual
o ser de Deus é da ordem do “Logos que se faz carne” anunciado pelo
prologo do evangelho de Jodo, 1,1 e, de alguma forma, presente na
ontologia da negatividade da filosofia de Merleau-Ponty que “se articula
em torno da carnalidade e do Ser vertical” (Merleau-Ponty 2009: 136.207).

Ora, retomando aquilo que salientdvamos acima a respeito do
judaismo de Lévinas, é verdade que quando o filésofo se refere ao
problema do ser de Deus, ele acrescenta que Deus na pobreza de seu ser
exilado de si “provoca uma abertura na imanéncia sem a ela se ordenar”
(Lévinas 1997a: 89). Contrério, portanto, ao Messias do cristianismo como
um-tinico-por-todos na carne - para o qual a carnalidade recebe um
estatuto ontolégico (Lévinas 1997a: 93), em Lévinas, o messianismo pode

ser associado ao que ousariamos denominar de cardter metafisico da
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carne. Entendendo-se aqui por metafisica, a ética da sensibilidade entre o
eu-corpo-signo e o Rosto vulneravel do outro, gracas a qual (a ética da
carne) é possivel escutar os sinais sensiveis (voz) da humilhacdo de Deus

nos vestigios do Rosto.
1.2 O advento de uma metafisica carnal

Na contracorrente do legado da ontologia carnal e da significAncia do
messianismo que ela suporta e, que em certo sentido é legitimado pela
filosofia contemporanea, a Metafisica carnal se apoia naquela outra
perspectiva da encarnagao do messianismo do judaismo talmudico. A
partir dessa Gtica, 0 messias é tinico para um outro “Gnico” Rosto de um-
ser-de-alguma-coisa-nao-nada contrério, portanto, ao Nada do idealismo
aleméo, de Kant a Hegel, cujo pensamento a respeito do homem, do
mundo e de Deus é abstrato porque se foca “num Nada sem um-ser-uma-
alguma-coisa de um homem, um Deus e um mundo” (Rosenzweig 2003:
51).

Tendo-se em vista a perspectiva do judaismo talmutdico somado a
questdo eminentemente filoséfica trazido para o debate publico com o
advento da fenomenologia, Lévinas bebe da tradicdo da filosofia
autenticamente judaica (Rosenzweig) que se institui em confronto com o
pensamento moderno da totalidade, inspirado no Ser de Parménides que
atravessa a tradigdo greco-romana. Enfim, essa espécie de Metafisica
carnal a partir da qual é possivel falar da encarnacdo sem ter de referir-se
ao Deus encarnado, decorre a afirmagao levinasiana do messianismo
judaico acrescido da consagrada expressdo de Dostoievsky. A saber, de que
“tudo e todos e eu mais do que todos” sou messias de “um” Unico
proximo/outro Rosto em sua pele nua entregue a morte. Apesar disso,
Lévinas se apressa em dizer que a “proximidade - do Messias do

outro/préximo -, ndo se reduz a consciéncia da proximidade”. Fra preciso
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frisar que a proximidade é da ordem da carne e ndo do regime do
pensamento do qual procederia o sentido da carne. Por isso, acrescenta o
filbsofo que a “proximidade é obsessao, que ndo é consciéncia
hipertrofiada, mas consciéncia a contracorrente, consciéncia revirada”
(Lévinas 1997a: 91).

Em suma, depois desse incursdo compreende-se que situada a
transcendéncia de Deus no nivel da vulnerabilidade do Rosto - pobre,
orfao, vitiva e estrangeiro -, sobressai o fato de que, segundo Lévinas, o
ser alterado de Deus inaugure uma abertura (ética) que é dada
precisamente como modo original da presenca de Deus entre os homens.
Dito ainda do ponto de vista da linguagem pode-se acrescentar que essa
alteracdo do ser de Deus ao abrir uma fenda na imanéncia cria um espaco
para a comunicacdo do Santo ao modo de uma inspiracdo que vem da boca,
do sopro de um Rosto. E pois, a (in)spiracio ética que preside a
(in)carnagao do messias, na e pela qual Deus poderia ser ouvido.

Nesse contexto urge ressaltar que ndo é de todo surpreendente que
em Lévinas a carne e a “consciéncia aos avessos” - associada a
comunicag¢do anterior a linguagem, mantenham uma estreita relacdo nao
formal entre si. Isso aparece de maneira evidente na Licdo talmtdica
cidades-reftigio (Lévinas 1982: 51-70) que sera retomada mais adiante. O
filésofo recorda que a “consciéncia extrema” (Lévinas 1982: 64) diz
respeito ao Eis-me no acusativo do homem inspirado uma vez que na
proximidade do outro como préximo, fraternidade inexoravel, a
obediéncia ao mandamento [de amar] o outro e do Outro, diz o Talmude,
nos “cai sob as maos” como Desejo do Indesejavel Bem, isto é, como
excesso do bem e jamais como Desejo do regime da falta. Enfim, nao nos
resta sendo realiza-los até a “perfeicdo do amor” que vai até o fim (telos)

do amor precisamente na (in)carnacao ética” (Lévinas 1982: 66).
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Ora, essa intima relacio entre a consciéncia, a comunicagdo
(linguagem) e a carne sera belamente matizada na obra da maturidade do
filésofo franco-lituano, Autrement qu’étre (1974), pois o eis-me aparece
imediatamente associado ao “corpo-signo ou corpo-per-do(n)aciao como
signo-corpo-de-outrem em que a “anuncia¢do do eis-me néao se identifica
com nada, a ndo ser com a prépria voz que se enuncia e se entrega, com a
voz que significa” (Lévinas 2011: 158). Pois, segundo o filésofo, “a
intimacdo da identidade para a resposta da responsabilidade é ja psicose”,

isto é, um sujeito a viver fora de si (Lévinas 2011: 157).

A este mandamento tenso, sem afrouxamento, nao pode responder sendo eis-
me, onde o pronome eu estd no acusativo, declinado antes de qualquer
declinacdo, possuido pelo outro, doente, idéntico. Mas o Eis-me - dizer da
inspiracdo que ndo é nem dom de belas palavras, nem dom de canticos.
Adstricdo ao dar, com as maos cheias e, por conseguinte, com a corporeidade
[...] Ao contrério de Descartes em que a unido da alma e do corpo pressupunha
uma intervengao milagrosa, na medida em que ele a procurava de acordo com
a racionalidade de representacao, como reuniao e simultaneidade dos termos
distintos - sendo entendida a alma como pensamento tematizante, a
subjetividade do homem de carne e 0sso, mais passiva, na sua extradicao ao
outro, do que a passividade do efeito numa cadeia causal - porquanto, para 14
da prépria atualidade que é a unidade da apercepcao do eu penso, é o proprio
arrancamento-a-si-por-um-outro no-dar-ao-outro-o-pao-da-sua-boca; nao o
anédino de uma relacio formal, mas toda a gravidade do corpo extirpado do

seu conatus essendi, na possibilidade do dar (Lévinas 2011: 157).

Tendo-se, pois, em vista a maneira como o filésofo radicaliza a
abordagem (antro)poética da encarnacdo, é possivel retomar dois aspectos
que sobressaem no final de seu percurso filoséfico. O primeiro diz respeito
ao modo como abandona o dualismo corpo e alma da filosofia moderna
cartesiana e, por antonomasia, como pode radicalmente em questio o

antigo problema herdado da tradigdo greco-romana da primazia
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concedida ao Espirito, ao pensamento, em detrimento do corpo de carne.
Ao colocar destaque na densidade do corpo-signo dado a outrem, ele
unifica corpo e espirito em torno da ética tida como agdo [de gracas] de
dar-se a outrem, fazendo-se préximo do préximo, qual um sacrificio -
korban em hebraico que significa proximidade - de louvor a altura
(santidade) do outro jamais manipulavel gracas a elevacao do Rosto
(Lévinas 1987: 25).

O segundo associa-se ao modo judaico de pensar a encarnagdo
messidnica. O filésofo judeu (des)teologiza a questdo da carne colocando
em xeque o cristianismo que ao pensar a encarnag¢io em funcio da carne
de Deus, acaba por espiritualiza-la por ter de sustentar de toda maneira
que a carne é “de Deus” de sorte a insistir que mesmo em se tratando da
carne do Filho de Deus, Ele, o Filho é Deus. Evidente, o dogma cristdo
enunciado nos Concilios e no Simbolo apostélico dao ciéncia da irrefutavel
unidade entre a divindade e humanidade de Jesus, o Cristo. Contudo, a
experiéncia cotidiana de boa parte dos cristdos parece contradizer a
tradi¢do ao relegar o corpo ao esquecimento por nao admitir que o
seguimento supde o Elogio a carne como modo de ser do corpo de Cristo

no corpo de cada cristao.
1.3 A sacraliza¢ao do corpo sem santidade

Seguindo essa logica, cabe recordar que o corpo no contexto da
religido/instituicdo religiosa aparece, infelizmente, via de regra, marcado
pela proibicao - diferente do (Inter)dizer de um Rosto - e pela juricizacao
da culpa e do pecado embora o discurso teolégico do cristianismo insista
na unidade a partir da antropologia crista. E talvez, por isso no nivel da
experiéncia e ndo tanto do discurso, o corpo seja relegado a transgressao
quase pela obrigacao de se ter de desvencilhar de seu peso por algum tipo

de escape noturno, nao visto, ndo observado e, por isso, isento de ser
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punido pela Lei religiosa/juridica. Nesse caso, parece-nos tratar-se de um
corpo carregado de sacralidade no sentido daquilo que é intocavel e
reservado a deus segundo uma interpretacdo moralizante das cartas
paulinas de que o corpo é “templo do Espirito”. E, que, portanto, marcado
pelo risco da “concupiscéncia da carne”, o cristdo ndo possa ousar agir
contra a intangibilidade da vida do corpo a nado ser movido pela ofensa a

Deus e tragado pela forca do pecado. Esse, elevado a condigio de pecado

contra o espirito se revela igualmente um pecado carnal imperdoavel.

1.4 O corpo como constatacao ao espirito

Todo esse imagindrio carregado da depreciagdo da carne nos
conduziu a leitura de O tempo e o outro (1946) e depois a Totalidade e
Infinito (1961). Tratava-se de retomar a novidade do corpo em Lévinas,
que a principio reedita o carater ontolégico do corpo em detrimento da
analise psicoldgica a fim de enfatizar a dimensdo material da subjetividade,
isto é, a subjetividade como sensibilidade, antes que seu carater espiritual.
A fim de contrapor-se ao equivoco da ideia de “pensamento encarnado que
atua sobre o mundo” presente na ontologia de Heidegger, Lévinas dir4 que
“o pensamento encarnado se produz inicialmente como existir de um
existente separado que afirma a sua independéncia na feliz dependéncia
da necessidade”. Melhor dizendo, como uma “existéncia corporal” da qual
o existente ndo pode desvincular seu existir uma vez contraido pelo

existente (Lévinas 1988a: 147).

Eu ndo existo como um espirito, como um sorriso ou um vento que sopra, eu
ndo sou sem responsabilidade. Meu ser se duplica em um ter: eu estou
encoberto por mim mesmo. E isso se refere a existéncia material.
Consequentemente, a materialidade ndo exprime a queda contingente do
espirito na tumba ou na prisao de um corpo. Ela acompanha necessariamente

o surgimento do sujeito, em sua liberdade de existente. Compreender assim o
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corpo a partir da materialidade - evento concreto da relacdo entre Me e Si é
associa-lo a um acontecimento ontoldgico. As relagdes ontolégicas ndo sao,
portanto, ligacdes desencarnadas. A relagao entre Me e Si ndo é uma inofensiva
reflexdo do espirito sobre si mesmo. Diz respeito a materialidade do homem

(Lévinas 1979: 37-38. Grifo nosso).

Em funcao da reabilitacdo do caréater ontoldgico da materialidade, da
sensibilidade do sujeito, o autor reintroduz no horizonte de sua reflexdo
do corpo “o amor a vida” (Lévinas 1988: 128) de um sujeito-hipostatico ou
de um eu-egoista que goza, que frui e “vive de..., isto é, de tudo que lhe é
dado aos sentidos”, sem culpa e sem pecado, como primeira forma de
crispacdo em meio a queda no Ha [1l y a] - Existir sem existente - ou como

recuo a compreensao do Ser da ontologia de Heidegger.

A intencionalidade da fruicaio pode descrever-se por oposicdo a
intencionalidade da representacdo (Lévinas 1988a: 112). Vivemos de boa sopa,
de ar, de luz, de espetéculos, de trabalho, de ideias, de sono etc. [...] As coisas
de que vivemos ndo sdo ferramentas, nem mesmo utensilios, no sentido
heideggeriano do termo. A existéncia [das coisas] ndo se esgota pelo
esquematismo utilitario que os desenha [...] mas sdo objetos de prazer, que se
oferecem ao ‘gosto’, ja adornadas, embelezadas [...] As coisas sdo assim
sempre mais do que o estritamente necessario, fazem a graca da vida, a alegria
da vida. (Lévinas1988a: 96-97). O corpo é uma permanente contestacdo do
privilégio que se atribui a consciéncia de ‘emprestar o sentido’ a todas as coisas

(Lévinas 1988a: 114. Grifo nosso).

Primeiro “nascimento para si” (Lévinas 1988a: 216), posicao de
sujeito no corpo sem posicao segundo a consciéncia. E depois, o segundo
nascimento. O eu-corpo inflado em si contra a invasao do ser Neutro, e,
portanto, satisfeito, gozoso, senhor de si no contato com as coisas, se vé
perfurado, ferido, avassalado pela Palavra de um Rosto, sinédoque da

carne.
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Na propria interioridade que a frui¢do escava, se produz uma heteronomia que
incita a um outro destino diverso do da complacéncia animal em si [...]. Abre-
se assim, na interioridade, uma dimensao através da qual se pode esperar e

acolher a revelacio da transcendéncia (Lévinas 1988a: 132-133).

Nesse caso, o ferimento do corpo nao vem da culpa e do pecado, mas
da graga de um Rosto que suscita uma (in)vocacio no sujeito por conta da
Epifania do outro vindo de alhures (Lévinas 1997a: 29). Diante dessa
interpelacdo o eu-corpo se constitui como uma “existéncia para outrem”
cuja expressdo sensivel-corporal é dada na imediacdo da carne-
hospitalidade (Lévinas 1988a: 138), isto é, um corpo ético como corpo-
responsabilidade por outrem e nao uma expressdo-ec-statica da

compreensao do ser da ontologia.

A existéncia para outrem, o Desejo do outro, essa bondade liberta da gravitagdo
egoista, nem por isso deixa de conservar um carater pessoal [...]. O eu que na
fruigdo vimos surgir como ser separado tendo a parte, em si, o centro em volta
do qual gravita a sua existéncia - confirma-se na sua singularidade
esvaziando-se dessa gravitacao, que nao cessa de se esvaziar e que se confirma
precisamente no incessante esforco de se esvaziar. Chama-se a isso bondade.
A possibilidade de um ponto do universo onde um tal transbordamento da
responsabilidade se produz, define, talvez, no fim de contas, o eu (Lévinas

1988a: 223).

Disso decorre que na filosofia levinasiana, o “pensamento encarnado”
difere-se daquele que provém da fenomenologia e da ontologia. Antes, diz
respeito ao corpo indiscernivel em sua materialidade congénita que ao
mesmo tempo um corpo desorbitado de si pela gravitagdo da bondade e
da responsabilidade carnais atraido/interpelado pela palavra-olhar de
outrem. Nesses termos, a “existéncia corporal” se desloca ontologicamente

para uma “existéncia carnal” para outrem. O corpo adquire uma
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carnalidade genuinamente ética gragas a abertura provocada pelo contato
com a Palavra do face a face ou do corpo a corpo com um Rosto que vem

de alhures.

1.5 A teologia da encarnacao sem corpo

Confrontado por essa visao do corpo que resiste ou contesta a
tendéncia do discurso (espiritual) da filosofia contemporanea sobre o
corpo, uma outra indagacdo provinha do ambito da teologia do
cristianismo. Do ponto de vista do discurso teoldgico, mesmo no ambito
de uma teologia renovada e profética que se desenvolvera a partir do
concilio ecuménico do Vaticano II, e que expressara em certo sentido as
pazes que o catolicismo fizera com a modernidade, especialmente com a
filosofia da autonomia e do didlogo, ndo é possivel reconhecer uma
preocupacao sistematica em assegurar um espaco vital para a visibilidade
e para a fala do corpo de Jesus, o Cristo. Pois, o corpo ndo emerge como
lugar tenente do afeto, do desejo, da alegria, da paz da parte de um Deus
(in)potente na poténcia do amor carnal do Filho e, consequentemente, nao
se permite falar ou discursar de maneira positiva a respeito do corpo
cristico do cristao.

Salvo algumas iniciativas dos tratados de Cristologia latino-
americana e, assim mesmo com o intuito de salientar o sofrimento de Jesus
no corpo das vitimas da histéria de exploragdo do terceiro mundo, ndo
sobressai o carater salutar/salvifico/dom do corpo de carne como topos e
tropos da boa-noticia do evangelho. Poe-se, sobretudo a énfase no antincio
do Jesus histérico como libertacdo da opressao e, consequentemente, a
chegada do reino de deus com cumprimento da liberdade, do Espirito.
Entretanto, de maneira sintomatica o corpo/carne nao se conecta
explicitamente a esse reinado de Deus, isto é, ao reino da carnalidade

invisivel que se faz visibilidade nos corpos dos homens e mulheres dos
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evangelhos com os quais Jesus, o Cristo, aprendeu amar o préoximo e o
mundo da justica. Nessa 6tica, infelizmente, o corpo se vé pulverizado em
detrimento da énfase na for¢a da Palavra sem ata-la a prépria boa nova da
carnalidade dessa palavra na humanidade de Jesus e a repercussao
ontoldgica de sua humanidade na de seus seguidores.

Soma-se a isso, a passagem abrupta da teologia do corpo do Senhor
morto ao corpo do ressuscitado em certo sentido, sem carne, uma vez que
ndo se acentua a eternidade da duracdo do tempo da sensacdo do
amante/amada com a qual o evangelho de Jodo narra a morte e o
sepultamento de Jesus a luz do relato do amor erdtico do Cantico dos
canticos. Nela, a gloria do corpo morto/ressuscitado ndo se separa da
epifania/quénose do rosto. Portanto, aquela visio desencarnada da
ressurreicao jamais perdera forga mesmo no contexto da modernidade das
cristologias ascendentes. A ressurreicao ainda aparece como mero polo
positivo da morte vencida, contradizendo assim os relatos em que o
proprio ressuscitado irrompe constantemente dizendo as mulheres e aos
discipulos: vejam, toquem, sou eu mesmo, tendes algo para comer? Ora,
essas figuras biblicas visam a chamar a atencdo que o ressuscitado
continua com fome, com sede, enfim, que tem carne e que deseja
encontrar-se com os outros corpos feitos de carne que padecem e que
amam. Da mesma sorte que os corpos famintos se transcendem nas festas,
nas ceias e nos comensais narrados pelos evangelhos e que culminam na
eucaristia. Nesses relatos a fruicdo permite deslocar a énfase no corpo
padecente para o corpo sensivel como o proprio locus da auténtica

abordagem da ressurreicdo da carne.

1.6 Uma teologia moral da sexualidade sem corpo

Ainda do ponto de vista do discurso teolégico, a Moral da Pessoa

debrucada sobre a abordagem da sexualidade vivida na 6tica crista, revela
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também um problema antropolégico de fundo: o préprio nome da
“disciplina” fixada em torno da “pessoa” esconde o sexo, o0 corpo, a carne
do cristao, isto é, refere-se a uma pessoalidade que mais parece cumprir-
se como Espirito do que propriamente como encarnagao de uma persona.
Essa, como tal, s6 existe enquanto personagem de um corpo sexuado e,
portanto, da sexualidade como expressdo da relacdo amorosa que se trava
na trama e no drama da carnalidade com o outro sexo.

Evidente, se por um lado, néo se trata de idealizar a sexualidade como
se ela fosse isenta da ambiguidade, por outro, desconsiderar que ela seja
uma maneira positiva de encarnar o seguimento de Cristo pde em questdo
a propria santidade do corpo. Dai brotava o anseio pela leitura levinasiana
da Fenomenologia de Eros na qual o prazer é reinserido no pensamento
encarnado da sexualidade, sabendo-se movido pela ambivaléncia do
amor/eros que oscila entre o gozo e o Desejo em fungdo da ternura
humana que se delineia com o Feminino, segundo o imaginario fecundo

do Cantico dos canticos.

O amor visa Outrem, visa-o na sua fraqueza. A fraqueza nio representa aqui
o grau inferior de um qualquer atributo, a insuficiéncia relativa de uma
determinagdo comum a mim e ao Outro [...] Amar é temer por outrem, leva
ajuda a sua fraqueza. Nessa fraqueza, como na aurora, se levanta o Amado que
é Amada. Epifania do Amado, o feminino nao vem juntar-se ao objeto e ao Tu,
previamente dados ou encontros no neutro, o Gnico género conhecido pela
légica formal. A epifania da Amada faz um s6 com o seu regime de ternura. A
maneira da ternura consiste numa fragilidade extrema, numa total
vulnerabilidade [...] E no entanto, essa extrema fragilidade tem também a ver
com o limite de uma existéncia “sem maneiras”, “sem rodeios”, de uma
espessura ndo-significante e crua, de uma ultramaterialidade exorbitante [...]
Ela, por sua vez, [...] indica a nudez exibicionista de uma presenca exorbitante
[...] j& profanadora e inteiramente profanada, como se tivesse forcado o

interdito de um segredo (Lévinas 1988a: 235).
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De toda sorte, urge frisar que o pensamento encarnado, a0 modo
como o filésofo-lituano o realiza com a pretensdo de ser uma auténtica
ética-hermenéutico-critica com relagdo a propria tradicdo filoséfica greco-
romana em sua versao contemporanea, permitia estabelecer uma fecunda
interface com o problema da sexualidade em chave ético-teoldgico crista.
Isso se justifica sobretudo pelo fato de o cristianismo ser um partner do
judaismo para o qual o corpo ocupa lugar primordial na economia da
revelacdo. Por sua vez, essa tradicdo judaica encontra ecos nas categorias
levinasianas de corpo, carne, sexualidade, erética, etc. herdadas das

escrituras santas e da tradicdo rabinico-talmudica.
1.7 A filosofia do corpo e outras paragens

Por ltimo, hé de se destacar em nossa peregrinacdo a procura de um
corpo perdido, a experiéncia decisiva de assistir ao filme Quero morrer
como Homem? e as sucessivas visitas ao grupo catélico LGBT-catdlico de
Lisboa, qual um divisor de aguas filos6fico-existencial. Percebia-se a partir
da experiéncia em solo estrangeiro, a nitida passagem da invisibilidade do
corpo/sexo, até entdo vivido pelos cristdos nas catacumbas, a visibilidade,
a gléria do Rosto sexuado daqueles Nomes Préoprios com os quais convivi
por alguns meses na estada em Portugal durante os anos de 2010-2012.
Embora feridos e excluidos pelo carater ndo menos patriarcalista da
civilizagao ocidental da qual ndo escapa sequer a sociedade portuguesa,
mas também dos olhares daqueles que se dizem observantes da Lei de
Deus e que elaboram normas sexuais para o comportamento dos cristdos,

esses Nomes Préprios descobriam juntos o lugar da encarnacéo no “des-

2 Ver a Sinopse do filme Morrer como homem do premiado cineasta portugués Jodo Pedro Rodrigues.
<https://www.rosafilmes.com/morrer-como-um-homem; https://www.publico.pt/2009/05/13/culturaipsilon/no-
ticia/joao-pedro-rodrigues-roda-morrer-como-um-homem-231160/amp>.


https://www.rosafilmes.com/morrer-como-um-homem
https://www.publico.pt/2009/05/13/culturaipsilon/noticia/joao-pedro-rodrigues-roda-morrer-como-um-homem-231160/amp
https://www.publico.pt/2009/05/13/culturaipsilon/noticia/joao-pedro-rodrigues-roda-morrer-como-um-homem-231160/amp
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inter-essamento oposto a esséncia de um ser que é sempre persistente na
esséncia, consciéncia de si e compaixdo do em si” (Lévinas 1977: 66). Isso
se fazia notar no “esvaziamento de si em outro” para o Rosto, presente em
suas falas e em seus gestos marcados pela hospitalidade, pela compaixao
e pelo agucado senso da solidariedade e da Justiga.

Soma-se a isso o crescente desejo de deslocar-me existencialmente
daquele ambito sacralizante da Teologia para o lugar humano da Filosofia.
Tratava-se ja4 naquele contexto lusitano de arriscar um mergulho na
questdo do corpo em Lévinas tendo em vista passar da tese teoldgica do
Pensar a teologia outramente condensado em nosso escrito Sabedoria da
Paz (Ribeiro 2008), para a tese filoséfica do Pensar outramente a
encarnagido em Sabedoria da carne (2014). Um saber para além de um
pensar mobilizado pelo face a face com o Rosto para ocupar-me da
inter(pel)agdo que advém do corpo a corpo, isto é, do contato da pele,
nessa aproximagao tangencial do outro de que fala o fil6sofo franco-
lituano no contexto de sua obra da maturidade, qual um Elogio a

carnalidade ética.

Na aproximacio do préximo [...] o eu estd em si, acuado a si, sem recurso a
nada em sua pele - mal em sua pele, esta encarnacdo que nao tem nenhum
sentido metafdrico, mas que é a expressao mais literal da recorréncia absoluta
que qualquer outra linguagem néo diria sendo por aproximacio. O si-mesmo
nao é um eu encarnado, a mais de sua expulsao em si, esta encarnacdo ja é sua

expulsdo em si, exposicdo a ofensa, a acusagdo e a dor (Lévinas 1997a: 91).

No contexto da investigacdo fizemos questdo de descer a génese do
problema da carne em Lévinas situando-a na esteira da fenomenologia
alema de Husserl e de Heidegger. Isso, porém, sem deixar de trazer a tona

os problemas referentes a tradicdo filoséfica francesa do corpo associada a
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novidade da visdo filoséfico biblico-judaico tal como o autor recolhe de

suas raizes culturais.

2. Nos meandros da filosofia da sensacao

H4 de se recordar logo no inicio desse novo passo de nossa reflexo,
que o substrato judaico impacta decididamente sobre a especificidade do
“pensamento encarnado” do filésofo. Nesse sentido, ela enriquece
sobremaneira a reflexao filosofica levinasiana ja que o corpo e a carne
jamais se dissociam do evento inesperado do advento de outrem. Nesse
contexto, a proximidade do Rosto trai a percepcdo do sujeito/interlocutor
investindo o corpo sensivel de um sentido eminentemente ético, antes que
estético.

Diga-se de passagem, a percepcao que comega pela intencionalidade
de quem vé, ou de quem assiste a chegada de outrem, acaba por considera-
lo como alguém que entra “no meu campo de percepcdo do corpo no
mundo” (Merleau-Ponty 1962: 255). Em contrapartida, Lévinas trata de
fixar os ouvidos na sensacéo, isto é, na duragdo do instante da imediacao
da voz proferida de outrem que fere a pele de quem o escuta. Isso
desestrutura a percepcdo em torno da visdo, que, segundo Merleau-Ponty,
destitui o pensamento que pensa o que outro pensa para fixar-se “no
pensamento orientado imediatamente pelo ver do outro que est4 a ver
(perceber) o que eu-corpo também vejo gragas a abertura do Ser bruto”
no qual se encontra o imerso eu e outrem (Merleau-Ponty 1962: 256).
Embora nao se negue o lugar da percepcdo na relagao do corpo com o
outro, importa ao filésofo franco-lituano acentuar que o eu-corpo se
destina imediatamente a responsividade por conta da abertura do trauma
provocado pelo apelo de outrem para além do thauma provocado pela
abertura do ser bruto. Disso sucede que a ética é revestida de uma

sensibilidade tal que o corpo como sensacdo se sente sendo um-para-
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outrem, antes de se poder pensd-lo na abertura do Ser como reza a

ontologia da percepgéo.

2.1 A semantica da sabedoria

Partindo-se do impacto da tradicio judaica sobre a filosofia
levinasiana tratou-se de investigar o motivo que fez com que ao referir-se
a inteligibilidade, o filésofo tenha insistido na precedéncia do termo
“sabedoria” sobre o termo “pensamento”, esse dltimo, associado ao
imaginario dominante da filosofia greco-romana. Nesse contexto, urge
recordar que se o filésofo se ocupa da “sabedoria do amor” (Lévinas 2011:
175) acrescentando a ela a adjetivacdo de uma “sabedoria do amor ao
servigo do amor” (Lévinas 2011: 176), ele o faz para contrapd-la ao amor a
sabedoria ou a “Sabedoria das nacdes” da filosofia greco-romano. Nesse
caso, segundo ele, é possivel identificar o amor a sabedoria ao
“pensamento que pensa a sua medida”. E mais, o amor a sabedoria coloca
énfase no “pensamento que faz pensar antes de se falar” tal como sugere
a tendéncia theo-rética, conceptual, demonstrativa da filosofia grega, na
contracorrente da tradi¢do hebraica. Povoado pelo imaginério da eleicao,
“primeiro, se sente, se fala, isto é, se responde para somente em seguida
se poder pensar” (Lévinas 2011: 177).

Disso decorre que ao referir-se ao corpo, a carne e a encarnagao
concedendo primazia a sabedoria que procede de dentro de um corpo-
recebido, tem-se em mente que a carnalidade venha imediatamente
acompanhada da [sua] temporalidade e da linguagem da sensagdo ética.
Gragas a isso o inteligivel ndo pode mais ser pensado sendo como um
pensamento tido como a prioristicamente encarnado e néo a posteriori ao
pensado. Além disso, ndo had motivo para manter uma espécie de oposicdo
entre a existéncia da carne e a esséncia carnal pois a experiéncia e a

linguagem jamais se desconectam quando se trata da tradicdo hebraica de
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um corpo ao qual é dado ser carne animada pelo sopro/inspiragdo de

outrem.
2.2 Em diadlogo com os novos rumos da Fenomenologia

A indagacio em torno desses termos e suas diferencas soma-se o
avanco da investigacdo filosofica de Lévinas em constante confronto com
0 “pensamento encarnado” da tradigdo fenomenolégica francesa. Contra a
distingdo que essa corrente fenomenolégica tenderia a estabelecer entre
corpo préprio e corpo objetivo para em seguida tentar concilia-los, Lévinas

ressalta a unidade de sentido do corpo justificando que

o0 “pensamento encarnado” ndo se produz inicialmente como um pensamento
que atua sobre o mundo, mas como uma existéncia separada que afirma a sua
independéncia na feliz dependéncia da necessidade porque a simultaneidade

constitui o corpo (Lévinas 1988a: 147. Grifo nosso).

Nesse sentido, o autor dialoga especialmente com aquilo que ele
denomina de “Sabedoria [nao-tematizante] da carne em Merleau-Ponty”
(Lévinas 1997a: 234) bem como com a Filosofia da encarnagdo em Michel
Henry que pde em evidéncia “a esséncia da manifestagdo ou a
fenomenalidade da carne, para além da representacdo contida na
fenomenologia do corpo” (Lévinas 1997b: 249).

Com relagéo a filosofia de Merleau-Ponty salienta-se, em primeiro
lugar, a novidade de seu pensamento da carne em torno do problema da
linguagem. O mérito de sua fenomenologia, segundo Lévinas, encontra-se
no fato de ter-nos familiarizado com a ideia de uma solidariedade
profunda entre o pensamento, a carnalidade e a palavra viva. A saber,
Merleau-Ponty, “frisa que o pensamento desencarnado que pensa a

palavra antes de a proferir, isto é, o pensamento que constitui o mundo da
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palavra associando-a ao mundo previamente constituido de significagdes
numa operacdo sempre transcendental, é um mito” (Lévinas 1988a: 184).

Entretanto, embora reconhecendo a enorme contribuicio de
Merleau-Ponty para a dessacralizacdo do pensamento, “para quem ele
opera como que no ‘eu posso do corpo’, Lévinas se opde a essa visao ao
insistir que o saber é movido por um paradoxo que oscila entre o “néo-
posso-poder do corpo e a poténcia (in)potentemente ética que a carne
entrega ao corpo aquando do contato com outrem” (Lévinas 2011: 78). Ea
justificacdo vem de que no contato com um Rosto o eu-corpo se sente ja
(ex)posto a Palavra de um Rosto de sorte que a (des-)posicdo ja significa
uma maneira de o corpo encontrar-se submetido a passividade da
sensacdo na duragao da imediacdo da relacdo. Nessa imediacdo, resta dizer
que palavra dada ao corpo se mostra anterior a percep¢ao que, porventura,
seja atribuida ao corpo que sente e que nomeia a experiéncia a partir da

abertura do ser (Lévinas 1988a: 184).

2.3 A sensacao e a Metafisica carnal

Em segundo lugar, embora exalte o valor da critica de Merleau-Ponty
aquela visdo classica do pensamento que distingue entre natureza e
cultura presente desde os primoérdios da Tradicao filoséfica Ocidental, a
ponto de separar o sensivel do inteligivel, Lévinas faz uma decisiva
ressalva a maneira de como Merleau-Ponty propugna restabelecer a
relacdo entre corpo e carne a partir da percepcao associada a cultura em
seu carater ontolégico. Ora, ao introduzir a ideia de “uma outra cultura do
outro” mesmo tendo que admitir que ela ndo negue a ideia de
incorporagdo da carne a cultura, Lévinas faz com que essa “nova cultura”
mantenha um carater critico em relacio a encarnacdo a qual se refere
Merleau-Ponty. Por ser da ordem da diferenca, da alteridade, ou se quiser,

do regime de uma Metafisica carnal - nos moldes do Novo pensamento
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inaugurado por Rosenzweig - na qual se contempla o hiato da
separagdo/relacio entre o me-corpo-exposto e outrem-palavra
exterioridade, esse pensamento encarnado se coloca nos antipodas da
carnalidade a qual se refere a ontologia da negatividade por conta da ética
do face-a-face e do contato da pele no corpo a corpo com outrem.

Em suma, a critica se deve, segundo Lévinas, ao fato de que em
Merleau-Ponty, a intima e indecifravel relacdo entre carne, palavra e
cultura é assegurada por uma ontologia carnal. E que, se por um lado, essa
se refere ao Ser vertical que mantém viva a visibilidade e a invisibilidade
do mistério e da encarnagdo, por outro, mesmo nesse caso, a ideia da carne
nédo se desvincula do Ser que desde Parménides nao cessou de atravessar
a histéria da filosofia ocidental mesmo quando se tenta romper com a

imagem do Ser-Uno (Merleau-Ponty 2009: 189).

Cultura no sentido etimolégico do termo - habitagdo de um mundo que nao é
simples ineréncia espacial, mas criagao de formas expressivas, sensiveis no
ser, por uma sabedoria ndo-tematizante da carne que é a arte ou a poesia
(literatura). A énfase do corpo na producao da cultura percebe-se que “na voz
ja se esbogam uma linguagem significante e as possibilidades do canto e do
poema. As pernas que “sabem” caminhar ja saberao dangar; as maos que
tocam e seguram, tateiam, pintam, esculpem e acionam um teclado na
surpresa de conformar-se a um ideal jamais entrevisto. Encarnagao precoce
ou original do pensamento, nascimento nas suas diversidades de uma cultura
artistica em que o significativo ndo remete a estrutura noético-noematica da
constitui¢do transcendental no saber [..] [Segundo Merleau-Ponty] Na
diferenca entre pessoas multiplas e entre coletividades dispersas o ser
revelaria sua alma e o humano e a manifestacao do Belo, da arte e da poesia
podem ser considerados como modos ativos desta celebragio ou da
encarnagdo original do Mesmo no Outro [...] Mas a cultura da habitagdo, em
sua expressao artistica, ndo estd ameagada a partir de uma alteridade absoluta
que néo se deixa reduzir ao Mesmo e que convida a uma outra Cultura, diversa

da do saber ou da poesia? (Lévinas 1997a: 234. Grifo nosso).
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E nessa mesma esteira, calcado na diferenca entre a ideia de cultura
encarnada e a “outra cultura” da ordem de uma Metafisica carnal
inaugurada pelo contato traumatico da proximidade com o préximo,
Lévinas avanga e matiza sua critica a Merleau-Ponty em funcao do Sentido

do Politico.

O proéprio Estado, reunindo a multiplicidade humana, é entendido, por
conseguinte, nessa cultura do saber e da arte, como forma essencial desta
unidade; e a politica, participagdo comum nesta unidade, é tomada por
principio da proximidade inter-humana e da lei moral, ligando
reciprocamente os cidaddos, membros da unidade prévia do Todo. Toda uma
parte da cultura ocidental consiste em pensar e em apresentar como
dependente da mesma histéria ou do mesmo Logos, ou entdo, da mesma
fenomenologia, o Estado universal e a expansdo da sensacdo em saber

absoluto (Lévinas 1997a: 235).

Julgamos que gragas ao confronto com a ideia de Politica associada a
carnalidade ou a culturalidade implicita ao Ser vertical de Merleau-Ponty,
se encontre ai um dos motivos que conduziu o filésofo franco-lituano a
propugnar uma maneira de pensar outramente a Politica, em principio
movida por seu carater contra cultural de outrem. Marcada, pois, pelo
sentido do Politico avesso a Mesmidade, a alteridade o impulsiona a dar
um passo para além da ética. Pois, o autor recorda que nao basta o Elogio
a (an)arquia do sujeito-corpo-ético-profético que contesta a injustica da
sociedade negando ao outro o acesso aos bens da terra e aos bens culturais
de toda sorte. Disso decorre que a (u)tépica Etica de outrem - do sujeito
que vai a lugar algum gracas ao outro sem lugar - se une a Politica
(por)vir, qual tessitura de um espaco publico, identificado a um auténtico

“corpo politico” no qual se deve (dever) expressar e se encarnar O
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verdadeiro sentido da Justica em seu carater socialmente inclusivo do
ponto de vista econdmico.

Soma-se entdo ao novo sentido do Politico a ressignificacdo do
econdmico, ambos embasados na “cultura de outrem” enquanto essa
acentua tanto a santidade (separacdo ou elevacdo do Rosto) quanto a
vulnerabilidade e a fome do Rosto. Essa cultura se contrapoe, portanto, a
ideia de individuo das sociedades economicas-liberais na exata medida em
que o Rosto denuncia a violéncia da exclusdo social pela qual estd
condenado a pobreza e a miséria, enfim, exposto a expropriacio e a
espoliagao econémica que prenunciam a morte do outro em detrimento
da conquista de um lugar ao sol dos individuos.

Uma vez que na 6tica da cultura de outrem, ao sentido do Politico se
agrega o carater alterologico da economia, logo a primeira evidéncia a ser
considerada a respeito da veracidade de uma sociedade justa, é a de se
saber se a Politica “encarna” a Justica de outrem que passa,
necessariamente, pela justica econdmica interpelada pela fome do Rosto.
Portanto, essa encarnacédo deve se expressar num “corpo social” marcado
pelo des-inter-essamento movido pela sensibilidade ética diante da
doléncia de um Rosto cuja santidade clama por Justiga social. Disso decorre
que no bojo da cultura inaugurada por outrem se estabelece uma fecunda
intriga entre Etica e Politica.

Por um lado, essa cultura ética, supde a existéncia de sujeitos-tinicos
identificados aos seus corpos-sensiveis marcados pela fruicio do mundo
da vida que se lhes oferecem como gozo e alimento e, portanto, corpos que
se justificam como justos por se sentirem susceptiveis em sua propria pele,
pronto a aproximar da vulnerabilidade e da fome de outrem com “as maos
cheias”. Logo, a miserabilidade do Rosto nao é, primeiramente, do regime

de uma fome espiritual (sentimentos), mas uma fome de amor carnal, isto
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é, uma fome associada a toda sorte de alimentos segundo a “moral” que os
acompanha.

Por outro lado, essa mesma cultura ancorada na vida carnal, sensivel,
material de outrem, inspira a instauracdo da vida politica uma vez que
Justificacdo ética deve passar pelo crivo da Justica em sociedade. Afinal,
nela se vive diante do préximo do outro, os outros préximos como terceiro.
Isso, porém, ndo permite olvidar que as exigéncias “sociais” da Justica
trazem consigo o carater material da fome e do apelo que vem da altura
de um Rosto. Por conta disso, h4 que recordar que o Porvir da Justica social
se cumpre e a0 mesmo tempo extravasa o mero ambito social rumo ao
cosmopolitismo gracas ao carater sensivel e a materialidade de que evoca
um rosto e o corpo de seu proximo em sintonia com o universo.

Tendo-se em vista as consideracbes anteriores, deve-se concluir
recordando que os alimentos devidos a outrem ndo sdo da mera ordem da
necessidade, porque ndo assumem a fungao de carburantes para um corpo
material, nem podem ser assegurados pelos sujeitos nicos e sequer
evocados apenas pelo sentido ético da santidade de outrem ao qual tudo é
devido, correndo-se o risco de abstrair-se da inalienadvel exigéncia da
tessitura da vida publica calcada na justica social. Compete, pois, a Politica
encarnar o sentido ético concedido a vida econdmica outrossim presidida
pelo Direito de outrem, embora tenha que expandir-se a vida publica por
conta da chegada do terceiro. Disso decorre que os bens da terra nao
podem ser reivindicados como posse dos individuos em detrimento do
outro e dos outros, porque a terra/cosmos é dada por outrem cujo Rosto
interdita a usurpagao e a apropriacao indébita dos bens.

Logo, a “cultura de outrem” que esta a inspirar tanto a vida
econdmica como a vida politica, recorda que os bens recebem uma
destinacdo eminentemente social em funcdo do outro, anterior a ideia dos

direitos do individuo e da propriedade privada.
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A presenca em face de um rosto, a minha orientacdo para outrem s6 pode
perder a avidez do olhar transmutando-se em generosidade, incapaz de

abordar o outro de maos vazias (Lévinas 1988: 37).

Com rela¢do a Michel Henry e sua Filosofia da Encarnacgdo (2014),
elaborada em funcéo do protétipo de uma fenomenalidade da carne gracas
a experiéncia da encarnagao do cristianismo em contraposigdo a visao da
ontologia da negatividade de Merleau-Ponty, Lévinas tece dois
comentarios agudos, que se é verdade, nao dao azo a passagem da questao
do corpo ético a carnalidade cultural da politica como sucede no caso do
confronto com Merleau-Ponty, nem por isso deixa de ser menos inspirador
para ampliar o campo de extensao da sabedoria da carne subjacente ao seu
pensamento e de ampliar o sentido que Lévinas confere a intriga entre
Etica e Politica.

No primeiro comentario, ao enaltecer a questdo da fenomenalidade
do fenémeno em torno da arqui-passibilidade da vida gragas a carnalidade
da palavra contra a ontologia carnal do visivel e do invisivel de Merleau-
Ponty, afirma que “a transcendéncia [parece ser da ordem] de um
pensamento que ousa ir para além do ser, pode dar-se como uma
abordagem para la do pensamento que o discurso ousa proferir” (Lévinas
1997b: 249, n.175). Nesse sentido, a fenomenalidade da carne em Michel
Henry induz Lévinas a admitir que “esta abordagem se da no sentimento
cuja tonalidade fundamental é Desejo, no sentido, diz o filésofo lituano,
“que demos a este termo em Totalidade e infinito, pois, diferente da
tendéncia e da necessidade, o Desejo ndo pertence a atividade, mas

constitui a intencionalidade do afetivo” (Lévinas 1997b: 249).
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Entretanto, em funcdo da matizacdo da intencionalidade da sensacdo
como Desejo e ndo como percep¢do, acrescenta uma indagagdo ao

pensamento do filésofo francés:

Podemos perguntar se as criticas notaveis e desmistificadoras que Michel
Henry ergue contra a intencionalidade da afetividade que continuaria a ser de
origem intelectual [..] conseguem afastar todo o movimento de
transcendéncia do sentimento. Com efeito, é preciso especificar que esta
transcendéncia consiste em ir para além do ser, o que quer dizer que, aqui, a
intencao visa aquilo que se recusa a corre¢do que toda a intengdo, como tal,
instaura; o que, por conseguinte, ndo é representado de nenhuma forma -
nem sequer conceptual. O sentimento primordial - precisamente na sua
ambiguidade - é esse desejo do Infinito, relagdo com o absoluto que néo se faz
correlativo e que deixa em certo sentido o sujeito na imanéncia (Lévinas 1997b:

249. Grifo nosso).

Lévinas pensa a encarnacdo como Desejo do infinito cuja imanéncia
mantém o sujeito na transcendéncia advinda da relacio com o outro.
Tratava-se, portanto, de propugnar um pensamento encarnado que fosse
da ordem de uma sabedoria do Desejo gracas ao infinito, cuja perfeicdo
ndo se dissocia do corpo (ex)posto a outrem como passividade mais

passiva que toda passividade. Pois, essa exposicao, segundo o fil6sofo,

nao se reduz a exposicdo ao olhar do outro, mas vulnerabilidade e doléncia
que se esvai como uma hemorragia, que se desnuda até o aspecto tomado pela
sua nudez, que expde a sua propria exposicdo - que se exprime - falando -
descobrindo até a protecdo que a proépria forma de identidade lhe confere -
passividade do ser para o outro que néo é possivel sendo sob a forma da doagéo

do péo que eu como (Lévinas 2011: 90-91).

Em fungdo do problema do novo Sentido do Politico, talvez fosse

pertinente ao menos salientar, como fruto desse breve confronto de
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Lévinas com o pensamento de Michel Henry, que a Justica social deve ser
acompanhada pelo Desejo do Infinito. Afinal, se é verdade que ela supoe
seu cumprimento carnal, sensivel, material, a Justica ndo se restringe a
mera distribuicdo equanime de bens, porquanto o infinito evoca “a sede
de Justica” que jamais serd preenchida e satisfeita uma vez referida a
alteridade de outrem.

Na esteira do Desejo do infinito, vale para a vida social, politica,
cosmopolita aquilo que se evoca a respeito da responsabilidade ética. A
saber, nunca estamos quites com o terceiro. Nunca seremos
suficientemente justos enquanto vivermos em sociedade se de fato a
pensamos movidos pela “cultura de outrem”. Afinal, essa caracteriza-se
pela excesso do bem devido a outrem uma vez que o Rosto é da ordem do
Bem para além do Ser a exigir sempre mais que a meio-justica. Entretanto,
em fungado do Desejo do Infinito, urge reconhecer que se a ética inspira a
Politica, a Ultima ndo se contenta com o carater intersubjetivo da ética.
Antes, a Politica se sabe destinada a vida social e por isso “pensa sempre
mais do que pensa” o ético, no sentido de que ela se sabe no dever de
exceder-se a si mesma em relacdo ao que ja se cumpriu a respeito da
Justica social.

Em suma, em termos quase hiperbdlicos, o caminho da sabedoria da
carne em Lévinas toma uma distancia critica tanto do ponto de vista da
ética como da politica, com relacdo aos dois filésofos franceses
supramencionados. Na contracorrente da fenomenalidade da carne e da
ontologia carnal, o filésofo lituano trata de enfatizar sobremaneira a
“gravidade do corpo extirpado do seu conatus” (Lévinas 2011: 90) em
funcdo da vulnerabilidade e da materialidade do Rosto de outrem. E com
relagdo a vida publica, a filosofia da alteridade pretende pensar outramente
a Politica de maneira avessa ao imaginario meramente ontoldgico (ser) da

carnalidade da vida e/ou do mundo. Ora, o filésofo lituano constata que a
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sociedade de individuos na qual estamos mergulhados é derivada da
cultura que subjaz e que nutre as democracias representativas neoliberais
contemporaneas. Elas depdem contra o sujeito ético e contra a Justica

social.

2.4 O pensamento encarnado e o fim da totalidade

Na esteira do que foi dito antes, urge acentuar outro aspecto
imprescindivel do pensamento encarnado de Lévinas, a saber, o fato de
que seu contato com a Filosofia do Hebraismo tenha sido decisivo para que
ele pudesse ingressar, sem trauma, na esfera da carnalidade outramente
dita sem ser acusado de fazer teologia. Como o filésofo franco-lituano
afirma a respeito do fil6sofo alemao Franz Rosenzweig, que de longe se
reduziria a ser um judeu fil6sofo, antes, um auténtico filésofo judeu, isso
nos permite trazer a baila alguns elementos desse pensamento que fazem
de Lévinas herdeiro de uma outra tradicio para além da fenomenologia.
Basta evocar dois deles para se perceber a influéncia que exerceram sobre
0 pensamento e a escritura do corpo e da carne em Lévinas.

Em primeiro lugar, compete recordar a critica do Pensamento da
Totalidade (Hegel) em que Ser e Pensar coincidem segundo o Espirito
absoluto. Isso levou Rosenzweig a distinguir o Pensar segundo o Nada
(rien) do Pensar a partir do Nada (néant) da morte (Rosenzweig 2003: 21)
inexpugnavel de um-ndo-Nada de um ser-um-alguma coisa do outro-
corpo-rosto. Constitufa-se, portanto, um pensamento dramatico em torno
do corpo e da carne, ancorado no contexto das questdes existenciais-
sociais e das misérias humanas hiperbolizadas pela Primeira Guerra
Mundial e pela tangibilidade da experiéncia ética suscitada pelo grito e pela
morte do outro no front de batalha que a “moral moderna” de Kant, jamais
poderia alcangar, uma vez fundada nos Imperativos abstratos da Razéao

pratica.
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Em certo sentido, nota-se as exigéncias de que o pensamento partisse
da carne e do corpo Unico e irredutivel ao (im)penséavel do espirito, tal
como é enunciado tenazmente nos preambulos de A estrela da Redencéo.
Neles se verifica que o fil6sofo do Judaismo expressa os motivos que o
conduzem a formular seu Novo Pensamento em contraste com a moderna

filosofia da totalidade, do Espirito absoluto, desencarnado, de sorte a dizer:

A filosofia contesta as angustias da terra. Ela salta sobre a tumba que a cada
passo se abre sob seus pés. Deixa o corpo a mercé do abismo, enquanto a alma
livre alca altos voos para atravessa-lo [o abismo] sem que se lhe apresente
qualquer impedimento (Rosenzweig 2003: 19).

A multiplicidade do nada que a filosofia pressupde se anuncia como a tentativa
impossivel de asfixiar o grito de suas vitimas; sdo elas que fazem do
pensamento fundamental da filosofia, pensamento do conhecimento uno e
universal do Todo, uma mentira, antes mesmo que ela seja pensamento [..].
Enquanto houver lagrimas a serem derramadas por um Rosto humano, a
filosofia néo terd cumprido seu lugar no mundo (Rosenzweig 2003: 22).

O movimento do idealismo alemao p6s em evidéncia a debilidade da esséncia
demasiadamente animica, ou melhor, meramente espiritual [da crenca]. O
Espirito acreditava estar sozinho a ponto de poder produzir realmente por si
s6 o todo; tudo, verdadeiramente, por si s6. E eis que a [crenga] havia
esquecido do corpo em nome do Espirito. O mundo se lhe havia escapado
(Rosenzweig 2003: 395).

A esséncia auténtica do homem nao estd nem no ser corporal nem no ser
espiritual, mas naquilo que se integra perfeita e tao somente no curso inteiro
de sua vida. Ele [homem] nao é, absolutamente, mas torna-se. Dai que o mais
préprio do homem é seu destino [...]. O préprio destino é ao mesmo tempo
corpo e alma; é o que cada um “experimenta em sua carne propria”

(Rosenzweig 2003: 395)

Em segundo lugar deve se destacar o carater dialdgico do
pensamento estelar (triangular aberto) versus o pensamento circular da

dialética (fechada) hegeliana explicitados pela estrutura de A Estrela da
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Redencéo. Sao dois momentos distintos, porém articulados na obra em
torno da Separacdo/relagao. O autor visava erigir uma ontologia pluralista
entre 0 meta-mundano (hipdstase) e a dialogicidade que se traduz em
seguida na relagao tangencial entre: mundo(s) - deus(es) - homen(s)
(Rosenzweig 2003: 51). Disso decorre que a relacio como linguagem e
gramatica da relagao se diz no Sistema de Narrativas em torno da triplice
estrutura da criacao, revelacdo e redengao. Passa-se do pré-mundano dado
pela (arqui)escritura ao tempo do mundo e da escritura cumpridos pelas
e nas relacoes.

Nesse caso, vale realcar que se é verdade que Lévinas ndo segue até
as dltimas consequéncias o Novo Pensamento em seu carater ontolégico,
ndo se pode negar que sua maneira de filosofar a partir da carne fora da
totalidade, segundo o imaginario judaico da criacdo, revelacao e redencéao
e, seguindo a linguagem narrativo-profético, fazem parte estruturantes de

sua sabedoria da carne gracas a Estrela da redencéo.
3. A tessitura da sabedoria da carne na obra levinasiana

Uma vez explicitadas as questdes filosoficas e os interlocutores que
estio na mira do filésofo franco-lituano de modo a nos permitir
vislumbrar o carater sui generis de seu pensamento encarnado trata-se de
mostrar, em seguida, 0 motivo que nos levou a vincular seu pensamento a
uma auténtica sabedoria da carne. Partimos do mote do proprio autor que
propugna uma sabedoria do amor ao servico do amor expressa em sua

vasta escritura (Lévinas 2011: 176).
3.1 Sabedoria do amor e o carater ético-existencial do corpo

Nesse contexto, ha de se ter em vista a especificidade da Etica e a
santidade do Rosto como origem da possibilidade de uma leitura

pancronica da ex-critura de Lévinas em torno do problema da encarnagao.
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A ética ndo se determina em sua elevacao, pela pura altura do céu estrelado. A
transcendéncia consiste nessa extrema hipérbole do (des)astre [da estrela que
cai sobre “o alto de nossas cabegas” de Maurice Blanchot] no contato com um
Rosto. A ética ndo esté nas alturas do horizonte do Ser de Heidegger, nem nas
alturas dos Principios/Imperativos categdricos da ética kantiana, mas na
Lei/Desejo (Revelagdo) do Rosto, ou melhor, nos vestigios da significincia do
infinito do Rosto ausente [...]. A Etica - aparecendo com o Profético - ndo é
uma regido, uma camada ou um ornamento do ser. Ela ¢, de si, o des-inter-
essamento mesmo, o qual ndo é possivel sendo sob um traumatismo no qual
a presenca em sua imperturbavel igualdade de presenca, é perturbada,

despertada, transcendida (Lévinas 1982: 138, n.10).

Disso decorre que a tematizacdo do problema da encarnagdo seguira
a estrutura do Novo Pensamento, isto é, do Pensamento Estelar, nao-
circular, inspirado em Rosenzweig de modo a abandonar a visdo e a
tematizagdo do corpo da Fenomenologia histérica (Husserl e Heidegger) e
aquela assumida pela fenomenologia francesa de Merleau-Ponty e Michel
Henry.

Nesse sentido, em nossa obra nos ocupamos de decifrar o corpo em
trés momentos fundamentais tendo em vista, seja o problema
existencialmente vivido-ético, seja a questdo da linguagem que essa
encarnacdo se d4, para além da sabedoria da carne da tradicdo
fenomenoldgica de corte estético/poético como em Merleau-Ponty ou de
tracos patéticos (pathos) como em Michel Henry. Dessa feita se pode
pensar de maneira estelar o corpo e jamais seguindo a légica do sistema
ou da totalidade: a) corpo-criacdo: o corpo-criatural como corpo
(an)arquico na Hipostase: primeiro nascimento e segundo nascimento; b)
corpo-revelagdo: o corpo revelado como corpo (im)proprio na relagdo com
o Rosto (in)finito; ¢) corpo-Redencéo: o corpo redimido ou o como corpo-

per-ddo na relacdo com a pele do préximo.
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3.2 Pensar o (im)pensavel e a intriga do Dizer/Dito

Do ponto de vista da linguagem que a prépria carne se da no contato
com outrem, é fundamental recordar a intencdo filosdfica que subjaz a
segundo parte da expressdo sabedoria do amor ao servico do amor.
Segundo o filésofo, trata-se de uma sabedoria que deve contemplar a
passagem da “justica das Nacgdes” a Justica profética. Nesse caso, a intriga
do Dizer/Dito serd imprescindivel para se manter a linguagem profética
sui generis da encarnagdo sem capitular diante da “sabedoria da carne
poética ou patética da fenomenologia francesa” (Lévinas 2011: 176).

Ora, a partir da intriga foi possivel em Autrement qu’étre associar o
Dizer a carne sensibilidade na sensagdo extrema da exposi¢ao como amor-
ético, aos Ditos do corpo, de modo a levar em conta nessa intriga do
Dizer/Dito a inexcusavel questdo da justica na cidade, na vida putblica, em

funcéo da triangulacio da relagao eu-préximo e o préximo do préximo.

O Dizer pré-original, anarquico, que é proximidade, contato, dever sem fim -
dizer ainda diferente do dito, e que se diz ele mesmo no dar, o um para-o-
outro - substitui¢do-, o dizer pré-original requer a significacédo do tematizavel,
enuncia o Dito idealizado, pesa e julga com justica. O juizo e a proposicao
nascem na justi¢a, a qual é por em conjunto, a reunido, o ser do ente. O juizo
€ a proposi¢ao nascem na justica, a qual é por em conjunto, a reunido, o ser
do ente. Aqui com oproblema, comega a preocupagio com a verdade, com o

desvelamento do ser (Lévinas 2011: 175).

Em outras palavras, o Dizer se vincula ao corpo-substituicao e ao
corpo-maternal qual corpo-misericordioso - “no hebraico rahkamin
associa-se ao termo arameu rakha que remete a palavra Rekhen que quer
dizer ttero ou maternidade” (Lévinas 1987: 158). Alids, um corpo
(in)abitado por outrem num “amor extremado por outrem na

maternidade de um sujeito a flor da pele” (Lévinas 2011: 36). Trata-se de
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um amor em nada romantico, uma vez que a maternidade se refere “a
subjetividade da sensibilidade, como (in)carnacdo”. Maternidade que
segundo o fil6sofo, significa “um abandono sem regresso como corpo que
sofre para o outro, corpo como passividade e rentncia, puro padecer”
(Lévinas 2011: 97).

Afinal, trata-se aqui de um amor de “carregar dentro de si um
estranho, um intruso, que invade e toma conta do [meu] corpo, de
[minha] carne ja que s6 me resta escolher a escolha que o outro fez por

meu corpo para cuidar de sua pele nua.

A encarnagdo ndo é uma operacao transcendental de um sujeito que se situa
no préprio seio de um mundo que ele representa para si; a experiéncia sensivel
do corpo é desde logo incarnada. O sensivel - maternidade, vulnerabilidade,
apreensdo - ata o nd da incarnacdo numa intriga mais ampla do que a
apercepgdo de si; intriga onde estou atado aos outros antes de estar ligado ao
meu corpo [...] O syjeito dito incarnado, ndo resulta de uma materializagdo,
de uma entrada no espago e nas relagdes de contato e de dinheiro que uma
consciéncia de si, prevavida conta todo o dano, e previamente no espacial. E
porque a subjetividade é sensibilidade - exposi¢ao aos outros, vulnerabilidade
e responsabilidade na proximidade dos outros, um-para-o-outro, a forma pela
qual a significacdo significa antes de se mostrar como Dito no sistema do
sincronismo - no sistema linguistico -, é por isso que o sujeito é de carne e
0sso, homem que tem fome e que come, entranhas numa pele e, portanto,
susceptivel de dar o pdo da sua boca ou de dar a sua pele (Lévinas 2011: 95.

Grifo nosso).

Nessa perspectiva, deve-se ressaltar a especificidade da escritura
levinasiana que para além dos escritos filos6ficos passa pelos comentarios
dos comentérios da Torah judaica de modo a articular plenamente a
questao do Dizer carnal/inspiragdo ética de um corpo-para-outrem e os
Ditos da Justica [social] a serem ditos no “corpo politico” ou na vida

publica que se trama em torno advento do terceiro homem. Eis que é
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fundamental recordar que a escritura/palavra [calcada na tradigdo
judaica] segundo a perspectiva assumida por Lévinas é aquela que “d4 de
pensar” e que, portanto, assume um carater notadamente (in)spirado,
profético, pelo qual fala-se como carne em nome de outrem e, que,
somente depois pensa-se como corpo, contrapondo-se assim, ao pensar
cravado na tradicdo do Logos grego. Ora, se é verdade que ultimamente a
filosofia parte da Literatura ou da poética para submeter o pensamento a
fala e a escritura, essa tradicdo acaba por olvidar que a palavra, a
linguagem e a gramatica sao da ordem da carnalidade ética primigénia da
qual a poética da carne recebe sentido.

Uma vez colocado em destaque o carater linguistico-profético do
pensamento levinasiano, vale apenas evocar no final de nossa reflexao que
o filésofo franco-lituano articula magistralmente a escritura a questao
judaica da percepgao da vida publica e Politica na estreita relacio com a
encarnac¢do da Justica de outrem. Ele o faz a partir de varias Licdes
talmudicas e, especialmente, através de uma ligdo talmidica que tem
exatamente como titulo o problema da politica: cidades-reftigio (Lévinas
1982: 51-70). Nela o autor retoma e explicita o genuino significado da vida
politica, isto é, o sentido primevo da vida publica que se configura em
funcdo da passagem da énfase no carater negativo da Lei de nao matar, e
que o filésofo denomia de meio-justica mormente praticada em nossas
cidades como uma nova forma de justificar a necro-politica da indiferenca
ao outro, para o carater positivo da Lei como cumprimento da justica
integral focada no Bem para além do ser. A justica est4 orientada para a
perfeicdo da Lei no amor ao préximo e, por antonomadsia, no amor ao
terceiro, préximo do proximo. O pleroma da Lei, segundo o filésofo
comentador do talmude, supde que a Justica se torne socialmente
justificada em torno do compromisso que se quantifica na promocao dos

bens do Bem que é o outro. Outrossim, isso significa que a pratica social
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da Justica deve exceder e extrapolar o sentido imperfeito da lei que se

limita a ndo praticar o mal.
Consideragoes finais

A guisa de conclusio urge reforcar a ideia de que no pensamento
encarnado de Lévinas a “consciéncia revirada” - como sabedoria para
além do pensamento que se pensa a sua medida - e a carnalidade do
sujeito, mantém uma relacdo ou uma intriga tal que um néo sobrevive sem
0 outro. Isso vem a tona de maneira inusitada pela escritura e pela
linguagem, isto é, pela Hermenéutica talmudica praticada pelo filésofo
judeu (Lévinas 1982: 51-70) na medida em que a “consciéncia extrema”
(Lévinas 1982: 64) aparece associada ao Eis-me (no acusativo) dado pela
proximidade do outro. Gracas a essa proximidade patética a (ob)audiéncia
ao mandamento [de amar] do Outro, diz o Talmude, “cai sob nossas maos”
como Desejo. Nesse caso, ndo nos resta sendo realiza-los até a perfeicdo do
amor (ir até o fim) nessa encarna¢ao do amor ao préximo que, se por um
lado, se faz amor no corpo-signo para além do bem e do mal (Lévinas 1982:
66), por outro, deve ser visibilizado na vida publica na forma de Justica
social, mesmo que ao preco da (des)obediéncia politica contra a Lei que,
em sua formalidade injusta, se v& conivente com a (Bio)politica
contemporanea.

O mote da politica de segregacdo social se calca na ideologia do
autodesprezo dos corpos humanos. Segundo a Necropolitica
contemporanea, 0s proprios corpos se reconhecem impotentes e incapazes
e, portanto, incompetentes para se incluirem na légica da economia de
mercado sobre a qual se assenta as democracias representativas
ocidentais. Logo, os sujeitos obedecendo aos seus corpos subalternos,
proclamam por sua prépria boca a auto exclusdo da vida social e da

politica, sem que se possa responsabilizar o Estado e o Direito por essa
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vulnerabilidade cidada. Disso sucede que, contra a barbarie do excesso de
mal na Politica do absurdo da indiferenca dessa indiferenga do deixar-
morrer, nao ha linguagem ontol6gica gramaticalmente estruturada para
ética que nao seja a linguagem assignada pelo Bem para além do Ser como
o revela a escritura e a hermenéutica talmudica levinasiana. E essa supde
logicamente a carnalidade do Bem do corpo-ético (as)sujeitado como
sujeito-assignado que se declina diante do rosto e se responsabiliza pela
mortalidade de outrem. Em contraste com a justica liberal que campeia
nossas democracias, se est4 a exigir sempre mais da vida ética um amor a
exceder-se na justica, isto é, uma obra que se traduza em Justica social e
que seja igualmente expressdo radical do amor a bondade do outro.
Portanto, a carnalidade ética tera que justificar-se na vida ptblica porque
sem a Politica e o Direito de outrem corre-se sempre 0 risco de o amor e o
corpo-para outrem serem interpretados como sendo da mera ordem da
intencionalidade da sensibilidade ou de um altruismo irracional.

Nessa 6tica, se é verdade que para o fildsofo judeu franco-lituano, é a
bondade, a profética e ndo a estética e a poética que salvardo o mundo,
segundo a maneira de dar-se no corpo a outrem qual oferenda agradéavel
para o bem da vida do Bem que é outrem, essas supdem o banimento da
violéncia e da injustica segundo a légica e o cumprimento da Justica social
da vida politica. Isso significa que se 0 amor me (nos) faz desinteressar-
nos da [minha] morte gragas a “um corpo sempre marcado pela juventude
anarquica que habita nas cidades das sociedades ocidentais”, por outro
lado, se ndo houver um corpo visivelmente politico capaz de insuflar nos
cidadéos a desobediéncia a violéncia da Lei que teima em excluir os rostos
da vida social por sua classe, etnia, género, religido, etc., ndo se terad
comecado o reino dos céus, que é ético. E mais, se esses corpos,
profeticamente vividos estao a anunciar um por vir de uma sociedade

utdpica que se antecipa na ética, por outro lado, o reino da justica do amor
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e do amor a justica como um adeus a usurpacéo e a violéncia contra os
direitos do outro, pressupde um corpo social e politico no qual as
desigualdades estejam em vias de serem banidas das relagdes publicas.
Afinal, sem a Justica social, o amor é como cimbalo que tine sem ter sido
ouvido em algum lugar visivel onde se possa perceber vestigios tangiveis
de que todos somos responsaveis por todos na Polis que se deixa inspirar
pelo sopro de outrem.

Nela, se vive e se expressa a sabedoria da carne em sua dimensao
eminentemente politica antes mesmo que a filosofia politica possa se
ocupar de pensar, conceptualizar e de tematizar o sentido da vida social.
Ora, a proépria duracdo do instante do tempo daquilo que é sentido
(sensivel) e do socialmente vivido entre os homens na vida ptblica ja esta
a revelar um saber absoluto do ser da politica destinado a exceder-se no
amor a mera igualdade da lei. Diante desse excesso do Bem para além do
Ser, a filosofia politica estd sempre em atraso pois via de regra ela se vé
tentada a entregar-se a um saber sobre a justica fundado na adequacéo

entre o pensar e o sentido daquilo que esta para além do tempo de outrem.
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A escrita do precario: tracos de uma filosofia da carne *

Rafael Basso™*

Tudo é normal, tudo é bem normal.

A tnica coisa é que vocés jamais saberdo o que eles pensam.
Vocés nao saberdo jamais, jamais,

0 que pensa um imigrante, numa tarde em Nova York.

(Lost, Lost, Lost 1976)

O cendrio pandémico no qual vivemos nos ultimos meses tem me
confrontado particularmente em dois aspectos, cuja distincdo é
meramente metodoldgica: a experiéncia da vulnerabilidade corporal e o
imperativo de fazer avancar a pesquisa em filosofia. Apesar da crise
sanitaria, preciso terminar o doutorado que comecei em 2015 aqui em
Paris, onde vivo atualmente. Mas como escrever quando o corpo padece?

A crise instaurada pelo virus SARS-COV-2, cuja doenca é conhecida
como COVID-19, afetou diretamente minhas condigdes basicas de
sobrevivéncia. No meu caso, isso ndo aconteceu pelo fato de eu ter
contraido a doencga (o que talvez tenha acontecido), mas pela agudizacdo
da precariedade financeira em que vive ordinariamente um doutorando

de filosofia num pais estrangeiro. Essa catastrofe extinguiu, do dia para a

* Este texto foi escrito durante o perfodo de confinamento, decretado na Franca pelo presidente Emanuel Macron,
entre os dias 17 de marco e 11 de maio de 2020.

** Doutorando em Filosofia na Paris Science et Lettres - Ecole Normale Supérieure - sob a diregio de Emmanuel de
Saint Aubert. Foi bolsista do doutorado pleno da Capes e atualmente é assistente de pesquisa no laboratério Transli-
terae (ENS). Foi professor assistente na Faculdade Arquidiocesana de Filosofia de Mariana, atual Faculdade Dom
Luciano Mendes (FDLM). Mestre em filosofia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), de Belo Horizonte,
MG.
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noite, as oportunidades de job d’étudiant' e, consequentemente, minhas
vias de autossustento, deixando-me a mercé da boa vontade de um Estado
do qual nao faco parte como cidaddo, mas na condi¢do de residente
estrangeiro. A situagido me levou a apelar a solidariedade dos amigos, que,
com sua ajuda, tém me sustentado neste periodo.

Lancado entdo a vulnerabilidade radical segundo a qual todo corpo é
sempre um corpo matavel, cuja perpetuagdo na trama da vida precisa ser
sustentada no tecido social em que ele se insere, me confronto diretamente
com o préprio exercicio da atividade filoséfica com que trabalho ha anos.
Até entdo, nunca tinha filosofado com fome; agora, toda atividade
intelectual se vé afetada por um corpo que corre o risco de nio ter o que
comer e que reclama sobrevivéncia.

A pergunta que emerge é acachapante: como filosofar quando se tem
fome? O que resiste no corpo e na filosofia como atividade do pensar nessa
experiéncia de confinamento em meio a pandemia que estamos vivendo,
cada um de nés em sua dificuldade ou bonanca? E nesse sentido que me
proponho a revisitar as bases do meu préprio entendimento sobre o
filosofar. A questdo pode ser colocada de outra maneira: o que resta da
filosofia no confronto com a experiéncia da miséria, da doenca e da morte?
O que resta da filosofia quando se tem fome? O corpo que definha e
reclama urgentemente um sustento é capaz de filosofar? Ou, ainda, o que
resta de filoso6fico na urgéncia da vida que busca se alimentar?

Nao me refiro, aqui, a questdes metodoldgicas elaboradas em funcio
de uma filosofia hermenéutica cujas intenc¢des visam a compreensao de
um problema metafisico ou a resolucio de conflitos epistemolégicos

oriundos da estrutura de afirmacdes l6gicas. Trata-se de compreender em

! Trabalho de estudante, literalmente. Assim como em outros lugares, na Franca é muito comum os estudantes
trabalharem em restaurantes, bares, hotéis, com turismo etc. para manter os estudos.
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que medida um corpo que se desestrutura resiste a experiéncia da escrita
e que escrita é essa que decorre da experiéncia muda da vida que nos
sustenta - afinal, nada se faz sem uma lingua e a filosofia ndo seria nada
sem a escrita.

Nessa conjuntura, as questdes acima me cortam porque desvelam
uma estrutura de fundo; talvez, um modo burgués de viver, que, mais ou
menos, sustenta indiretamente nosso exercicio intelectual e,
consequentemente, impacta e estrutura nossa organizagdo de ideias.
Pensamos, criamos e escrevemos pressupondo um corpo alimentado, que
ndo corre o risco de morrer ou que, a0 menos, ndo esta na iminéncia do
adoecimento e da miséria. O abrigo ontoldgico da filosofia pressupde o
abrigo da casa, do escritério, da mesa reservada ao trabalho intelectual -
tdo usada nos exemplos dos filésofos -, cenas que evidenciam o modo de
sobrevivéncia confortavel do “viver filosoficamente”. A mesa da escrita
poderia ser outra, como a da cozinha, onde se corta a carne e se nutre o
corpo?...

A crise sanitaria, socioeconOmica e politica que o mundo vive coloca
a experiéncia silenciosa do corpo em evidéncia. O virus ataca o corpo
trazendo ao visivel das estruturas sociais essa base corporal emudecida
sem a qual ndo somos nem pensamos. E evidente que a tatica da politica
do horror que assola o Brasil na era Bolsonaro degrada ainda mais as
estruturas sociais ja esfaceladas devido as politicas neoliberais emergentes,
incapazes de ver essa sentinela muda. No entanto, suspeito que o
emudecimento e o ocultamento do corpo, proprios das politicas
totalitarias, ndo sejam apenas uma manifestagio da esfera politica; como
o virus da aids, que se esconde na célula mantendo o corpo vivo e
enfraquecendo-o por dentro, ha um pensamento virético que se esconde
na estrutura social, ou seja, entre oS nossos corpos, e que mascara a

experiéncia corporal em beneficio dos principios que movem a maquina



Rafael Basso | 151

humana reduzida ao exercicio do pensamento, da razao pura que jamais
sentird a experiéncia da fome. A filosofia pode continuar ocultando os
corpos e reproduzindo a miséria na medida em que transformamos a dor,
a morte e a privagdo em no¢oes metafisicas.

A hipétese que pretendo seguir aqui é a de que hd uma
irredutibilidade na experiéncia do padecimento corporal que, se tomada a
sério, impacta diretamente a maneira como entendemos e produzimos
filosofia. HA uma singularidade na experiéncia do morrer lentamente de
inanicdo, de miséria, e essa irredutibilidade faz a passagem da dor,
genericamente metafisica, para esta-dor-aqui-agora, que meu corpo sente:
passamos da morte metafisica para a morte do eu desde seu interior que
reclama de fome.

A reflexdo se desloca de um arranjo conceitual dito racional para se
entender no confronto e na experiéncia concreta da miséria, da dor, da
fome e da morte. Vale reafirmar que esse exercicio filosofico, como
atividade reflexiva, passa necessariamente pela escrita, que caminhara
sempre no fio da navalha entre os arranjos conceituais que visam
significados e sentidos pautados na busca pela verdade primeira e
fundacional e o exercicio precario da escrita como expressao da carne que
padece. Ha longos anos vivemos na escrita casta e ascética, que o corpo
torna impura e desrespeitosa face a clareza do entendimento. Agora,
entretanto, é respirando e com fome que escrevo. Ao menos aqui, sera
assim que compreenderemos este exercicio filoséfico: ha mais de pulmao
e estbmago nesta minha escrita do que cabeca e coracio.

E desse modo que gostaria de indicar o despertar do corpo no
crepusculo da vida, um renascer na experiéncia da fome e no confronto da
pandemia que nos convoca a repensar a filosofia do entendimento como
experiéncia precariamente filoséfica, cuja importancia talvez seja,

justamente, a de anunciar a precariedade na qual nos constituimos. Esse
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despertar da filosofia na experiéncia do corpo pode abrir novos horizontes
para o filosoficamente instituido e recolocar na cena contemporanea uma
filosofia que se recusa a se desvincular da vida e paga o preco também da
sua propria vulnerabilidade - e que, talvez, nao faca de sua carnalidade o
vetor Unico da verdade, representante do mundo, inaugurando uma
filosofia abdicada da construgdo de idolos, profundamente solidaria da

miséria humana e em prol da justica social.
A filosofia como um exercicio do olhar

Apesar da citacdo de Merleau-Ponty (1945: XVI, traducdo minha) que

”2

diz que “A verdadeira filosofia é reaprender a ver o mundo” ser um tanto
usada, ainda estamos longe de captar seu significado profundo e o quanto
ele impacta em uma “verdadeira reforma do entendimento” (Merleau-
Ponty 1961: 17, tradugdo minha)? quando pensamos em filosofia. O fil6sofo
da percepgao anuncia um deslocamento de uma visdo “de ciclope”, uma
monovisdao que, na realidade, ndo vé o mundo, mas o sobrevoa como
pensamento e representacio, para uma visao binocular, capaz de enxergar
o mundo com seus préoprios olhos e, a0 mesmo tempo, nascer deste mundo
do qual ela participa e em que se constitui.

Essa visdo como experiéncia corporal encarnada no logos do mundo
evoca um outro modo de conceber o pensamento, a linguagem, a histdria.
Para Merleau-Ponty (1945, 1961), a filosofia se constr6i com a percepcao
do contato com o mundo e com os outros. Entretanto, ela ndo é entendida
como um conjunto de sensacoes oriundas do sentido, mas como abertura
ao mundo e aos outros existentes, um fundo sobre o qual todo o desenho
de nossa vida humana acontece como abertura, articulando a existéncia

no comércio em seu duplo papel de atividade e passividade. A percepgao,

No original: “la vraie philosophie est reaprendre a voir le monde”.
g p P p!

3 No original: “vraie reforme de I'entendement”.
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aqui, implica toda a corporeidade e desenha uma vida humana encarnada
na promiscuidade com o outro - afinal, o0 “O homem percebe como
nenhum animal” (Merleau-Ponty 1989: 68, tradu¢do minha)*. Nao se trata
simplesmente de um modo pré-reflexivo, mas de uma experiéncia
corporal que provoca um deslocamento da reflexdo para a abertura
originaria da experiéncia humana.

Se classicamente aprendemos que a experiéncia da filosofia emerge
de um certo estranhamento do mundo que, consequentemente, nos
interroga, é certo também que ela se produz e se perpetua na historia
necessariamente pela performance discursiva, seja ela falada ou escrita.
H4 uma escrita filoséfica que pressupde ndo somente uma lingua, mas um
corpo que escreve e, assim, se inscreve na relacio com outros corpos. No
ordenamento do discurso, visamos organizar aquilo que catastroficamente
teria irrompido na experiéncia ordinaria da vida e se arranjado como uma
forma. Porém, se Merleau-Ponty est4 correto, essa organizacio que nos
desenha uma figura é anterior ao ato discursivo: nosso engajamento
perceptivo no mundo ja nos insere em sua prépria linguagem, em sua
légica muda, por meio de sentidos subjacentes ao cruzamento de corpos
no mundo. O discurso filoséfico, desse prisma perceptivo, seria o esforco
de trazer para o sistema constituido de palavras - e, portanto, da cultura
e da histéria - o que se mostra como descontinuidade, caos, ruptura e que,
no entanto, assegura o vinculo entre eles, sendo capaz de organizar
provisoriamente um senso.

Gostaria, entdo, de me deter naquilo que irrompe como
invisibilidade, provocando a catastrofe no sentido e no corpo cego
instituido, como representacdo do mundo; nessa passagem do nao visto,

ou do visto caoticamente, ao escrito, como sentido. A partir dai, proponho

4 No original: “l’homme pergoit comme aucun animal ne le fait”.



154 | Por uma Filosofia da Encarnacio: o “Dizer do corpo”

pensarmos como, apesar de, inevitavelmente, o logos apreender a
catastrofe do mundo que se impde como ndo sentido, podemos
desenvolver uma filosofia encarnada nesse tecido que resiste ao
ocultamento do corpo e da vida. Nesse tecido, cada um ¢é singularidade
primordial e irredutibilidade significativa; somos vida pulsante antes de
nos tornarmos um todo genérico na performance discursiva de acento
metafisico ou mesmo cientifico.

E entre a singularidade de um corpo que padece de fome, no qual a
dor irrompe e impede a escrita de alta performance filosofica, e o ato da
escrita na generalidade da fome dos seres que pode ser ocultada a vida que
padece, favorecendo, assim, a suplementagio da precariedade sob pretexto
de um discurso filosoficamente coerente, verdadeiro e universal. Esses
riscos cercam o exercicio do filosofar. E a questdo se aprofunda: como nao
abrir mao da pretensdo de verdade num pensamento precario que se

articula no proprio tecido da vida?
Marguerite Duras no traco do imperceptivel

Trago aqui uma passagem do texto Ecrire, de Marguerite Duras
(1993), que configura uma escrita da carne, iluminando o que
problematizamos héa pouco: a passagem do impronunciavel ao escrito.
Trata-se de um recorte que, apesar de longo, é essencial para entendermos

que a verdadeira filosofia precisa aprender a ver o mundo.

Gostaria de contar uma histéria que foi contada pela primeira vez a Michele
Porte quando ela fazia um filme sobre mim. Num determinado momento da
histéria, eu estava num canto da casinha que chamamos de despensa, que se
liga a casa principal. Eu estava sozinha. Aguardava Michelle Porte ali naquela
despensa. E permaneci assim, sozinha, num lugar calmo e vazio. Muito tempo.
E nesse siléncio, nesse dia, de repente eu vi e escutei, com o ouvido na parede,

os tltimos minutos da vida de uma mosca ordinaria.
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Fiquei sentada no chao para nao tremer. Nao me mexi mais.

Eu estava sozinha com ela em toda extensao da casa. Nunca tinha pensado nas
moscas até este momento, salvo quando era para reclamar delas. Assim como
vocé. Fui criada como vocé no horror da calamidade do mundo inteiro, horror
dessa que nos transmitia a peste e a clera.

Me aproximei para vé-la morrer.

Ela queria escapar pelo muro, onde corria o risco de ser presa pela areia e pelo
cimento que ali se fixava com a umidade do parque. Eu vi como uma mosca
morria. E demorou. Ela se debatia contra a morte. Isso talvez tenha durado
entre seis ou quinze minutos, e depois ela parou. A vida teve que parar. Eu
ainda fiquei para ver. A mosca estava contra 0 muro, como eu a tinha visto,
como que selada nele.

Eu estava enganada, ela ainda vivia.

Eu continuei a olhé-la, na esperanga de que ela recomecaria a viver.

Minha presenca fazia com que essa morte fosse ainda mais atroz. Eu sabia
disso e, ainda assim, continuei ali. Para ver, ver como a morte
progressivamente invadia a mosca. Fla vinha de fora, ou da aspereza do muro,
ou do sol. De alguma noite ela vinha, da terra ou do céu, das florestas
préximas, ou de um nada ainda inominavel, muito perto, talvez, de mim, pode
ser, eu que tentava reencontrar os trajetos da mosca que passava para a
eternidade [...].

A morte de uma mosca é a morte. E a morte em curso em diregio a um fim do
mundo que estende o campo do dltimo sono. Vemos morrer um cachorro,
vemos morrer um cavalo, e dizemos algo, por exemplo, pobre bicho... Mas
quando uma mosca morre, nao dizemos nada, ndo lamentamos nada, nada.
[...]

A precisdo da hora da morte evidencia a coexisténcia com o homem, com os
povos colonizados, com a massa fabulosa dos desconhecidos do mundo. As
pessoas solitarias, aqueles da soliddo universal. Ela esta em todos os lugares,
avida. Da bactéria ao elefante. Da terra aos céus divinos ou aos mortos (Duras

1993: 38-41, traducdo minha®).

5 No original: “J’aimerais raconter I'histoire que jai racontée une premiére fois & Michelle Porte qui avait fait un film
sur moi. A ce moment-1a de I'histoire, je trouvais dans ce qu'on appelait de dépense dans la ‘petite’ maison avec
laquelle communique la maison. J'étais seule. J’attendais Michelle Porte dans cette dépense-1a. Je reste souvent ainsi
seule, dans des endroits calmes et vides. Longtemps. Et c’est dans ce silence, ce jour-la, que tout a coup, jai vu et
entendu a ras mur, trés prés de moi, les derniéres minutes de la vie d'une mouche ordinaire. Je me suis assise par
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Marguerite Duras nos salva de um primeiro esfor¢o em esbogar uma
escrita filoséfica que resiste ao ocultamento do corpo e as narrativas
universalistas. Aos que tém sede de demarcar territorios, lamento dizer
que, aqui, as fronteiras entre literatura e filosofia sdo mais esfumacadas,
mais precarias. Antes mesmo de escrever o que se pensa, had um corpo: o
de Marguerite, que cruza outro corpo, o da mosca. Ha uma logica gestual
que possibilita a compreensdo de uma poética do mundo, hd um olhar
capaz de ver aquilo que, até entdo, era imperceptivel, era invisivel porque
habitava somente o mundo do conceito. A mosca era repugnante e
desprezivel.

Porém, o chao sensivel do mundo provoca um encontro inusitado
entre a escritora e um outro, o diferente. Ela testemunha o corpo que
definha, que é invadido pela morte. Ao ver o ndo visto, ela se insere em um
entrecorpos para dali escrever a poética do mundo, do que evidentemente
ainda nao se sabe, do que ainda nunca se tinha visto e do que,
provavelmente, ndo tinha nome. Ousa escrever o banal do banal, a morte
de uma mosca. Nao fala “das moscas”, do genérico; ela escreve o que vé, a

morte dessa mosca Unica, e ainda afirma: “A morte de uma mosca é a

terre pour ne pas effrayer. Je n'ai plus bougé. J'étais seule avec elle dans toute l'entendue de la maison. Je n‘avais
jamais pensé aux mouches jusque-la, sauf sans doute pour les maudire. Comme vous. J'étais élevée comme vous dans
I'horreur de cette calamité du monde entier, celle qui amenait la peste et le choléra. Je me suis approchée pour la
regarder mourir. Elle voulait échapper au mur ot elle risquait d’étre prisonniére du sable et du ciment qui se déposait
sur ce mur avec ’humidité du parc. J’ai regardé comme une mouche ¢a mourait. Ca a été long. Elle se débattait contre
la mort. Ca peut-étre duré entre six et quinze minutes et puis ¢a s’est arrété. La vie avait dii 'arréter. Je suis restée
pour voire encore. La mouche est restée contre le mur comme je 'avais vue, comme scellée a lui. Je me trompait :
elle était encore vivante. Je suis encore restée 1a a la regarder, dans I'espoir qu’elle allait recommencer a espérer, a
vivre. Ma présence faisait cette mort plus atroce encore. Je le savais et je suis restée. Pour voir, voir comment cette
mort progressivement envahirait la mouche. Et aussi essayer de voir d’ou surgissait cette mort. Du dehors, ou de
Iépaisseur du mur, ou du sol. De quelle nuit elle venait, de la terre ou du ciel, des foréts proches, ou d’un néant encore
innommable, trés proche peut-étre, de moi peut-étre, qui essayais de retrouver les trajets de la mouche en train de
passer dans l'éternité. [...] La mort d’une mouche c’est la mort. Cest la mort en marche vers une certaine fin du
monde qui étend le champ du sommeil dernier. On voit mourir un chien, on voit mourir un cheval, et on dit quelque
chose, par exemple, pauvre béte... Mais qu'une mouche meure, on ne dit rien, on ne consigne pas, rien. [...] La
précision de I’heure de la mort renvoie a la coexistence avec ’homme, avec les peuples colonisés, avec la massa
fabuleuse des inconnus du monde. Les gens seuls, ceux de la solitude universelle. Elle est partout, la vie. De la bactérie
aléléphant. De la terre aux cieux divins ou déja morts”.
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morte”® (Duras 1993: 40). O singular se universaliza, a morte de um tnico
ser é a experiéncia da morte em sua poténcia méxima; o corpo cria a
proximidade entre os viventes, e a afirmagdo ndo vem das analises logicas
da razao, mas se efetua ali, na percep¢ao de um corpo aberto ao outro, ou,
como diria Merleau-Ponty (1969: 211), a percep¢ao se funda nesse pacto
mudo da interdependéncia porque ela é “o pacto de coexisténcia que nés
concluimos com o mundo pelo corpo” que se abre a um outro, “ela é a
experiéncia de uma existéncia”® (1942: 212). A narrativa flui como um ato
perceptivo que capta o mundo como escrita: “ao nosso redor, tudo esta
escrito, é isso que precisamos conseguir perceber, tudo escrito, a mosca,
ela, ela escreve, nas paredes, ela escreveu muito na luz da grande sala,
refletida pela represa” (Duras 1993: 44).

A escrita de Duras nasce desse momento infimo no qual dois corpos
atravessados pelo mundo se percebem, se habitam, se frequentam. O
corpo sustenta esse encontro com a experiéncia do limite; a partir da dor
e da miséria de um corpo que definha compreende-se o outro corpo que
morre, assim como a vida compreende a vida. Ndo estamos mais nas
questdes retoricas sobre o limite do conhecimento, sobre o que podemos
ou ndo dizer do mundo e do outro. Estamos na compreensdo misteriosa
estabelecida na coexisténcia entre dois seres.

Duras nos lembra que escrever é também um modo de tornar visivel
aquilo que, apesar de existir desde sempre, pode ter sido jogado nas valas
do esquecimento: a escrita pode salvaguardar um resto de dignidade ao

trazer para o mundo dos cédigos uma vida ocultada. Vemos também, no

5 No original: “La mort d’une mouche, cest la mort”.
7 No original: “le pacte de coexistence que nous avons conclu avec le monde par tout notre corps”.
8 No original: “elle est I'expérience d’une existence”.

9 No original: “autour de nous, tout écrit, c’est ¢ca qu’il faut arriver a percevoir, tout écrit, la mouche, elle, elle écrit,
sur les murs, elle a beaucoup écrit dans la lumiére de la grande salle, réfractée par 'étang”.
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gesto da cineasta, que a invisibilizagdo dos seres pode ser fruto de uma
visdo turva obstinada em compreender a esséncia de tudo como puro
entendimento para estabelecer, assim, uma relagdo cognitiva com o
mundo e com os outros. Esse modo de relagio entre os viventes pode ser
a maior e mais cruel maneira de imobilizar a poténcia de um ser vivo;
afinal, como gritar, pedir ajuda, protestar sem que se possa, a0 menos, ser
visto? E 0 apagamento da vida em plena atividade vital. Duras faz da
escrita um gesto forjado no despercebido que nos circunda e, por vezes,
funda nosso entorno. E esse mundo de conexdes invisiveis que transpassa
a vida e rompe as fronteiras de eu cognoscente. A mosca, pela escrita,
adentra o visivel e se perpetua no tempo, eterniza-se em Signo no
emaranhado de palavras de nosso logos; no entanto, ela nado é
generalidade, mas singularidade irredutivel apreendida em sua
carnalidade, em sua agonia, em sua totalidade precaria como corpo tnico
e que morre.

Ao perceber a morte que invade lentamente o corpo da mosca, Duras
ndo se coloca como um sujeito face a um objeto. E do tecido vivo de seu
corpo que ela testemunha o apagar de um outro corpo vivente. Partilham
um mesmo solo, um mesmo instante, um mesmo tecido sensivel. Duras se
firma, entdo, como testemunha de sua prépria vida: esse acontecimento
implica uma responsabilidade da autora, que, agora, nao pode mais desver
o ocorrido; penetrada pela mosca, caminhara com essa estranha presenca
em sua propria carnalidade. Aqui, ndo hé& hierarquia no vivido; é a
reversibilidade sensivel que se impde ao outro como entendimento - o
corpo vivo de Duras sabe que o corpo da mosca padece. H4 uma sabedoria
da carne.

O texto de Duras nos mostra que ver é, de algum modo, implicar-se
naquilo que é visto, um testemunhar que nao é simplesmente um “estar

diante de”, mas “ser invadido por”; é um penetrar na cena, na porosidade
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do mundo, ser atravessado por ela, reter algo dela, passar a existir com o
que foi visto. Nao se testemunha qualquer coisa, qualquer cena. Somos
testemunhas quando a catéstrofe se impoe e o descontinuo rompe a teia
ciclica do ego e da histéria, quando a realidade do mundo confronta a
propria atividade filoséfica.

Em geral, somos testemunhas do que ndo queremos ver, mas
estamos ali e presenciamos o fato; consequentemente, nos tornamos
camplices, porque o olhar nos envolve com o outro e nos compromete.
Duras carrega, ainda, a morte da mosca no olhar, e é esse o nivel de
comprometimento de um vivente que registra a morte. No testemunho,
somos marcados pelo que foi visto, pela morte presenciada de um ser. A
mosca banal povoa agora o mundo da escritora porque um dia elas se
cruzaram e uma percebeu a outra. Essa é a responsabilidade do ato
perceptivo: h4 consequéncias em enxergar o imperceptivel. A mosca cruza
a linha do horizonte perceptivel de Duras, que vé o que outrora estaria
fadado a morrer invisibilizado num mundo onde somente o visivel nos
constitui. Ela vé a agonia da morte de uma mosca abandonada pelos seus
pares. Fla nos mostra a soliddo da mosca, que é também a sua, na tentativa
de narrar o corpo que morre no isolamento e no anonimato. H4 uma
soliddo genuina na luta pela sobrevivéncia, na dor, no desprezo que
implica aquele que vé. O corpo favorece essa comunicagao solidaria que
acontece no tecido do sensivel transpassado pelo invisivel.

Esse entendimento proprio da experiéncia perceptiva se ampara na
experiéncia corporal, que, como tal, se estrutura numa relacdo porosa
entre os seres viventes e ndo viventes — uma relacdo de implicagdo mutua.
Situado no mundo e constituido do sensivel, o corpo é essa abertura
continua sobre outros corpos e a indeterminagdo que compde o mundo,
como nos explica Emmanuel de Saint Aubert (2020: 47): “A coexisténcia

que a vida perceptiva contribui para instituir implica uma participagdo e
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uma realizacdo comum. A percepg¢ao nos abre ao invisivel que possibilita
o visivel: é ela que faz com que o visivel se manifeste, engendrando a

visibilidade™*°.
Sobre o corpo, um pensamento sem carne

Ao longo do desenvolvimento do pensamento ocidental,
representado na histdria da filosofia como o desenvolvimento do logos
grego, 0 corpo ocupou um espago secundario. Nesse processo, foi, por
vezes, acusado pela razdo de ser desviante e atrapalhar o entendimento
que busca a verdade sobre o mundo. Era preciso, entdo, supera-lo,
subjugé-lo; se a ideia de “filésofo” foi construida, afinal, como aquele que
entende o mundo, o outro, e assim produz conhecimento, cultura, arte,
era preciso ser além do corpo. Ora, o que o texto de Duras (1993) resgata,
quando lido sob o prisma merleau-pontiano, é a possibilidade de pensar e
produzir filosofia, como escritura, diferentemente da légica segundo a qual
0 corpo se mantém como lugar do equivoco e a fome do fil6sofo
provavelmente ndo sera problematizada. Todavia, ndo se trata aqui de um
retorno materialista sobre o corpo, mas sim de pensar uma filosofia que
se sobre-excita com a experiéncia e o confronto com um corpo que padece.

Na reversibilidade perceptiva, isto é, no corpo ativo-passivo, corpo-
mosca, a escritura se expressa como experiéncia corporal oriunda da
significagdo muda do préprio logos sensivel. Aqui, de um lado, Duras
eterniza o evento fatidico da morte de uma mosca quando o faz entrar na
teia do tempo da escrita, nos meandros da cultura; e, de outro, a mosca
possibilita a Duras a continuidade de sua prépria experiéncia como

escritora, cujo tragado se desenha no evento da agonia, da catéstrofe, da

'° No original: “La coexistence que la vie perceptive contribue a instituer implique enfin une participation et une
réalisation communes. La perception nous ouvre a I'invisible qui rend visible: qui participe a faire venir le visible a la
manifestation, a 'engendrer a la visibilité”.
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mosca que ela vé morrer. Mosca e escritora estdo entrelacados numa
interdependéncia carnal que sustenta a escrita.

Estamos longe, portanto, da ideia segundo a qual a escrita narra o
ponto de vista da autora, cuja teoria pressuporia uma subjetividade que
analisa e olha o objeto a ser analisado. O corpo ndo é da ordem dessa
subjetividade; ele é estabelecido como vinculo, relagao, atividade e
passividade do inicio ao fim. Essa (arqui)estrutura corporal, como
(arqui)estrutura carnal, configura uma outra mente e, consequentemente,
uma outra escrita. Ndo estamos numa sublimacdo da morte cuja escrita
evocaria a nossa propria morte e, no fundo, anularia a existéncia de
outrem. Nao é o ponto de vista de Duras que nos toca e evoca nossa
precariedade, é o seu testemunho como quem (re)vive de dentro algo
dessa agonia, da soliddo e do padecimento da mosca.

K dentre os corpos que a escrita emerge. Refiro-me a essa auséncia
efetiva da experiéncia da morte no corpo de Duras, que, no entanto, esta
ali como germe; a morte é um ja-ainda-ndo, um presente-ausente, que de
alguma maneira é acessada no corpo da mosca que definha e faz com que
a testemunha consiga escrever a poética propria do evento que estd
acontecendo. Nao se trata de uma redugao simbélica da morte da mosca,
nem de uma explicagao sobre a morte, mas de uma escrita que, de alguma
maneira, acessa o padecimento do outro - e ndo o substitui. Essa escrita
ndo pode ser sendo uma escrita precaria, no sentido de que Duras néo
poderd jamais narrar a sua propria morte nem acessar empaticamente
essa experiéncia, visto que ndo encontra em si mesma uma referéncia
sequer para suportar a agonia de quem morre - mas a experiéncia
corporal carrega a sabedoria dessa precariedade, do que pode ser matéavel,
dessa finitude. H4, pelo corpo, uma cumplicidade na morte do outro e uma
participacio indireta que se acessa pela indeterminagao e vulnerabilidade

da carne.
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Queria dizer, por fim, que h4 uma poética da carne que ndo nega o
corpo quando transformada em texto porque seu entendimento se coloca
em cena na vivéncia do mundo. Essa proposta é diferente da ideia de que
a racionalidade é a compreensdo de sentido que designa o mundo. Trato
aqui de um pensamento gerado a partir do corpo, imbricado nele, que ndo
o transforma em objeto e, por isso, é capaz de expressar o absurdo da
morte. No relato de Duras, vemos como essa escrita se sustenta num
encontro em que ambos sdo afetados, seja o corpo da escritora, seja o
corpo da mosca - ndo ha um conhecimento sobre o corpo ou, ainda, uma

metafisica do corpo.
A gramatica corporal na prova da pandemia

Voltemos entdo a nossa questdo de fundo, que procura articular
carnalidade e filosofia para propor uma escrita a partir da abertura
corporal ao mundo, que é, num primeiro momento, perceptiva: o que pode
resistir do pensamento filoséfico no confronto com a experiéncia da
miséria e da pandemia? Diante do imperativo de se livrar da ameaca real
da morte e da miséria, o que resta da filosofia? Ou ainda, qual filosofia nos
resta?

Os primeiros esbogos da arquitetura do nosso problema estariam em
aprofundar a contradicdo que a experiéncia da pandemia evidencia.
Estranhamente, ela mostra, ao mesmo tempo, os espectros da légica
corporal que entende a carnalidade como essencialmente relacional,
penetravel, implicacional, e, de outro lado, a légica do entendimento que
relega o corpo a pura passividade, como destinacdo dos anseios sociais,
como objeto da cultura, da histéria e do conhecimento. A pandemia
descortina uma esquizofrenia coletiva do tecido social que perpassa nossas
experiéncias individuais e institucionais, ou seja, nossa politica, nossa

ciéncia, nossa historia. Esse tecido social, que também é um corpo, tem
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dificuldade de entender-se como tal, como carne, dado que a linguagem
discursiva é constitutiva do cenario social que é entendido como espaco
publico do debate, isto é, nosso tecido social é o tecido do argumento, do
dar razdes para, da justificacdo, o que significa que a sociedade como corpo
vulneravel desaparece em detrimento da representacdo dele, da vida, da
carne, no seio do debate pablico como artificio primeiro da organizacao
democratica. Neste texto, ndo analiso o mérito desse processo; quero
assinalar que podemos pensar essas estruturas de outro modo, tomando
outras referéncias que néo essa da representacao do mundo: a experiéncia
do corpo pode nos fazer viver outra organizagao social.

O que a experiéncia da pandemia nos mostra é como estamos longe
de repensar a vida pela propria vida, pelo nosso movimento de abertura
ao mundo e ao outro, isto é, pensar a carne a partir da carne. A pandemia
escancarou o quanto estamos longe dessa légica corporal. Ainda que o
corpo seja o lugar da morte e da miséria, confrontado pela doenga, ele
aparece apenas como objeto a ser superado via técnicas econdmicas,
biopoliticas, culturais - mas sera dificil uma superagéo dessa precariedade
de base que é vivida na experiéncia corporal. A pandemia afirma, ao
mesmo tempo, o corpo como base e sustento das nossas relagdes com os
outros e com o mundo (e também das instituicbes que pretendem
organizar esse tecido social) e a sua invisibilidade, dado que essa
carnalidade que existe, na qual a vida pulsa, é reduzida a objetificagdo do
discurso politico e, portanto, esvaziada de sua existéncia concreta que nao
supera a indeterminacéo e a precariedade.

E como se vivéssemos, no discurso pandémico, uma escrita de morte
sem os mortos. E como se a mosca de Duras (1993) nao fosse aquela mosca
que agoniza e morre, mas uma mosca qualquer que permitisse discorrer
sobre a morte das moscas que morrem esmagadas na parede. E isso ndo

toca ninguém, ndo aterroriza, porque o corpo que cria a conexao entre os
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viventes ndo estd mais la. O corpo perde seu sustento para os corpos na
atual pandemia, que sdo deixados a morrer numa generalidade anénima;
no final das contas, “e dai?”... Meu corpo nao testemunha nada porque
minhas ideias se sobrepdem aos corpos alheios, fundando um mito sobre
a vida. A idolatria da vida esvaziada de corpos sobrepde a concretude do
corpo que “esté 14 estendido no chdo”, como canta Jodao Bosco (De frente
pro crime 1975). Se ndo ha existéncia concreta nesse corpo que morre, qual
é a sua real importancia? Talvez restara ao direito, como ciéncia
discursiva, a tarefa de salvar o que ndo existe mais sendo como
representacao.

Ocultar as mortes néo seria simplesmente um gesto da necropolitica
caracteristica de governos totalitarios, como o de Bolsonaro, ou daqueles
que nao se responsabilizam pelo desastre na sua “gestdo” da vida, ou,
ainda, uma consequéncia da faléncia de nossa organizagdao democratica. A
invisibilizacdo do corpo é, no fundo, a evidéncia sincera de uma légica
social perpetuada corriqueiramente em nossa sociedade, que, assim,
habituou-se a esconder o corpo sob varias égides: da razdo, do espirito, da
beleza, da raca, do sexo... Nessa logica racionalista, o que importa é a
maquina da producio de sentido cujo funcionamento negligencia a voz
propria do corpo. Essa massa que nos sustenta e com a qual vivemos,
colocados no mundo e transpassados pelo outro, é, na sociedade ocidental
de razdo, o corpo abjeto que nao se adequa ao status quo que sustenta o
poder publico, porque na construgdo do sentido hd mais de moralidade
que de carnalidade.

A problemética de fundo a que me referia hd pouco nao se interessa
tanto em evocar o estatuto da filosofia em si face a sobrevivéncia, nem,
tampouco, seu senso pragmatico diante da vida. Fla é um esforco de se
compreender na relagao entre o corpo que sofre e aquilo que podemos

apreender dele mesmo como légica da carnalidade, ainda que obnubilada
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e sem fronteiras demarcadas, h& um senso de vida calcado numa
precariedade primordial. Ir ao encontro do corpo ocultado, que tem fome,
mas insiste em escrever apesar disso, pode ser fundamental para entender
0 que estamos vivendo tendo no horizonte da escritura o espectro da
carne. A filosofia da carne nio ha outra alternativa senio a escrita da dor,
da miséria, do siléncio, do invisivel. E aqui a redenc&o filoséfica ndo é mais
a da constituicdo do sentido, mas a da dentncia.

Ver o mundo de outra forma implica se movimentar de outra forma
no mundo, isto é, ir além das voltas em torno da mesa e da cadeira. Uma
filosofia encarnada num corpo em um mundo feito de carne exige um
deslocamento corporal que ndo se contenta somente com a atividade
realizada no escritério ou na biblioteca, mas, atendendo a interpelacdo de
Duras, saber ler a poética do mundo que nos entorna exige um corpo que
se desloca, que se coloca no chdo, que escuta, que vé a indeterminagao da
vida.

Ora, nossa questao se coloca diante da contradicao entre as ordens
de controle da epidemia, que negam essa prosa do mundo, e a constitui¢do
do corpo como tactil. Por isso questionamos o ébvio: o que resta do corpo
sem o contato?

As normas deste periodo de crise sanitaria sao claras e evidenciam o
estabelecimento de uma barreira entre os corpos nas palavras empregadas
em sua formulacdo: “distanciamento social”, “gestos de prote¢do”, “ndo

” o«

tocar o rosto”,

” o«

cobrir o rosto”, “usar luvas”, “fazer encontros virtuais”. O
imperativo hoje é “nao tocar”, ndo cruzar o caminho do outro, e, se isso
for imprescindivel, respeitar a barreira de protecdo, algo que crie um
verdadeiro plasma de pléstico entre os corpos. Ora, se o corpo é tactil, feito
no cruzamento com outros corpos, eminentemente relacional, poroso, o
que resta dele no distanciamento? Qual corpo resiste as orientacoes

sanitarias? Talvez seja justamente o distanciamento que nos provocara a
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redescobrir o corpo como contato, como toque, como ternura; entretanto,
esse retorno esta ainda um pouco longe de nosso tempo. Em tempo: nao
se trata aqui de negar essas regras consagradas como regras de
sobrevivéncia, mas de tentar entender que elas evidenciam uma outra
experiéncia que ndo a do corpo vivo, que se deixa invadir e se constitui
nessa relagao caética com o outro e com o mundo.

E certo que a gestio da vida nos dias de hoje esta balizada por
praticamente dois nicleos de saber, o das ciéncias da vida (a biologia, a
medicina) e o das ciéncias econOmicas (a estatistica, a matematica - a
gestao financeira dos corpos). Sdo esses os saberes que subjazem aos guias
de sobrevivéncia do corpo. Mas neles, o que resta de corpo?

No momento em que a técnica mobiliza todo o seu aparato para
“salvar vidas” e a filosofia experimenta a inani¢ao face ao “urgente”, o
corpo continua sendo ocultado em sua singularidade por ndmeros de
mortos e dados econdmicos que esvaziam a vida que o habita. O momento
parece ser exclusivamente tomado pelo discurso sobre a vida, e, nesse
prisma, a medicina tem a primazia.

Néao pretendo subjugar nem disputar filosofia e ciéncia, criando falsas
oposicoes. Gostaria de desenhar o cenério que se forma ao redor da vida
para compreendermos o que resistiria da “filosofia do corpo” face a
urgéncia sanitéria. Esse problema nos parece evidente e claro quando a
crise sanitaria se impde como uma catastrofe social, econdmica e politica.
E ela se impdem assim porque comeca e se destina num corpo. Nao corpo
representacional para o virus. Hoje, pode soar um tanto ébvio que o corpo
esteja na origem disso tudo, mas, sem medo de questionar o 6bvio, qual a

parte que lhe cabe deste latifindio?
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Esbocos de uma filosofia da carne

Reabilitar o corpo como uma gramatica da vida pode ser uma
maneira de repensar nossa propria existéncia e, consequentemente, o que
dela decorre - como a politica, o direito, a cultura, a histéria, a ciéncia;
afinal, por meio da vivéncia concreta experienciamos que um corpo nunca
é genérico, mas uma encarnacdo tnica e matavel. Reabilitar o corpo como
entendimento vital para respondermos a questdo sobre o que resta da
filosofia na experiéncia e no confronto da pandemia pode ser o inicio de
uma verdadeira reforma do entendimento. Essa reestruturagdo passa pela
propria linguagem, sobretudo pela escrita, que ndo mais se estrutura
numa organizagao conceitual do sentido, da verdade, arranjando-se,
entdo, como institui¢do precaria, ou como agenciamento provisorio, na
experiéncia concreta da miséria e da fome. £ uma escrita-dentincia que,
na organizacdo de sentido que propde, desconfigura o mito da
representacao.

E verdade que ao escrever corremos o risco de representar o
irrepresentavel, e é justamente aqui que, para dar visibilidade ao ocultado,
¢ preciso uma outra escrita, diferente daquela da razdo. A escrita da carne
é, como define Duras (1993: 52, traducdo minha), “escritura do
desconhecido. Antes de escrever ndo sabemos o que vamos escrever. E em

”11

toda lucidez”". Essa escrita pressupde um desenvolvimento perceptivo do
mundo, um engajamento existencial na vida, uma relacdo encarnada com
0 outro e com o mundo. Anunciar a precariedade da vida na experiéncia
do corpo significa refutar a imagem de uma linguagem “plena” e
coerentemente légica: a escrita s6 pode ser igualmente precaria. Para uma
outra escrita filoséfica é preciso um outro corpo. Como nos lembra Duras

(1993: 45, tradugdo minha), “podemos também néo escrever, esquecer a

" No original: “I'écriture de 'inconnu. Avant d’écrire on ne sait rien de ce qu’on va écrire. Et en toute lucidité”.
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mosca. Somente observa-la. Ver como ela, por sua vez, se debate, de um
modo terrivel e contabilizado em um céu desconhecido e sem nada”*.

Outro aspecto que redefiniria essa organizacio social cuja escrita se
fundaria na precariedade da experiéncia corporal seria a vulnerabilidade,
entendida, aqui, como um vetor insuperavel da carnalidade. A morte nédo
é um horizonte da existéncia, mas uma experiéncia constante na vivéncia
do corpo que se entrelaga na indeterminagdo do mundo e dos outros
corpos. Um ser vivente é um ser que desaparece, que morre, que leva
consigo uma experiéncia tnica do mundo. A vida pode ser caracterizada,
entdo, como a tentativa constante de superacao da doenca e da morte, ndo
apenas porque elas sejam possibilidades, mas porque de algum modo ja as
experimentamos, ainda que como auséncia. A vulnerabilidade é a matéria
com a qual deveriamos reconstruir nosso tecido cultural. Nao sabemos
simplesmente que vamos morrer: nds vivenciamos esse risco
ordinariamente em nossa pele e isso deveria de algum modo nos implicar
numa escrita também precaria.

A epidemia nos mostra essa vulnerabilidade radical de base da
experiéncia humana; no entanto, ao invés de procurarmos saidas que se
entretelem com a vulnerabilidade, nossa expectativa é sempre a de
apagamento dessa experiéncia fundante. Buscamos solugbes que
disfarcem a precariedade de nosso tecido social, ao invés de assumi-la e
para repensar uma economia de interdependéncia, de zelo e cuidado pela
vida. A vida que, na experiéncia da pandemia, se revela como
precariedade, é tomada pela nossa sociedade fetichista como pura poténcia
que, acoplada a técnica, tudo pode e a tudo resiste. No entanto, essa

precariedade vital é a resisténcia soélida contra toda e qualquer

2 No original: “on peut aussi ne pas écrire, oublier une mouche. Seulement la regarder. Voire comme a son tour, elle
se débatait, d’une facon terrible et comptabilisée dans un ciel inconnu et de rien”.



Rafael Basso | 169

representacdo da vida em si mesma porque nos solicita uma outra

N

organizacdo do sentido, uma alternativa a razdo e a linguagem
representativa, solicitando-nos uma sociedade de carne que seja capaz de
se construir no quiasma entre a precariedade vital e a intercorporeidade

como constitutivas do tecido social no qual vivemos concretamente.
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Carne e Mistério.
Merleau-Ponty em face da ontologia judaico-crista

Patricia Mara Rodrigues Silva *

O presente texto propoe articular, em termos filosoficos, como uma
ontologia judaico-cristd se mostra essencial para o desenvolvimento da
filosofia da carne de Maurice Merleau-Ponty".

Apesar de ndo haver, dentre as obras de Merleau-Ponty, um volume
totalmente dedicado ao cristianismo ou a religiosidade, é facil deparar-se
com o tema explicitado em véarios momentos de sua produgao. Contudo,
somente através de uma leitura cautelosa de tais passagens, é possivel se
atentar a hip6tese de que a presenga dos problemas cristdaos na ontologia
do visivel e do invisivel é latente e ubiqua, o que os tornaria, de certo modo,
essenciais.

Partiremos de uma andlise sobre os problemas encontrados pelo
autor na ontologia cartesiana junto a sua proposta de superacdo por uma
outra forma de ontologia, expressa em alguns momentos como uma
filosofia binocular. Em seguida, apresentaremos como estes problemas
estao fundamentados sobre os paradoxos da filosofia crista. O que nos leva

a conclusdo de que a solugao se encontra nesta propria forma de filosofia,
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' O tema deste capitulo foi extensamente desenvolvido nos trés capitulos que compdem a dissertagao de mestrado da
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para o desenvolvimento da filosofia da carne de Maurice Merleau-Ponty. A pesquisa foi realizada entre 2019 e 2021,
através do programa de mestrado da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), sob a orientagao do Dr. Nilo
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ao se reconhecer o carater filos6fico do mistério, em particular, o mistério

de uma invisibilidade proépria da visibilidade.
1. A nova ontologia: uma ontologia “binocular”

Néo satisfeito com a ambiguidade da ontologia cldssica®, em A
Natureza® (1995), Merleau-Ponty nos fala de uma diplopia ontolégica
existente no pensamento cristdo. Por que uma diplopia? A diplopia é uma
falha perceptiva que faz com que se veja uma imagem duplicada de um
Unico objeto. Ao transferir esta imagem para os termos da sua filosofia, o
autor deseja mostrar a falha ao se considerar, na metafisica, dois mundos
paralelos ao invés de um, o dominio da esséncia em paralelo ao dominio
da existéncia (Merleau-Ponty 2000).

Merleau-Ponty destaca que uma ontologia judaico-cristd sempre sera
pensada em um solo instével de disputa entre as dimensoes da esséncia e
da existéncia. Contudo, essa instabilidade, uma vez superada por uma
ontologia do objeto, que hora separa e hora une esses dois dominios, faz
surgir, aos olhos do autor, uma ma ambiguidade dentro da filosofia, pois
essa disputa ndo deveria ser superada.

Para o desenvolvimento de sua anélise, Merleau-Ponty nos apresenta
duas maneiras de pensar a nocdo de natureza em Descartes, por um lado,
através de uma ontologia essencialista do objeto, e de outro, através de
uma ontologia do existente. Em uma ontologia do objeto, a natureza se
reduz a extensdo, ou seja, a algo divisivel em partes infinitas. Segundo o
autor, Descartes chegaria a este género de extensao através de uma espécie
de purificacdo do pensamento em dire¢do a uma esséncia pura. Para isso,

o filésofo desfaz a ligagao sensivel que ele tem com o mundo, e procura

2 Ao falar da ontologia classica o autor esta se referindo, principalmente, as ontologias de Descartes e Leibniz.

3 Temos acesso as notas publicadas em 1995 através da obra “A Natureza”. Que corresponde a um conjunto de notas
dos cursos ministrados, no Collége de France, entre 1957-58.
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por uma espécie de “realidade objetiva”. Para Merleau-Ponty, deste modo,
ele faz com que a realidade seja reduzida aquilo que ela significa quando
pensada, o que faz aparecer o que nosso autor chamou, neste momento,
de estrabismo diante do dilema do “ser e do nada”, pois essa filosofia faz
referéncia a um nada “do qual ela afirma incessantemente que ele nao é,
mas sobre o qual nio para de pensar” (Merleau-Ponty 2000: 207). E 0 que

podemos encontrar na terceira meditagéo:

Agora, de olhos fechados, o ouvido tapado, distraidos todos os meus sentidos,
apagarei também de meu pensamento as imagens de todas as coisas corporais
ou, como isto é decerto apenas possivel, passarei a té-las por nada, como vas
e falsas e, em solildquio comigo mesmo, inspecionando-me mais a fundo,
esforgar-me-ei por me tornar paulatinamente mais conhecido de mim e mais

familiar a mim mesmo (Descartes 2013: 69).

Todavia, Merleau-Ponty nos aponta para uma forma de pensar a
natureza através de uma ontologia que Descartes toca, na sexta meditacdo,
mas ndo desenvolve - uma ontologia do existente. Agora, a veracidade esta
em uma coesdo entre o homem e o mundo, portanto, ndo se deve rejeitar
a experiéncia nem a inseparabilidade do corpo. Nao é mais a esséncia, em

sua transparéncia, que constroéi a existéncia. Nas palavras de Descartes:

[...] por minha natureza, em particular, ndo entendo sendo o complexo de
todas as coisas que me foram atribuidas por Deus. [...] Mas nada esta natureza
me ensina mais expressamente, nem de modo mais sensivel, sendo que tenho
um corpo, que passa mal quando sinto dor, necessita de comida ou bebida
quando padeco fome ou sede, e coisas semelhantes. E, por conseguinte, nao

devo duvidar de que ha nisso algo verdadeiro (Descartes 2013: 173).

Deste modo, Descartes estabeleceria a distingdo entre um mundo

especulativo, das esséncias, e um mundo existente que pode ser
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compreendido pelo uso da vida. Ou seja, por um lado, a natureza é vista
como extensdo, em que tudo se faz mecanicamente, mas por outro, a
natureza é a pré-ordenacéo de Deus. Merleau-Ponty quer mostrar que essa
posicdo ambigua estd intimamente relacionada aos postulados judaico-
cristdos, e que as solugdes de Descartes aparecem como as mesmas
adotadas pela tradicdo tomista.

No entanto, para nosso autor, ainda que ndo se deva ignorar a
diferenca entre os planos da esséncia e da existéncia, haveria uma coesao
entre eles encontrada em uma visdo mais integra de um todo. Para ele, é
isso que a filosofia deve se atentar, uma vez que “a filosofia deveria ser a
apreensdao em noés mesmos do ato concreto de existir” (Merleau-Ponty
2000: 218). Ou seja, a diplopia ontolégica deve ser superada por uma
forma de ontologia que ndo separe os dominios da esséncia e da existéncia,
mas também ndo os identifique. Na verdade, “é preciso recuperar uma
vida comum entre a esséncia e a existéncia” (Merleau-Ponty 2000: 218).
Por isso ele prop6s pensar a relacdo entre os dois planos através do que
ele chamou, em alguns momentos, de uma ontologia binocular. A visao
binocular, nossa visao sadia, é a percepcao de um tinico objeto em toda sua
profundidade, feita, misteriosamente, a partir de dois olhos sadios.
Portanto, em uma ontologia binocular, ndo temos dois mundos paralelos,
mas, por meio de dois “olhos”, percebemos um tUnico mundo em
profundidade.

Nosso autor pretende, assim, superar a ambiguidade da diplopia na
ontologia ao reconhecer a importancia do mistério e do paradoxo para a
filosofia. E preciso pensar uma ontologia em que o Ser esteja
misteriosamente vinculado ao ato de existir. Isto é, deve-se reconhecer e
ndo abandonar o mistério desse encontro que se faz, ndo na fusdo e
separacdo de dois mundos paralelos, mas no homem, pois encontramos

em nossa experiéncia carnal, a relagao intima, mas enigmaética, da esséncia
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com a existéncia. Daqui resulta que o paradoxo, mesmo que gere

instabilidade filoso6fica, por ser verdadeiro, deve ser encarado pela filosofia.
2.Fé, razéo e a filosofia crista

Segundo Merleau-Ponty, esta forma especifica de filosofia crista, que
teve sua realizacdo plena na escoléstica e ecoa no pensamento moderno de
Descartes, mesmo ao considerar a importancia do mundo da existéncia,
mantém a separacio do mundo das esséncias. E isso que possibilita que o
dominio da razdo (da filosofia) esteja separado do dominio da fé (da
religido). Mas mesmo que parega paradoxal, é exatamente isso, também,
que faz com que, ao invés de haver conflito, acabe surgindo um acordo de
paz (Merleau-Ponty 1991). Ou seja, é ao considerar que a filosofia pertence
ao dominio estrito da razédo, que se torna possivel a ela, repousar-se na fé
e na revelacdo da religido cristd, e assim, manter-se na adequacdo de uma
relacio harmoniosa entre os dominios da razio e da fé. E esta adequacio
que nosso autor pretende problematizar.

Resta-nos agora examinar com mais cuidado o problema identificado
pelo autor dentro ontologia judaico-crista. Para isso, serd apresentada a
critica do autor a uma teologia explicativa* que, ao admitir uma concepcao
totalmente positiva do ser ou de deus, cria uma oposi¢do a propria luta
travada pelo cristianismo, pois ao invés de rejeitar os idolos, se funda sobre
a imagem de um falso absoluto. Isso acontece quando se tenta explicar
deus ou explicar por deus, e assim, nao se considera a radicalidade da

encarnagao-.

4 Fsta expressao é encontrada nas tltimas paginas do texto O homem e a adversidade como uma forma pejorativa de
classificar uma teologia que procura afirmar compulsivamente um Ens Realissimum. Na traducao de Signos, 1991, 0
texto estd contido nas paginas 253 a 2775 e o termo se encontra na pagina 274.

5 Este tema foi articulado por Emmanuel de Saint Aubert no texto “A encarnagdo muda tudo”. A critica de Merleau-
Ponty a uma “teologia explicativa” publicado pela revista Archives de Philosophie em 2008 e traduzido em 2020, pela
autora deste texto, para o presente livro da Série Inconfidentia philosophica, da Faculdade Dom Luciano Mendes
(FDLM), de Mariana, Minas Gerais.
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Segundo Merleau-Ponty, ao retomar o Deus dos filésofos e reafirmar
compulsivamente um Ens Realissimum, o pensamento cristdao acabou se
desenvolvendo sobre uma forma de ontologia que olvida o mistério da
encarnacao e se torna teologia explicativa (Merleau-Ponty 1991). Este
pensamento s6 é possivel porque hora separa e hora une os dominios da
esséncia e da existéncia. Para nosso autor, esse problema pode ser
superado ao se reconhecer um tnico dominio em que esses dois planos se
estabelecem em disputa, o dominio da carne, ou seja, por meio de uma
ontologia que ndo escapa ao mistério da encarnagao.

Nesse novo registro, por conseguinte, deve-se admitir a disputa entre
fé e razdo, e para isso, deve-se reconhecer uma relaciao entre esses dois
dominios, pois a paz s6 é possivel quando os dominios sdo diferentes
demais para entrarem em conflito. Ou seja, a paz, que é a falta de disputa,
¢ sustentada pela autonomia da razdo e da fé que ele quer questionar.
Encontramos o desenvolvimento deste problema no tépico III do texto Por
toda parte e parte alguma, intitulado “Cristianismo e a filosofia”, publicado
como o capitulo V da obra Signos (1960)°, onde Merleau-Ponty traz um
debate ocorrido entre Emile Bréhier e Etiénne Gilson, na década de 1930,

sobre a da nocdo de filosofia crista.
2.1 O debate sobre a nocao de filosofia crista

Enceta-se o debate ao se tentar estabelecer os limites entre a filosofia
e a teologia, através da autenticidade da nogdo de filosofia cristd. Neste
debate, Bréhier se opde a Gilson ao ndo reconhecer a existéncia de uma
filosofia cristda (Masai 1963). Merleau-Ponty, décadas mais tarde, retoma
esta altercagdo para esclarecer sua propria posicao diante do dilema dos

dois autores, pois, para ele “a verdadeira questdo, que esta no fundo do

5 O texto Por toda parte e em parte alguma [Partout et nulle part] foi publicado anteriormente como introdugéo da
obra coletiva, publicada pelas edi¢des Lucien Mazenod em 1956, Les philosophes célebres.
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debate sobre a filosofia cristd, é aquela da relacao entre a esséncia e a
existéncia” (Merleau-Ponty 1991: 154). Isso implica na retirada da oposicao
entre os dois autores, que ao olhar de Merleau-Ponty, se mostram do
mesmo lado. Isto é, ambos estariam, na verdade, contra a concepcdo de
filosofia crista, uma vez que, tanto Bréhier quanto Gilson, defendem uma

esséncia pura da filosofia.

E. Gilson e ]J. Maritain diziam que a filosofia néo é crista em sua esséncia, que
0 é somente em seu estado, pela mistura num mesmo tempo e finalmente num
mesmo homem do pensamento e da vida religiosa, e, nesse sentido, ndo estava
tdo longe de E. Bréhier, que separava a filosofia como sistema rigoroso de
nogdes e o cristianismo como revelacdo de uma histéria sobrenatural do
homem, e concluia, de sua parte, que nenhuma filosofia enquanto filosofia

pode ser crista (Merleau-Ponty 1991: 154).

Deste modo, o autor identifica, na historia da filosofia francesa, o

problema da natureza da filosofia:

A confrontagdo com o cristianismo é uma das provas em que a filosofia melhor
revela a sua esséncia. Nao que haja, de um lado, o cristianismo unanime e, do
outro, a filosofia unanime. Pelo contrario, o que mais impressionou na famosa
discussao travada sobre esse tema ha vinte e cinco anos foi que se adivinhava
atras do debate sobre a nocdo de filosofia cristd ou sobre a existéncia de
filosofias cristds um outro debate mais profundo sobre a natureza da filosofia,
e nesse ponto nem todos os cristaos estavam do mesmo lado, nem os nao-

cristaos (Merleau-Ponty 1991: 153).

Ou seja, o problema a ser apontado ndo é um dilema entre a
existéncia ou ndo de uma filosofia cristd, mas, antes, o que se entende

como filosofia. A este respeito, Merleau-Ponty é claro:

Temos muito que fazer para eliminar os mitos gémeos da filosofia pura e da

histéria pura, e para encontrar suas relagdes efetivas, precisariamos em
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primeiro lugar, de uma teoria do conceito ou da significagdo que considerasse
a ideia filosdfica como ela é: jamais desonerada dos custos histdricos, e jamais

redutivel a suas origens (Merleau-Ponty 1991: 141).

Ele quer evidenciar que, a0 manter o dominio da fé separado do
dominio da razdo, se garante dois dominios muito diferentes para serem

colocados em disputa. Assim,

se a filosofia é uma atividade que se basta a si mesma, que comega e se conclui
com a apreensao do conceito, e a fé um assentimento as coisas nao-vistas e
dadas a crer pelos textos revelados, a diferenca entre elas é demasiado

profunda para que se possa mesmo haver conflito (Merleau-Ponty 1991: 156).

Por isso, é possivel para esse pensamento que um se apoie no outro.
Que a razdo se apoie (e se fixe) na fé. Merleau-Ponty, assim, deseja mostrar
o erro das duas partes ao considerarem a separagio dos dominios da fé e
da razdo. Pois, por mais que isso pareca paradoxal, para haver conflito
entre fé e razao, eles precisam estar em um mesmo dominio, que veremos
ser, este, o dominio da carne, e, portanto, do homem, da histéria e da
existéncia. Isso faz com que seja assertivo dizer que hé, sem dGvida, uma
filosofia crista, porém, esta nao é somente aquela filosofia que se apoia

explicitamente na fé,

existe uma filosofia cristd, como existe uma filosofia roméntica ou uma
filosofia francesa, e incomparavelmente mais extensa, ja que contém, além
destas duas, tudo quanto se pensou no Ocidente desde hé vinte séculos. Como
furtar ao Cristianismo, para atribui-las a uma razdo “universal” e sem terra
natal, ideias como as de historia, de subjetividade, de encarnagao, de finitude

positiva? (Merleau-Ponty 1991: 155)

Ou seja, aos olhos de nosso autor, o debate de 1931 se manteve em

uma aparente oposi¢ao de duas posi¢des idénticas sobre a esséncia da
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filosofia. E esta relacdo entre os dois dominios opostos, acabam sempre
repousando em um acordo de paz, pois, para esse registro, devemos
consentir que ndo nos cabe compreender a unidade da razao e da fé.
Cumpre observar, portanto, que uma relagio de oposi¢do harmoniosa
entre fé e razdo, encontrada no tomismo e consequentemente nos
cartesianos, para Merleau-Ponty, ndo s6 esquece, mas esconde o

verdadeiro embate existente na prépria natureza humana:

A “paz tomista” e a “paz cartesiana”, a coexisténcia inocente da filosofia com o
cristianismo considerados como duas ordens positivas ou duas verdades,
mascaram-nos ainda o conflito secreto de cada qual consigo mesmo e com o

outro e as relacdes tormentosas dai resultantes (Merleau-Ponty 1991: 157).

Para uma filosofia da carne, conquanto, o acordo nunca é estavel, mas
podemos saber algo sobre ele uma vez que ele se dd em nés. O mistério
ndo esta na transcendéncia de Deus, mas na encarnacgao. Ou seja, nao sb a
relagdo, mas as diferengas e fissuras também estao em nos mesmos, pois
“se realmente o homem esta inserido nas duas ordens, a conexao delas
faz-se nele também, e ele deve saber algo sobre ela” (Merleau-Ponty 1991:
157). Por esse motivo “a encarnacéo deve ser levada a sério” (Saint Aubert
2008: 382).

Neste registro ndo podemos considerar que haja, de um lado, a
filosofia e de outro a religido crista. A filosofia crista e a religido crista
carregam, em seu interior, as mesmas contradi¢oes e tensdes existentes
entre fé e razdo. E a filosofia, se realmente procura por verdades, deve se
abrir novamente “como o estudo deste vinculo de ordens cuja conexao é
feita em nés” (Saint Aubert 2008: 382).

E preciso, portanto, procurar a articulagio entre esses opostos em
uma ndo-separagao e ndo-coincidéncia. Neste processo, Merleau-Ponty,

além de recorrer a Malebranche, traz uma clara referéncia Paulina ao dizer
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que “ainvasao das inversdes religiosas no nosso ser racional; introduz nele
o pensamento paradoxal de uma loucura que é sabedoria’, de um
escandalo que é paz, de uma dadiva que é ganho” (Merleau-Ponty 1991:
159). Por meio desta operacdo ele pretende evidenciar que nao ha um
dominio da Religido pura em paralelo a um dominio da Filosofia pura,
justamente porque, para ele, ndo ha um dominio da existéncia pura e um
da esséncia pura, mas tampouco sao planos iguais (Merleau-Ponty 1991:
274).

Segundo o autor, ndo se pode negar que o cristianismo é uma religidao
que acolhe o mistério, pois é a “religido do Deus feito homem, em que o
Cristo morre” (Merleau-Ponty 2000: 224). Neste registro, ndo se deve
separar Deus do homem, mas tampouco deve-se “disfarcar a diferenca que
separa o Deus biblico, providencial, e o Deus cristdo” (Merleau-Ponty
2000: 219). Enfim, ndo se abre mio do Deus eterno em nome do Deus
homem, nem do homem pelo eterno, pois um esta no outro. E assim que
teismo cristdo aparece como a negagao de outros teismos ndo-cristaos,
pois ndo se separa e nao se coincide o eterno e o homem histérico que

clamou a davida “Por que me abandonaste?” (Merleau-Ponty 2000: 219).
2.2 A teologia explicativa e a encarnacao

Merleau-Ponty, portanto, estaria desafiando uma forma especifica de
pensamento ao propor pensar a nogao de mistério através do
reconhecimento radical da encarnacao. Neste caso, ele quer se opor aquele
pensamento que, ao tentar explicar Deus, importa a nogao do deus dos
filésofos para criar uma ontologia do Ens Realissimum. Esta ontologia,
mesmo ao se considerar cristd, ndo levou a encarnacdo as suas tltimas

consequéncias. Segundo o autor, ela para no meio do caminho e nao

7 Uma possivel referéncia a 1 Corintios 3:18-20: “se algum de vocés pensa que é sabio segundo os padrées desta era,
deve tornar-se ‘louco’ para que se torne sabio. Porque a sabedoria deste mundo é loucura aos olhos de Deus”.
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responde aos requisitos basicos do cristianismo, aqueles de se desafiar os
falsos absolutos e pensar profundamente a encarnacao.

Por outro lado, existiria uma outra forma de pensamento, entre os
filésofos declaradamente cristdos, reconhecidos como referéncias para
nosso autor por ndo esquecerem do mistério da encarnacdo. Segundo
Emmanuel de Saint Aubert (2008), por exemplo, da mesma forma que
Pascal disse “se Deus existe, ele deve ser encarnado e sensivel ao coracdo,
no6s acreditamos nele com seu corpo, ou entao Deus é ainda um idolo”, um
filosofo da carne, como Merleau-Ponty, dira que “o ser é “sensivel ao
coracdo”: nos juntamos a ele como carne ou entao o ser é ainda um objeto”
(Saint Aubert 2008: 392). Ou seja, neste registro, ou estamos mesclados
em sua carne, ou o Ser continua sendo um idolo.

A ontologia do visivel, portanto, visa superar uma ontologia do objeto
ao reconhecer o verdadeiro significado da carne. Isso implica que, para
esta filosofia, temos acesso ao absoluto por participacdo. O ser, embora
resista a toda forma de objetivacédo e de posse, se abre ao homem “por uma
participacdo carnal em seu préprio ser: uma participacdo em sua propria
infinitude” (Saint Aubert 2008: 394). Portanto, sua nova ontologia, ao
desafiar os falsos absolutos, fara uma leitura carnal do ser. Ou seja, para
Merleau-Ponty, o Ser estd oculto a qualquer posse intelectual, mas é
acessivel a carne. E a filosofia, como busca por uma verdade, precisa,

portanto, assumir esta situagdo humana.
3. A carne e o mistério

No cristianismo, a existéncia humana é abragada pelo Ser. Deus nao
¢ mais uma primeira causa, e nossa existéncia nao é efeito de um Deus que
é uma forca. Neste registro, ndo se cai, também, no panteismo em que
Deus é tudo e tudo é Deus. Mas simplesmente na evidéncia do mistério da

encarnacao: um Deus presente, porém oculto.
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E diante da evidéncia do mistério que pode haver sempre falta. Ha,
portanto, uma presenca latente, e, justamente por isso, ha um espaco por
onde se pode entrar, um espaco de criacdo. Nao h4, neste registro, seres
invisiveis ou coisas espirituais. H4 um Ser, um tGnico Mundo, que carrega
em sua visibilidade a invisibilidade. “Basta mostrar, por ora, que o Ser
Unico, a dimensionalidade a qual pertencem estes momentos, estas folhas
e dimensodes, estd além da esséncia e da existéncia classicas, tornando
compreensivel suas relacdes” (Merleau-Ponty 2019: 118).

Minha existéncia, portanto, tem uma relagao de coexisténcia com as
coisas, nao de oposicio e tampouco de coincidéncia. Isto é,
compartilhamos um mesmo ser, uma mesma genealogia. £ assim que
Merleau-Ponty, ao se reportar a Bergson, diz que procuramos por

antepassados nas coisas.

O que verifico é uma concordancia e uma discordancia das coisas com minha
duracao, das coisas comigo, numa relagao lateral de coexisténcia. [...] A relagdo
do filosofo com o ser nao é uma relagio frontal do espectador e do espetéculo,
mas como que uma cumplicidade, uma relagdo obliqua e clandestina

(Merleau-Ponty 1998: 23).

Por isso, podemos dizer que nossa expressao é a juncdo do individual
com o universal, pois é a coexisténcia que permite meu contato com os
outros. E assim que a linguagem aparece em A Prosa do Mundo (1969)
como aquilo “que temos de mais individual, a0 mesmo tempo que,
dirigindo-se aos outros, o faz valer como universal” (Merleau-Ponty 2002:
75). E também, é o que o permitiu dizer, em O Visivel e o Invisivel (1964),
que s6 posso ser compreendido porque “a comunicagdo transforma-nos
em testemunhas de um mundo Gnico” (Merleau-Ponty 2019: 25).

Portanto, é a universalidade da carne que proporciona o co-

pertencimento, com os outros, a um Unico mundo. Os outros, como eu,
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sdo visiveis, e fazem parte do mesmo estofo do mundo visivel que eu
habito. Ele diz: “antes de serem e para serem submetidos as minhas
condigoes de possibilidade, e reconstruidos a minha imagem, é preciso que
estejam la como relevos, desvios, variantes de uma tnica Visdo da qual
também participo” (Merleau-Ponty 1991: 15).

Segundo nosso autor, os outros ndo podem ser pensados como “filhos
do meu espirito”, ndo sdo algo que minha subjetividade constréi para
preencher um mundo deserto, eles sdo “meus gémeos ou a carne da minha
carne” (Merleau-Ponty 1991: 15). Portanto, embora ndo sejam seres
isolados de mim, de forma alguma sdo representacdes minhas. “Decerto
nio vivo a vida deles, estdo definitivamente ausentes de mim e eu deles”,
mas me sdo familiares, pois nos encontramos no mesmo ser sensivel,
“Tudo repousa na riqueza insuperavel, na milagrosa multiplicacdo do
sensivel. Ela faz com que as mesmas coisas tenham a forca de ser coisas
para mais de um,][...] (Merleau-Ponty 1991: 15).

Ou seja, para a filosofia da carne, ndo é diante da reflexdo que
encontro os outros, mas em um lugar sensivel comum; um Mundo Gnico

que me possui junto aos outros.

3.1 Alinguagem e a carne

Para Merleau-Ponty, deve-se reconhecer um fato metafisico
fundamental na experiéncia, pois ndo hd um mundo inteligivel e um
mundo sensivel lado a lado, mas uma unica regiao sensivel de
transcendéncia. E o préprio espaco de universalidade que faz nascer todas
as formas de existéncias e esséncias. A comunicacio é feita, ndo por que
ha um sobrevoo que o colocaria como um objeto diante de nés, mas por
uma transcendéncia permitida pelas lacunas da coexisténcia em um tnico

mundo comum.
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Assim sendo, as esséncias nao sdo objetos positivos vistos pelos olhos
de um espirito, sao invisiveis, mas nao flutuam acima de nos, pois estdao
presentes na carne. Para o autor, hd “uma esséncia sob nds, nervura
comum do significante e do significado, aderéncia e reversibilidade de um
a outro” (Merleau-Ponty 2019: 119). A filosofia, destarte, ndo vé a esséncia

8 0 invistvel

como um idolo, nao a transforma em uma “pedra de tropeco
esta inseparavel e em funcionamento junto ao mundo, isto é, no visivel. E
ele quem sustenta o Todo, ele é a “pedra angular” (Merleau-Ponty 2000:
218).

Do mesmo modo, as palavras, para Merleau-Ponty, nao sdo uma luz
jogada sobre uma realidade obscura. A linguagem néo é um instrumento
que traduz significacdes silenciosas, pois ndo é meio, ¢ um modo de ser.
Para ele, a linguagem é tdo misteriosa quanto o ser. Ela também é
visibilidade e, portanto, ela evidencia a verdade do mistério. Enfim, uma
linguagem auténtica e viva, a “palavra verdadeira” (Merleau-Ponty 1991:
40), ndo deve ter a pretensdo de preencher as lacunas, pelo contrario, em
seu exercicio ela as torna visiveis. O tecido da linguagem, ele diz, ndo é
obra de um criador como o Deus de Leibniz (0 compositor da melhor
versao possivel), ele ndo é um demiurgo, mas um “homem” (Merleau-
Ponty 1991: 46). Ou seja, em nossa linguagem auténtica, a palavra
escolhida ndo existia a priori. E nao havia, também, uma pura significacao
fora de qualquer palavra, pois as ideias, os invisiveis, s6 aparecem em véus

visiveis.

8 Embora a edigio utilizada como referéncia para este capitulo (Merleau-Ponty, 2019), tenha utilizado o termo “es-
colho”, prefiro utilizar a expressdo adotada pelo autor: pedra de tropeco [pierre d’achoppement] (Merleau-Ponty
1964: 156), pelo fato de ser uma expressdo muito utilizada no antigo e no novo testamento para falar de algum objeto
de tropeco, ou uma causa de tropeco ou de engano, relacionado, muitas vezes, a objetos de idolatria (Eze14:3, 1Co
8:9) e ainda, as vezes, em contraste com a outra expressao biblica, também utilizada por Merleau-Ponty: pedra an-
gular (1Pe 2:8).
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E por isso que nosso autor, em O Visivel e o Invisivel, ao pensar uma
nova ontologia, estaria a procura de uma filosofia fiel a uma complexidade
que nao é clara as ideias. Esta filosofia, portanto, ndo podera ser
planificada em sistemas, pois “o ser efetivo presente, Gltimo e primeiro”
(Merleau-Ponty 2019: 104) s6 é acessivel para quem ndo quer possui-lo

entre suas pingas.

3.2 A filosofia da carne e o mistério

Merleau-Ponty, em sua filosofia da carne, procura retomar a vida
comum dos planos da esséncia e da existéncia ao reconhecer o invisivel no
préprio visivel. Isso significa que uma esséncia, para ser vista, ndo pode
estar separada da existéncia. E através da carne, da visibilidade, que se
carrega o invisivel. Isto é, nenhuma esséncia pode ser vista fora do dominio
da historia e da existéncia.

A filosofia crista, aos olhos do autor, estd sempre a tatear uma
realidade ao mesmo tempo interior e exterior. Através do reconhecimento
da encarnacéo, o cristianismo fez dele mesmo o enigma que trouxe a tona
a invisibilidade do visivel. Por isso, uma filosofia crista ndo comportaria
um sistema ou uma expressio estatica e fixa. E, portanto, um pensamento
que carrega o mistério dentro de si mesmo, pois reconhece as relacdes e
os hiatos entre a fé e a razao e o homem e o ser.

Ou seja, ele reconhece, em si mesmo, o paradoxo de uma
invisibilidade propria da visibilidade. Ele é, portanto, fonte para as
filosofias que desafiam os falsos absolutos, pois reconhecem que “a lacuna
jamais serd preenchida, a incognita transformada em conhecimento, o
‘objeto’ da filosofia nunca vird encher a questéo filosofica...” (Merleau-
Ponty 2019: 104). As fissuras do Ser, seus vazios, ndo serdo nunca

preenchidos. Nossa relagio com o ser ndo é clara, havera sempre
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desproporcéo e lacunas entre noés, e é justamente por este motivo que
havera sempre espaco para a filosofia.

Reclama-se, através da filosofia da carne de Merleau-Ponty, pelo
reconhecimento do mistério ontologico da existéncia. Para esta ontologia,
a propria opacidade e profundidade da visibilidade, carrega o invisivel. A
esséncia, portanto, se mostrara na propria experiéncia de seu nascimento
na existéncia. E assim que a nova ontologia permite pensar o Ser: nio por
sua presenca plena, mas por sua carnalidade. Isto é, por sua presenca

visivel prenhe de sua prépria invisibilidade.
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Na verdade, a questao para um fildsofo ndo é tanto saber se Deus existe ou ndo
existe, se a proposicao Deus existe é correta ou incorreta, mas sim saber o que
se entende por Deus, ou o que se quer dizer ao se falar de Deus (Merleau-

Ponty: maio 1958).

O pensamento de Merleau-Ponty estabelece uma relagao significativa
com o cristianismo. Este é o caso de muitos filésofos em que algumas

paginas, ou mesmo alguns conceitos, sdo dificeis de entender sem ter um

* O titulo original deste artigo é “L’incarnation change tout’. Merleau-Ponty critique de la ‘théologie explicative”,
publicado pela revista “Archives de Philosophie” em 2008 (Saint Aubert, Emmanuel de. “L’incarnation change tout”.
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presente tradugao recebeu autorizagdo do diretor dos Archives de philosophie no qual o artigo se encontra publicado
originalmente, bem como do proéprio autor a tradutora, em 2 de Junho de 2020, para publicacido no presente livro
da Série Inconfidentia Philosophica, da Faculdade Dom Luciano, de Mariana - MG. [Nota da tradutora: Com o intuito
de se conservar o maximo de fidelidade ao texto original, optou-se pela manutengao de parte de sua formatagao,
portanto, as referéncias bibliograficas foram mantidas em notas de rodapé, tal qual o texto publicado em francés.
Manter-se-4, ainda, as abreviagdes e todas as notas explicativas da mesma forma em que foram publicadas em 2008.
Portanto, todas as notas numeradas sao de autoria de Emmanuel de Saint Aubert. Ja as notas de traducao, sao aquelas
assinaladas em “*”. Por fim, é importante destacar que alguns trechos citados neste artigo ja se encontram traduzidos
em edicoes em lingua portuguesa, no entanto, optou-se por traduzi-los todos, de modo a se manter a referéncia
apenas aos volumes citados por Emmanuel de Saint Aubert].

' Texto de uma conferéncia feita em g de abril de 2008, na Faculdade de Filosofia do Institut Catholique de Paris, em
uma jornada de estudos organizada por Jérome de Gramont.
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minimo de cultura religiosa. Mas, em Merleau-Ponty, essa relagdo vai
muito além de uma questdo de cultura geral. Tanto a sua experiéncia de
fé, quanto o contexto intelectual cristdo préprio dos anos vinte e trinta,
participam da formacédo de seu pensamento. A propdsito, seja qual for o
que mais tarde poderia aparecer como o estilo proprio de seu ateismo?, em
uma “gentileza rebelde” e uma “adesdo ponderada” que caracterizou sua
posicdo como filésofo, é impressionante constatar em seus escritos e
manuscritos a influéncia duradoura, se nio o trabalho renovado da obra,
por exemplo, de Paul Claudel, Gabriel Marcel ou mesmo Maurice Blondel*.

Merleau-Ponty sempre se interessou pela questao religiosa>. Em seus
primeiros artigos, ele reivindica contra Brunschvicg uma filosofia capaz de
pensar a atitude religiosa assim como a percepcao, a sexualidade, a arte ou
a politica. Mesmo que ele néo tenha tido tempo de escrever um volume
dedicado especificamente a lhe consagrar®, ele exprimiu este tema em
diversos textos que pontuam sua obra, em particular Christianisme et
ressentiment (1935), Foi et bonne foi (1946), Cristianismo e Filosofia
(1956), ou ainda, de maneira menos direta, naquelas passagens de Elogio
da filosofia (1953) e no final de Bergson fazendo-se (1959) - sem falar dos

inéditos, que teremos a oportunidade de citar aqui varias passagens.

> Na maioria das vezes, Merleau-Ponty encerra antecipadamente essa questao pessoal, propondo as palavras de
Kierkegaard, segundo o qual a proposicdo “eu sou cristao” seria, de certo modo, inconsistente. Cf. SNS(foi)
N312/G213, HoXX 364-368/246-248, Natu2 184, PNPH 305. Cf. a lista de abreviacoes utilizadas para designar os

textos de Merleau-Ponty.
3EP, p. 38.
4 No registro de Merleau-Ponty a esses autores, cf. E. de Saint Aubert, Du lien des étres aux éléments de l'étre, Paris,

Vrin, 2004, pp. 234-255 (Paul Claudel); Le scénario cartésien, Paris, Vrin, 2005, p. 77-99 (Gabriel Marcel) ; Vers une
ontologie indirecte, Paris, Vrin, 2006, pp. 119-134 (Maurice Blondel).

5 Nos tltimos anos, ele até se aprofundou no trabalho do tedlogo protestante Karl Barth, como EM1 [144] v, [4] v (3)
e [7] (B) indicam isso. Nossas referéncias sdo dos manuscritos depositados na Biblioteca Nacional, precisamente
entre parénteses, a numeracao da classificacdo estabelecida pelo B.N., possivelmente seguida pela paginagao
manuscrita de Merleau-Ponty, sendo o todo precedido, se necessario, pela paginagdo da versao editada. A letra “v”,
apds o nimero de classificacdo de uma folha, indica que é feita referéncia ao verso desta tltima.

6 “Préximos volumes sobre amor, religido, politica” (PM-ms [222]). “Pelo contrario, eu sempre achei que a Prosa do
Mundo teria uma segunda parte sobre o catolicismo “(carta a Sartre de 8 de julho de 1953, Le Magazine Littéraire, n
© 320, abril de 1994, p. 74; incluido no Parcours deux 1951-1961, Lagrasse, Verdier, 2000, p. 145).
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Nessas diversas contribuicdes, Merleau-Ponty defende regularmente o
cristianismo contra certas tentagdes da teologia a qual lhe deu lugar. Mais
precisamente, ele defende o que considera ser a novidade do cristianismo
- como experiéncia do homem, como atitude religiosa, e até sua concepgao
de Deus - contra o que ele chama de “teologia explicativa” que nédo chega
a pensar essa novidade, e que talvez ainda a trairia. E essa abordagem que
eu gostaria de destacar aqui, mostrando quanto, ao fazé-lo, Merleau-Ponty
transpde sua prépria luta contra os filésofos, e mobiliza, assim, os eixos
essenciais de seu pensamento - as suas concep¢oes de homem e de ser,
uma antropologia da carne perceptiva e desejante e uma ontologia do ser
incompleto e inesgotavel.

A expressio “teologia explicativa” é uma das formula¢oes
excessivamente gerais que Merleau-Ponty utiliza para designar as
formagdes de pensamento as quais ele se opde, e que ele ndo hesita em
caricaturar para os fins de sua demonstragdo. FEle entende por
“explicativa” uma teologia que explica Deus e explica por Deus, se
desviando dos mistérios do homem e das contradi¢des e ansiedades de sua
condicdo - perdendo assim, paradoxalmente, uma negatividade que é o
proprio lugar a partir do qual surge a atitude religiosa e a relagdo do
homem com Deus, que em troca, expressaria uma dimensdo do préprio
Deus. Os textos de Merleau-Ponty sugerem alguns fantasmas e as vezes
até soltam alguns nomes - Thomas de Aquino, Maritain, de Lubac,
Daniélou, e, sobretudo, Leibniz -, contra outros nomes e fantasmas que ele
convoca - Blondel, Claudel, Gabriel Marcel, Mounier, Max Scheler,
Teilhard de Chardin, e, principalmente, Pascal. O debate desenvolvido por
Merleau-Ponty, portanto, nao coloca em cena um ateismo contra a fé (ele

denuncia explicitamente os becos sem saida desse confronto?), mas alguns

7 Cf. O homem e a adversidade e Elogio da Filosofia.
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pensadores cristdos contra outros e, acima de tudo, de forma mais
abrangente, uma recepcao filoséfica pessoal do cristianismo contra uma

teologia estranhamente filoséfica...

Encarnacao e mistério

“0O decalque da experiéncia crista”

Voltemos, primeiramente, aos dois textos nos quais o proprio
Merleau-Ponty esclarece a relagdo que a filosofia estabelece, entendemos
aqui a sua filosofia, com o cristianismo: Foi et bonne foi (1946) e
Cristianismo e filosofia (1956). Qual é o status deste registro? Parte da
resposta ja foi encontrada nessas poucas palavras escritas logo apods a
Fenomenologia da Percep¢do: “O catolicismo repugna uma filosofia que
nada mais é do que uma transferéncia da experiéncia crista. A razédo seria
indubitavelmente do fato de que essa filosofia seria uma filosofia do
homem, em vez de uma teologia”®.

Merleau-Ponty pretende manter um certo nimero de verdades
antropoldgicas do cristianismo. Ele ndo as empresta diretamente de uma
teologia especulativa, mas de uma experiéncia. Independentemente de
uma possivel revelacdo e sua possivel teorizagao teoldgica, certas verdades
humanas foram vividas dentro do cristianismo: e elas interessam a
filosofia”. Mas para integrar uma experiéncia, vocé provavelmente precisa
vive-la: Merleau-Ponty omite especificar, pelo menos em parte, o que

haveria sido a sua propria experiéncia. Porque ele ndo pretende fazer uma

8 SNS(foi), p.N313/G214.

9 Merleau-Ponty é muito culto para participar do amalgama contemporaneo que coloca no mesmo todo
indiferenciado a teologia, o cristianismo, a religiao e a espiritualidade, demonizando o todo em um ressentimento de
natureza tao pouco filoséfica. Merleau-Ponty ndo é um te6logo, e sua filosofia nao é de forma alguma um pedido de
desculpas pelo cristianismo. Mas nao seria menos inapropriado fazer dele o profeta de uma pré-gnose ou pés-cristao,
ou uma fenomenologia livre do fendmeno religioso. Seria principalmente uma ma interpretacdo magistral de sua
intencao filosofica, em particular na linha precisamente anti-teoldgica do seu pensamento. Merleau-Ponty pretende,
justamente, emergir de uma ambivaléncia apaixonada entre dogmatismos teoldgicos e ateus, que empobrecem a
filosofia.
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transcricao formal vista de fora, um estruturalismo do fendmeno religioso,
como um antropdlogo descobridor de uma civilizacdo desconhecida. O
termo “decalque” é, portanto, ambiguo. Nao se decalca uma experiéncia,
deixa-se infundir e difundir em um pensamento - e é isso que faz Merleau-
Ponty. Longe de tormentos futuros dos “pontos de virada teolégicos”, em
que o cristianismo pode ser considerado uma religido que sujeitou a
filosofia como servidora da teologia, Merleau-Ponty enfatiza uma
potencialidade inversa, encontrando na “experiéncia crista” a semente do
divércio de uma certa forma de teologia e a contribuigdo para uma filosofia
do homem. Merleau-Ponty critica a “teologia explicativa” por importar o

2910

Deus dos fil6sofos e por essa “ambicdo de tudo ver”, que constituiria a
louca reivindicagdo de muitos filosofos. A teologia explicativa seria,
portanto, o mau fruto de um ponto de virada filos6fico da experiéncia
religiosa...

Merleau-Ponty, em sua relagdo com o cristianismo, adota uma
atitude semelhante a que ele tem com seus fildsofos favoritos: ele os amplia

»11

“no sentido de suas proprias intui¢des”, porque essas intuicbes se
tornaram dele. Especificamente, ele destaca duas contribui¢oes essenciais,
que também sdo duas lutas intelectuais: pensar a encarnagéo até o fim e
continuar as criticas aos idolos. Essas duas lutas formam, para Merleau-
Ponty, um todo coerente. Uma tnica e mesma tarefa que pode e deve ser
filosofica antes de ser religiosa. Filésofo da carne, que insiste na dupla
dinamica da encarnacdo e da expressao, ele também ¢ interessado pela
dialética de violéncia e da fecundidade, inscrita no homem pelo sem-

sentido [non-sens”] e sua metamorfose possivel em um sentido extra e de

'° Hesn, p. 280/7.
" Cf. p. ex.Natu3, p.339/[70].

* Nota da tradutora: Essa nogdo ¢ amplamente utilizada por Merleau-Ponty, pelo contraste entre sentido e sem-
sentido [sens et non-sens].
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coexisténcia. No cruzamento dessas duas linhas - carne e sentido do sem-
sentido -, Merleau-Ponty estd procurando o “significado positivo da

negatividade” que, como ele disse em seu discurso inaugural no Colléege de

N

France, pertence a “esséncia do cristianismo”*?

. Seria essa a mesma
negatividade fértil ausente em uma teologia dita “explicativa”. Essa
teologia, se fazendo, teria parado no meio do caminho de sua tentativa de
pensar os mistérios centrais do cristianismo e ndo teria respondido ao
duplo requisito de desafiar o falso absoluto (os deuses falsos) e pensar a

encarnagdo até o fim. Nao respeitando o préprio status do mistério. O

=

“decalque” filosofico da “experiéncia cristd” retomaria, assim, o

Cristianismo contra a tentacao gndstica de sua reescrita teoldgica.
Pensar a encarnacao até o fim

Pensar a encarnacdo até o fim. Esta exigéncia se desenvolve,
consequentemente, no artigo Foi et bonne foi, em particular em uma

passagem importante que, por si sO, mereceria um longo comentario:

A Encarnagdo muda tudo. [..] O cristianismo estd, neste sentido, nos
antipodas do “espiritualismo”. Ele questiona a distin¢do entre corpo e mente,
de interior e de exterior [...]. Ndo é mais sobre encontrar, no lado do mundo,
a transparéncia de Deus, mas de entrar de corpo e alma em uma vida
enigmatica da qual as obscuridades ndo podem ser dissipadas, mas
concentradas apenas em alguns mistérios em que o homem contempla a
imagem ampliada de sua prépria condigdao. Os dogmas da encarnagéo, do
pecado original, nao sdo claros, mas sdo vélidos, disseram Pascal e Jacques
Riviére. Porque refletem as contradi¢des do homem, espirito e corpo, nobre e
miseravel. As parabolas do evangelho ndo apresentam e ilustram ideias puras,
mas sdo a Unica linguagem capaz de carregar as relagdes da vida religiosa,
paradoxais como as do mundo sensivel. As palavras e os gestos sacramentais

ndo sdo meros sinais de um pensamento. Como as coisas sensiveis, elas

> EP, p. 49-50.
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mesmas carregam seu significado inseparéavel de sua férmula material. Nao
evocam uma ideia de Deus, mas veiculam a presenca e a agao de Deus.
Finalmente, a alma é tdo pouco separavel do corpo, que levara pela eternidade

um duplo de seu corpo temporal'3.

Cada uma dessas frases deixa entrever o quanto essa compreensao
do cristianismo ¢é difusa no pensamento de Merleau-Ponty, e como o
inverso também é verdadeiro: as ideias do filésofo parecem guiar e serem
guiadas por esse entendimento - desde sua fenomenologia da carne, de
seu humanismo atormentado e de sua ontologia do sensivel.

Merleau-Ponty, em particular, opde a nocdo de mistério a
transparéncia de Deus e clareza do dogma, e associa-o estreitamente a
propria expressdo da condigdo paradoxal do homem. Como se fosse
essencial para o mistério ndo ser primeiramente centrado em Deus, mas
no homem, e ainda, no relacionamento do homem com Deus. Como se
fosse essencial ao mistério ndo apenas resistir ao ideal de representagdo
de ideias puras, a distingdo de interior e exterior, mas também a proépria
separacdo do homem de Deus. Como se fosse essencial ao mistério, ndo
representar, mas expressar e conectar, expressar as contradi¢des do
homem, em um corpo a corpo com “a presenca e acdo de Deus”, onde o
significado é inseparavel de sua inscrigdo corporal.

K necessario nos “inserir de corpo e alma em uma vida enigmética”,
em “alguns mistérios, onde o homem contempla a imagem ampliada de
sua proépria condigdo”. Esta proposicdo ousada introduz uma logica
projetiva muito diferente daquela que sustenta ordinariamente o deus dos
filésofos: Deus nao é mais uma imagem ampliada de nossa positividade

fantasiada” (um deus vestido do poder, de posse e do conhecimento do

'3 SNS(foi), p. N310-311/G212-213.

* Nota da tradutora: A expressao original utilizada pelo autor foi “positivité fantasmée”.
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homem seduzido pelo infinito declinando-se a finitude de nossas
capacidades corporais), torna-se, pela encarnacdo, uma expressio
ampliada de nossa negatividade real. Pela encarnacdo, os mistérios
religiosos e o proprio Deus, se tornam a imagem do homem... sem que
haja, aqui, uma derrubada voltairiana, pois Deus esta vestido daquela
condicdo da qual o homem nao consegue reconhecer e assumir. Como se
fosse necessario um Deus encarnado para ensinar ao homem o que ele é,
e ajuda-lo a viver isso. Como se fosse necessario um Deus carnal para que
o préprio homem consinta em ser carne.

Este deslocamento da nocdo de mistério pelo reconhecimento da
encarna¢ao continua o movimento iniciado por Gabriel Marcel. Neste
registro, ndo é tanto a transcendéncia de Deus que faz o mistério, mas sua
Encarnacdo, o Deus-Homem e as relagdes humanas com Deus.
Basicamente, enquanto permanecermos numa pura separagao metafisica,
de uma transcendéncia que ndo surge da imanéncia, enquanto
permanecermos na relacdo vertical do homem com um principio do qual
ele seria a consequéncia, ndo haverd nenhum mistério. Essas ideias ndo
aparecem de maneira isolada no trabalho do filésofo. No mesmo ano de
1946, Merleau-Ponty apresenta sua tese principal perante a Sociedade
Francesa de Filosofia, e afirma: “O cristianismo ja consistia em substituir
0 absoluto separado pelo absoluto nos homens [...] Deus deixa de ser um
objeto externo para se misturar com a vida humana [...] Deus precisa da
histéria humana”'¢. “Esta é a novidade de Cristianismo”, martelado um
ano depois em A metafisica no homem, “para recusar o Deus dos fil6sofos
e anunciar um Deus que assume a condicdo do homem”®. Em 1951, na

conferéncia de Genebra sobre O homem e a adversidade, é entronizado o

4 PPCP, p. 71-72.
'5 SNS(MétaHo), p. N169/G118 (1947).
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conceito de carne no coragdo de sua filosofia. Merleau-Ponty se rebela,

mais uma vez, no manuscrito de A Prosa do Mundo:

Fazem mais de vinte séculos que a FEuropa renunciou a chamada
transcendéncia vertical, ndo se deve esquecer que o cristianismo é, em grande
parte, o reconhecimento de um mistério na relagio do homem e Deus:
precisamente, o Deus cristdo nao quer uma relacao vertical de subordinagao,
ele ndo é apenas um principio do qual serfamos as consequéncias, uma
vontade dos quais serfamos os instrumentos, existe uma espécie de desamparo
de Deus sem nos. Claudel chega a dizer que Deus nao est4 acima de noés, mas
abaixo, o que significa que ele ndo é um modelo suprassensivel ao qual
devemos nos submeter, mas um outro nés-mesmos, que esposa e autentica

toda a nossa obscuridade. A transcendéncia, entdo, ndo supera o homem, ele

é estranhamente seu portador privilegiado®.

Este lembrete vigoroso da revolugdo operada pelo cristianismo se
repete ao longo dos anos seguintes - veremos outros exemplos. Como ja
pudemos identificar através das varias citagdes, o “decalque da experiéncia
cristd”, operado por Merleau-Ponty, nao é a pura e simples renovagao da
teologia para uma antropologia. A abordagem dele é mais complexa e ndo
hesita em mesclar a compreensdo de uma experiéncia da condicao
humana a uma “descri¢do” de Deus.

O Deus em questao é atravessado pelos paradoxos de sua condigao —
Merleau-Ponty desenvolve esse pensamento em uma tonalidade

Pascaliana que foi reativada no inicio do século XX por Chesterton em Les

paradoxes du christianisme". O Deus cristao, enfatiza Merleau-Ponty, é ao

16 PM; p.118.

7 G. K. Chesterton, “The Paradoxes of Christianity”, em Orthodoxy, John Lane, Londres, 1909, capitulo III, p. 51 sq.,
capitulo traduzido por Claudel em La Nouvelle Revue Frangaise, 1er aolt 1910. O curso sobre a dialética de 1956
defende Pascal em uma linha de uma “vérité illogique” (Les paradoxes du christianisme, trad. Claudel, p. 133; Ortho-
doxy, p. 148) de Chesterton: “Le contenu de la religion, c’est l'ambiguité. Comment lui reprocher de ne pas donner
[de] preuve évidente? En le faisant, on la ratifie”. (Dial-T&C [246] (3), cours du 16 avril 1956). “La religion dit que le
sens vrai est caché, parle par figures et chiffre. En disant que ce n’est pas clair on lui donne raison”. (Dial-T&C [247]
(4), cours de 16 avril). Cf. também Dial-T&C [243].
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mesmo tempo um Deus interior e um Deus exterior’®, cujos dogmas
“refletem as contradi¢bes do homem”, onde as relagdes da vida religiosa
sdo “paradoxais como os do mundo sensivel” e s6 podem ser expressas em
parabolas, simbolos e figuras. Como se o préprio Deus e o primeiro, longe
do Deus matemaético ou relojoeiro dos fildsofos, s6 pode se expressar por
figuras. Porque o préprio Deus e o primeiro, longe do deus leibniziano,
nao mais pensa o mundo “Ele o é¢”. Em uma irredutibilidade de sua
transcendéncia, o deus dos filosofos era esse sujeito transparente que
desembaraca nossas contradicoes a distancia; o Deus cristdo, encarnado e
crucificado, “esposa e autentica toda a nossa obscuridade”. Merleau-Ponty
estd ligado a insisténcia Claudeliana e Paulina®* do Deus quendtico. A
negatividade vive no coragao do Ser, e o homem, em troca, pode ser

glorificado até as suas feridas™.

8“0 catolicismo acredita a0 mesmo tempo em um Deus interior e um Deus exterior, essa ¢ a formula religiosa de
suas contradigdes” (SNS(foi), p. N308/G211) “o paradoxo do cristianismo e do catolicismo “é que eles ndo se apegam
nunca somente a um Deus interior, nem a um Deus exterior, pois estdo sempre entre um e outro” (SNS(foi), p.
N312/G214).

9 Cf. p. ex. L’Otage, Théatre, tome II, édition revue et augmentée, Paris, Gallimard, “Bibliothéque de la Pléiade”, 1965,
p. 273: “Dieu n’est pas au-dessus de nous, mais au-dessous”. Encontramos o tema claudeliano do Deus “abaixo” no
planejamento inédito do prefacio de Signos, ultimo texto de Merleau-Ponty, redigido e publicado em vida. Cf. S(Préf)-
ms [7](3), [17](11).

20 Cf. p. ex. Epistula aos Filipenses 2: 6-8.

2! Portanto, o mistério ndo é reintroduzido apenas porque a posi¢ao de sobrevoo do deus das metafisicas, filosoficas
e teologicas, dé lugar a transcendéncia feita carne, em que o homem se torna, em retorno, como algo sacramental.
O mistério nao é apenas reintroduzido como um evento que introduz Deus na histéria, e assim, introduziria a
historicidade em Deus - como se a Encarnacdo mudasse de repente sua natureza. A propria Encarnacao expressa
uma outra coisa que a precede: “existe uma espécie de desamparo de Deus sem nés [...] Deus nao esta acima de nés,
mas abaixo”. Ele nao veio imitar a negatividade do homem, mas expressa-la... porque é a dele. A Encarnagao expressa
a negatividade do homem, que, por sua vez, expressa aquela de Deus, assim, 0 homem contempla, nos mistérios
cristaos, a imagem ampliada do que ele é, em sua carne, a imagem de Deus.
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“Um cristianismo e uma filosofia trabalhados internamente pela mesma
contradicao”

Final de 1955 ou inicio de 1956, como parte da edicdo do volume, Les
Philosophes célébres, Merleau-Ponty escreve um prefacio ao capitulo
dedicado aos filosofos Cristdos, sobriamente intitulado “Cristianismo e
filosofia”**. Como ele proprio admite, seu objetivo é mais uma reflexao de
interesse pessoal®* do que uma introducdo aos textos que se seguem.
Merleau-Ponty parte da classica disputa sobre a nogdo e a existéncia de
uma filosofia crista™, e se opoe resolutamente aqueles que sustentam que
“a filosofia ndo é cristd em sua esséncia”. Esta negacao, ao seus olhos, se
apoia em uma concepg¢ao de filosofia a qual ele sempre se opds, uma
filosofia que sujeita, antecipadamente, a histéria ao principio da
“imanéncia filosofica”®. A posicio de Merleau-Ponty ¢ clara: ha
“indubitavelmente uma filosofia cristd”*”. Sua posicao é ainda mais radical:
a filosofia cristd nao seria uma corrente entre outras, ela conteria “tudo o
que foi pensado no Ocidente por vinte séculos”.

Para se compreender essa radicalidade além de sua dimensio
retérica, é necessario aprofundar a orientacdo dada pela primeira frase
deste prefacio: “O confronto com o cristianismo é um dos testes em que a
filosofia melhor revela sua esséncia”®. Para Merleau-Ponty, a recusa da
nogao e da existéncia de uma filosofia crista é, em parte, motivada por uma

atitude fundamental, intelectual e existencial, na qual a defesa de um

** S(pnp), p. 176-185.

23 “Evidente que estas linhas responsabilizam apenas seus signatdrios e ndo os colaboradores cristaos que
gentilmente deram sua assisténcia. Seria errado reconhecer e criar o menor equivoco entre os sentimentos deles.
Portanto, ndo se apresentam como uma introdugdo ao pensamento deles. Antes, sio reflexdes e perguntas que se
inscrevem, para lhes submeter, a margem de seus textos.” (S(pnp), p. 184-185).

24 Cf. La notion de philosophie chrétienne, em Bulletin de la Société frangaise de Philosophie, 21 de marco de 1931.
* S(pnp), p. 176-177.

* S(pnp), p. 178.

*7S(pnp), p. 179.

* S(pnp), p. 176.
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territério filosofico contra qualquer invasdo, repousa sobre a ilusdo da
autossuficiéncia do entendimento e, portanto, de como vamos projetar e
viver a unido da alma e do corpo. “Passado um certo ponto de maturidade,
de experiéncia ou de critica, o que separa ou une os homens, nao é tanto a
letra ou a férmula final de suas convic¢des, mas, cristaos ou ndo, a maneira
como tratam sua propria dualidade”?. A linha diviséria nao é, portanto,
entre cristdos e nao cristdos, mas entre duas concepcdes de filosofia
separadas por duas maneiras de viver a condicdo humana.
Merleau-Ponty, entdo, introduz o classico casal da razdo e da fé para

denunciar as construgbes de uma convivéncia pacifica:

A “paz tomista” e a “paz cartesiana”, a inocente convivéncia entre a filosofia e
o cristianismo, tomadas como duas ordens positivas ou duas verdades,
escondem o conflito secreto de cada um consigo mesmo e com 0s outros, e as
relacbes atormentadas que se resultam. Se a filosofia é uma atividade
autossuficiente, que comega e termina com a compreensio do conceito, e a fé,
é 0 assentimento a coisas ndo sdo vistas, validadas pelos textos revelados, a
diferenca entre elas é profunda demais até para haver um conflito [...].
Portanto, estamos fora do estado entender a unidade da razio e da fé. A Gnica
certeza é que isso é feito em Deus. A razéo e a fé se encontram em um estado

de equilibrio indiferente3°.

Merleau-Ponty continua, retomando sua habitual encenagido do

dilema cartesiano:

Mas a dificuldade ndo é maior - e ndo é resolvida de outro modo - que ao
admitir a distin¢do que o entendimento faz da alma e do corpo e, além disso,
de uma unido substancial: hd o entendimento e suas distin¢des soberanas, e
ha o homem existente. Com a ajuda da imaginagdo, o entendimento é unido a

um corpo que conhecemos pelo uso da vida, porque somos este homem, e as

* S(pnp), p. 177.
3 S(pnp), p. 180.
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duas ordens sao apenas uma, porque o mesmo Deus é garantia das esséncias
e fundamento de nossa existéncia. Nossa dualidade é refletida e superada nele,
como aquela de seu entendimento e vontade. N6s ndo somos responséaveis por

entender como3'.

E aqui, diante dessa afirmacio de que “nio somos responsaveis por
entender como”, que Merleau-Ponty se rebela em uma aposta filoséfica:
“No entanto, esse arranjo é instavel. Se o homem for inserido nos dois
planos, a conexdo deles também ¢ feita nele, e ele deve saber algo sobre
iss0”32.

A coexisténcia pacifica da filosofia com o cristianismo, apoiada pela
autonomia tanto da razdo e da fé, repousaria sobre uma forma de
capitulacdo da inteligéncia - que paradoxalmente frustra a onipoténcia da
razdo... - , é uma capitulacdo de pensar a prépria unidade do homem. Com
a ideia implicita que a articulagao intima da razédo e da fé esteja no cerne
dessa unidade antropoldgica. Merleau-Ponty se recusa a desistir “do

» «

segredo do acordo” “no pensamento infinito” que seria o de Deus, recusa
que estamos “fora do estado de entender a unidade da razao e da fé”.
Merleau-Ponty, desde o principio, rejeitou qualquer concepcido de
filosofia como reino de uma razdo soberana, e quis encontrar, em seu
préprio fundamento, uma clareza mais radical (que néo faz nimeros com
inteligéncia, mas a atravessa e a sustenta do inicio ao fim), uma luz que a
filosofia ndo tem somente em si mesma, mas que compartilha com todo
homem. Este claritas encontra varios nomes em Merleau-Ponty, assim
como muitos raios saem de um mesmo foco de luz. A questdo da percep¢éo

¢ a mais 6bvia dessas entradas mdltiplas para o mesmo mistério e o mais

propedéutico aos olhos do fildésofo. Mais discreta é a do desejo, mesmo que

 S(pnp), p. 181.
3 Tbid.
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seja apenas um desdobramento da anterior - a percepcdo, escreve
Merleau-Ponty, é “um modo de desejo”3. Mais sutilmente ainda, esse
pensamento também é habitado por uma concepcio original de fé, uma fé
que duplica, pelo interior, nossa abertura perceptiva para mundo.
Independentemente de qualquer questdo religiosa, qualquer teologia, as
varias orientacOes de pesquisa de Merleau-Ponty - sobre nossa abertura
corporal para o mundo e outros através da vida perceptiva, expressiva e
desejante - o leva a uma concep¢ao de inteligéncia que reconhece, no cerne
de sua aptidao para a verdade, uma abertura ao ser, uma dimensao da fé
natural. Uma “fé animal”, uma “fé interrogativa” - para usar as férmulas
dos tUltimos escritos -, uma fé inteligente trabalhada em seu famoso

conceito de “fé perceptiva” (um dos exemplos, em sua obra, da livre e

ampla sobredeterminacéo de uma noc¢ao husserliana).

A Fé, no sentido de adesdo sem reservas, que nao é nunca absolutamente
motivada -, intervém assim que deixamos o dominio das ideias geométricas
puras e nos ligamos ao mundo existente. Cada uma de nossas percepgoes é fé,
no sentido que afirmam que ndo sabemos rigorosamente. O objeto é
inesgotéavel e o conhecimento é limitado. Descartes mesmo dizia que é preciso

um movimento da vontade para crer que dois mais dois sao quatro34.

Em admiracdo constante pelo trabalho de Blondel®, “para quem a
filosofia foi o pensamento de perceber que ndo se pode “envolver”,
encontrar e sentir, dentro e fora de nés, uma realidade da qual a

»36

consciéncia filosofica ndo é a fonte”3*, Merleau-Ponty também escreve:

“Devemos admitir que a fé revela certos lados do ser, e que o pensamento,

3 Natug, p.272/[38].

34 SNS(foi), p. N317-318/G217.

3 Cf. S(pnp), p.177, 183-184, 195.
* S(pnp), p-177.
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que os ignora, ndo se “enrola” e que as “coisas invisiveis” da fé e a evidéncia
da razao nao podem ser delimitadas como dois dominios”’. Existe uma
dimensao natural de fé inscrita nos fundamentos de nossa relagdo com o
mundo e com os outros, dimensdo essencial de uma inteligéncia
incorporada, para que a fé ndo caia imediatamente em uma atitude
especificamente religiosa. Mesmo nos manuscritos mais populares, a
ontologia fenomenoldgica de Merleau-Ponty escava embaixo da idealidade
para trazer a tona essa fé que surge da carne e que contribui para nos
revelar o ser.

Em uma retomada pessoal do problema da razao e da fé, o prefacio
de 1956 coloca alguns autores em dois campos opostos. Por um lado, no
campo de uma filosofia autbnoma, Merleau-Ponty aproxima autores
incompativeis: Gilson, Maritain, Bréhier e Descartes (essa aproximacao
nao é sem provocagdo...). Em oposicdo, estaria o campo de um
pensamento “do homem e do mundo existentes”, que “constata a
discordancia entre a existéncia e a ideia”3®. Pascal, Malebranche, ou ainda,
Blondel, portanto, estariam entre aqueles que nao estdo satisfeitos com o
arranjo das garantias divinas ou a concordancia harmoniosa pré-
estabelecida, de artificios que delegam sem muito esfor¢o o pensamento
da unido da alma e do corpo, do complexo da razao e da fé. Merleau-Ponty
associa esses pensadores a sua propria luta, aquela da inteligéncia: nds
somos encarregados de compreender, e a filosofia se abre novamente
como o estudo desse vinculo de ordens cuja conexao é feita em nés.

Porque todas as fissuras, todas as diferencas, mesmo ontoldgicas,
estdo em ndés mesmos: a encarnagdo deve ser levada a sério. Ou ainda,

filosoficamente falando, a carne - porque a nocao de “encarnacdo” ainda

¥ S(pnp), p-178.
38 bid.



Emmanuel de Saint Aubert | 201

fala de um processo que vai da separacdo a integracdo, portanto, seu
significado nao cobre a dindmica simétrica de uma diferenciagao interior
progressiva, que € a da carne. Ou seja, em um plano filoséfico, levar a sério
a encarnacao talvez leve ao préprio abandono desse termo pelo da carne -
é o que gradualmente estd fazendo Merleau-Ponty?®. A carne nao é o
resultado de unido por um avan¢o ou anterioridade de um corte de
instancias ontoldgicas irredutiveis. A carne é animada por processos
incessantes de integracdo e diferenciacdo que constroem simultaneamente
a sua propria unidade e vida relacional.

Assim, resume Merleau-Ponty, “a complexa relacdo entre filosofia e
0 cristianismo se resolveria se comparassemos um cristianismo e uma
filosofia trabalhados internamente pela mesma contradicao”.
Trabalhada pela mesma contradicdo...porque essa contradicio é
trabalhada internamente no homem. E ainda mais internamente, o
homem - especialmente se ele é um filésofo ou tedlogo... - é tentado a
exorcizar essa contradicio em uma resolucdo exterior e metafisica:
desmembrando-o, separando seus termos constitutivos para distancia-los
um do outro, pela motivagao secreta de colocar a contradicao longe de nés
mesmos. Colocar um termo no homem, e o outro em Deus; um na inércia
do corpo, o outro na agilidade da mente; um na escuriddo da fé, o outro
na clareza da razdo; um no emocional, o outro no cognitivo... E assim,
nossa inteligéncia ferida anseia em replicar a falsa seguranca desses
dualismos impenitentes que nortearam a histéria do pensamento, e se faz
ainda hoje em toda atualidade. E é pelo conceito de carne que Merleau-

Ponty deseja trabalhar os termos dessas varias contradicoes.

39 E este é, sem divida, um dos avancos no pensamento de Merleau-Ponty comparado ao de Gabriel Marcel: dizer
“Eu sou meu corpo” é apenas uma etapa para a saida do dualismo, ao assumir toda a verdade, ndo deixa mais margem
para fazer essa afirmacao.

4° S(pnp), p.180.
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No autorretrato oferecido pela comunicacdo sobre Maquiavel de
1949*, Merleau-Ponty se descreve como um “pensador dificil e sem

idolos”#*

, que lida com a dificuldade de pensar e viver a unidade da carne,
dificuldade diante da qual se sujeita uma idolatria que é definida

exatamente por isso. O idolo, objeto material ou sistema de ideias, é

o

construido como um corpo de substituicdo, onde toda contradi¢ao
apagada magicamente, onde a tensdo e as ameagas do desejo sdo
suprimidas, onde as apostas e as angutstias de nossa vida relacional
conhecem uma resolucdo que nos dispensa de ter que vivé-las em uma
liberdade vertiginosa. Um corpo manipulavel e impenetravel, sem
expectativas nem desejo, em uma harmonia de uma explicagio perfeita*s.
O “pensador dificil sem idolo” é aquele que tenta o contrario, como
apontado na licdo inaugural do Collége de France, que “faz funcionar em
uma peca” os paradoxos da carne, que tem em maos as diversas pontas
que possibilitam a entrada ao mistério do homem, através e além de suas

contradi¢bes**. Nesta mesma licdo de Elogio da filosofia, Merleau-Ponty

#“Machiavélisme et Humanisme”, comunicagao apresentada no Congrés Umanesimo e scienza politica, em setembro
de 1949, Rome-Florence ; publicado com o titulo “Note sur Machiavel” em Signes, p. 267-283.

4 Cf. S(Mach), p. 267.

4 “Sistemas sao diferentes tentativas da imaginacdo filoséfica para se construir os idolos, representacoes
manipulaveis do fenomeno da verdade. E-nos dado um mundo estranho, onde o sujeito e o objeto, apesar das
defini¢des, passam um pela outro, como se mostra na unidao da alma e do corpo, onde em particular o sujeito
indeclinavel, eu sou, passa a reconhecer, por tras de certos objetos de sua comitiva, outros espiritos, em relacao as
quais ele proprio é um paradoxo do mesmo modo que eles sdo aos seus olhos, os sistemas propdem, mais cedo ou
mais tarde, absorver o que é surpreendente nessa metamorfose, e seu procedimento comum, s6 pode ser para apagar
um dos polos deste conjunto, para acabar com a tensao que o atravessa. Harmonia pré-estabelecida, passagem para
a totalidade absoluta, materialismo, idealismo, também lancam nos paradoxos da encarnacao e da comunicagdo o
véu de uma explicacdo, mas a0 mesmo tempo que achatam as dificuldades, escondem de nés a atualidade, a eficiéncia,
sempre nova, o funcionamento continuado em nés mesmos” (TiTra, p. 34-35 / 17-18, 1951).

4 “Esses mistérios estdo em todos como nele. O que dizem sobre os relacionamentos entre alma e corpo, se nao o
que sabem todos os homens que fazem a sua alma e seu corpo, o seu bem e 0 seu mal, como um todo? [...] O fildsofo
é 0 homem que acorda e fala, e 0 homem silenciosamente contém os paradoxos da filosofia, porque para ser
completamente humano vocé precisa ser um pouco mais e um pouco menos que um homem” (EP, p. 63). Merleau-
Ponty comentara sobre esta conclusdo do discurso inaugural no Collége de France em uma carta dirigido a Sartre:
“Tentei dizer que o equivoco é uma filosofia ruim, e que a boa filosofia é uma ambiguidade saudavel, porque observa
o0 acordo de principio e a discrepancia factual do eu, dos outros e da verdade, e que é a paciéncia que faz tudo isso
funcionar de alguma maneira. [...] Dessa filosofia, nao precisamos mostrar que ela é possivel, pois é o proprio homem
que estéa sendo paradoxal, corporificado e social” (Carta a Sartre de 8 de julho de 1953, Le Magazine Littéraire, n °
320, abril de 1994, p. 76; retomado em Parcours deux 1951-1961, op. cit., pp. 148-149).
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chega ao ponto de se perguntar “se ndo seria a filosofia o que impulsiona
até o fim a contestagio dos falsos deuses que o cristianismo instalou em
nossa histéria. Sim, onde acabariam as criticas dos idolos e onde

poderiamos dizer que reside o verdadeiro Deus?”#>

A “nova légica” da atitude religiosa

A esperanca contra a teodiceia

O primeiro grande texto de Merleau-Ponty sobre a carne, O homem
e a adversidade, celebra “a vida humana como espiritual e corporal de
parte a parte, sempre apoiada no corpo, sempre interessada, mesmo em
seus modos mais carnais, nas relacoes pessoais”#. E 0 mesmo artigo
lamenta “o retorno a uma teologia explicativa, a reafirmacdo compulsiva
do Ens realissimum”, que “traz de volta todas as consequéncias de uma
transcendéncia massiva que a reflexao religiosa procurava evitar”#’. Sete
anos mais tarde, no meio de seu tltimo periodo ontolégico, Merleau-Ponty
ndo mudou de opinido: “Tudo o que se trabalha ativamente na filosofia
cristd é, na realidade, bastante estranho a uma ontologia do Ens

realissimum”*®.

Merleau-Ponty nao apenas reconhece e defende a
realidade de uma filosofia crista, mas uma certa filosofia crista contra certa

teologia crista*. Ele defende a audacia de Blondel, Marcel, Mounier,

4 EP, p. 49-50. Merleau-Ponty parece esquecer, aqui, a contribuicao decisiva e mais antiga do judaismo dentro da
luta contra a idolatria ou a contestacao dos falsos deuses.

46 S(HoAdv), p. 287.
47 S(HoAdv), p. 307.

8 Chaps (février 1958), p. 298 na edigio de Parcours deux 1951-1961, op. cit. (passagem ausente na edi¢io d’Envoyez
la petite musique..., Paris, Grasset & Fasquelle, 1984).

49 Fle também denuncia a filosofia que alguns cristaos desenvolveram para apoiar ou defender sua posicao teologica.
Essa filosofia crista, de fato, mostrou-se prisioneira de uma ambivaléncia que trai parcialmente a auténtica
contribuicao do cristianismo: Merleau-Ponty a acusa de “praticar o existencialismo, mantendo o essencialismo em
reserva” (NMS [79]). “Laporte: o pensamento de Descartes é o pensamento cristdo (eu nao diria cristao, porque a
questao é se o cristianismo se expressa especulativamente no ontologismo, se nao é em certos aspectos dentincia) -
mas certamente: o desconforto em que Descartes nos coloca, é o desconforto em que a filosofia crista nos coloca
diante de como ela realmente se desenvolveu, ou seja, como um compromisso entre essencialismo e existencialismo”
(NMS [78]).
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Teilhard de Chardin - que ele sabe que as vezes estdo sob o fogo critico de
alguns tedlogos... No entanto, ele os defende sem nunca realmente
confrontar estes tedlogos fantasmagoricos que, sem davida, Merleau-
Ponty trabalhou pouco. Portanto, essa linha critica, da Fenomenologia da
Percepc¢do até os Gltimos manuscritos, sempre acaba convergindo para o
que ele conhece melhor, o pensamento de um filésofo, na pessoa de
Leibniz.

Merleau-Ponty continua sua critica aos idolos em uma feroz oposicao
a ontologia do objeto, que encontra, a seus olhos, 0 seu cume na ideia
Leibniziana do melhor de todos os mundos possiveis. Porque essa ideia
volta a rejeitar o ser no mundo ao integrar todas as formas de
invisibilidade nas possibilidades logicas do préprio visivel. Assim,
adaptados um ao outro, o ser e o mundo tornam-se 0 mesmo idolo sem
“falhas”. O mundo nada mais é do que um imenso objeto, ele é o préprio
Objeto, ser de plenitude e positividade de uma parte a outra. O mundo esta
como deveria ter sido, e ndo ha mais espago para espanto nem para a
revolta: a interrogacao filosofica estd encerrada.

Ap6s a ruptura da modernidade, a filosofia que Merleau-Ponty deseja,
desiste definitivamente de ser uma diplomacia para abafar o escindalo do
mundo e fazer dormir os espiritos na paz dos logicos. Essa “filosofia feita
para ser atual”>°, vem de um espanto continuo diante da contingéncia e do
injustificavel. Se os homens continuam a se maravilhar e a pensar, a
esperar e a amar, é justamente porque o mundo atual ndo esgota o ser, e
talvez também porque o ser, ele mesmo, ndo é sem fissuras. A dimensao
mais nobre do sentido, que eles sdo capazes de alcangar, ndo se encontram
nem aquém nem além do sem-sentido, em um sistema explicativo

fornecido com razdes suficientes. E um sentido inacabado e misterioso,

5% S(Berg), p. 239.
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mas sem que essa negatividade seja marcada com linhas pontilhadas a
completar, ele, o sentido, funciona no seio do sem-sentido.

Deste modo, Merleau-Ponty abre constantemente o debate para as
complexas relacdes entre filosofia, cristianismo e teologia. Fle defende,
mais uma vez, a novidade de cristianismo contra toda teologia que
explique Deus e explique por Deus ao se esquecer ativamente os abismos
de nossa condigao, esses “nos clandestinos” “do tréagico e da esperanga”,
que sdo os mesmos nés que nos abrem a atitude religiosa. Se, através da
encarnacao, a transcendéncia néo paira sobre o homem, mas o torna seu
portador privilegiado, nao é porque a onipoténcia de Deus seja agora
transposta ao homem: isso seria passar da teologia explicativa para um
“humanismo  explicativo” ou “humanismo prometeano”, como
denunciado, em Elogio da filosofia e O homem e a adversidade, uma
equivaléncia secreta®. Merleau-Ponty se declara, pelo contrario,
profundamente apegado a “piedade pascaliana”, “a qual devemos as
descri¢oes mais profundas do homem como um monstro incompreensivel
e contraditério”, “tdo grande por sua miséria e miseravel por sua
grandeza”. Mas “dessa filosofia”, continua 0 mesmo texto, “alguns te6logos
ndo querem mais”, “eles preferem a ideia aristotélica de um homem

ordenado a seu fim como a planta a forma da planta”>3. No entanto, o

homem “nao possui o equipamento original”>, garantindo-lhe o fracasso

5t S(Préf), p. 38.

5> Hoje, 0 humanismo ndo se opde a religiao com uma explicacao do mundo [...] é a recusa metddica das explicagoes,
porque elas destroem a mistura da qual somos feitos e nos tornam incompreensiveis para nés mesmos” (S (HoAdv),
p- 305-306)”. A filosofia é estabelecida em outra ordem, e é pelas mesmas razoes que ela ilude o humanismo
prometeano e as afirmagoes rivais da teologia. . [...] Deveriamos dizer que o filésofo é humanista? Nao, se por homem
queremos dizer um principio explicativo que terfamos que substituir por outros. Nao podemos explicar nada pelo
homem, pois ele ndo é uma forca, mas uma fraqueza no coragao do ser [...]. A filosofia nos desperta para o fato de
que a existéncia do mundo e a nossa, sdo problematicas em si mesmas, tanto que somos para sempre curados de
procurar, como Bergson disse, uma solugao “no caderno do professor”. O padre De Lubac discute um ateismo que
pretende suprimir, diz ele, “até o problema que deu a luz Deus na consciéncia”. Esse problema é tao pouco ignorado
pelo filésofo que, ao contrério, ele o radicaliza, coloca-o acima das “solugdes” que o sufocam (EP, p. 46-48).

53 SNS(querel), p. N131/G93, novembro 1945.
54+ S(HoAdv), p. 304.
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ou o sucesso de seu destino: é essencial para a existéncia humana estar em
risco em cada um de seus atos, e qualquer teologia, como qualquer
filosofia, deveria vigiar esse mistério da contingéncia e da liberdade, que
é, também, o préprio espaco da esperanca.

Por meio desta analise, Merleau-Ponty retoma explicitamente uma
linha contestatdria ja presente em Gabriel Marcel>. Ele a trabalhara e a
prolongard ao orienta-la, especificamente, contra o empreendimento das
teodiceias, em particular, aquela de Leibniz3®, versio extrema da teologia

explicativa. Entdo em 1959:

A Teodiceia de Leibniz resume o esfor¢o da teologia crista em encontrar um
caminho entre a concepgao necessaria do ser, tinico possivel, e o surgimento
imotivado do Ser bruto, este finalmente anexado a ele por um compromisso,

e, nestes termos, o deus oculto sacrificado ao Ens realissimum>’.

Ou ainda, algumas semanas antes de sua morte: “O Deus de
Aristételes se pensa. O Deus de Leibniz pensa o mundo [...] para se
conhecer o Ser, deve-se parar de pensar a partir do Ens realissimum. [...]
Dentro da 2 parte do curso sobre a ontologia, mostrar todas as fraquezas

das Teodiceias...”?®

55 Cf. em particular, seu relato de Etre et Avoir, de Gabriel Marcel, em La Vie Intellectual, tomo XLV, 10 de outubro
de 1936, p. 98-109; tomado novamente em Parcours 1935-1951, Lagrasse, Verdier, 1997, p. 35-44. “E impressionante
como os filésofos foram cautelosos ou timidos ao criar novas designagdes para os aspectos da existéncia que eles
mais valorizavam. Tentamos, por exemplo, analisar a existéncia da alma crista com a ajuda de nogoes aristotélicas,
que é como um paradoxo. Pois no cristianismo é essencial que a vida seja uma estaca, que a alma possa ser perdida
ou salva. Entre essa alma e a alma da “forma do corpo” de Aristételes, ndo vemos como a jungao pode ser feita. “O
formulario é salvo eternamente, nem pode ser ameagado”. [...] Agora, é fato que pode haver na alma uma “vontade
de se perder”. E da mesma forma a salvacao da alma, se é a “forma do corpo”, nada mais é do que a preservacao de
uma hierarquia natural, o funcionamento normal de um mecanismo metafisico. Como podemos afirmar que a nogao
crista de salvagao se resume a essa boa saude, a vida religiosa a essa higiene? Portanto, teremos que reformular
nossas categorias. (EtAv, pp. 39-40 / 103-104).

5 Cf. LEIBNIZ, Essais de théodicée sur la bonté de Dieu, la liberté de ’homme et Uorigine du mal, Gerhardt, VI.
57 NT, p. 264, outubro de 1959.

58 NTontocart [128]v(2), inicio 1961.
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Ao sujeitar o mundo a um Deus geométrico, Leibniz perde de vista as
condicoes de exercicio da liberdade humana: esta indeterminacdo em que
a liberdade nao pode encontrar seu caminho sem passar pela experiéncia
da angustia e da confianca, nem do inexplicavel e do indecidivel. A
preparacdo inédita para as conferéncias no México (1949) ja anotava esta

reflexdo sobre Leibniz,

Deus como explicacdo, perspectiva geometral [...]. O que torna impossivel o
que se pretende explicar: Deus torna minha perspectiva impossivel. Tudo esta
estabelecido nele, que é para mim futuro, a fazer, liberdade que implica

indeterminagao de principio, posigao, ja esté feita neles.

Em uma falsa apologia a Deus, a teodiceia disfarca a dificuldade do
homem em viver com ele mesmo. Como se tivéssemos que exorcizar o
caréter injustificavel, tanto de nossa existéncia como de nossas acoes,
criando pelo menos um ser, Deus, ndo mais a culpabilizar. Mas assim, o
préprio Deus existente seria injustificavel, e o tltimo Merleau-Ponty apela
a uma outra trajetéria, que nunca considera Deus sem se concentrar nas

condi¢des presentes do homem vivente.

Se entrarmos no calculo do imaginério, devemos admitir que “o todo poderia
ter sido muito mais do que é”. Ninguém fard da morte de alguém um
componente do melhor mundo possivel. Mas nédo sdo apenas as solucdes da
teodiceia classica que séo falsas, esses sdo os seus problemas que nao fazem
sentido [...]. Ndo é sobre o mundo projetado ou Deus projetado, mas do
mundo existente e do Deus existente, e 0 que em nés sabe que essa ordem esta
abaixo de nossas opinides e nossas declaragdes. Ninguém fard com que os

homens nao gostem de suas vidas por mais miseravel que ela seja. Esse

59 México II [178], inicio 1949.
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julgamento vital coloca a vida e coloca Deus abaixo tanto das acusagdes como

das justificativas®.

Por mais dificil que seja, 0 homem pode, ainda, amar sua vida e
pressentir dentro da dimensdo ativa de seu desespero a metamorfose
possivel da adversidade. Merleau-Ponty é marcado por essa “nova logica”
de uma esperanca que nao substitui nossa negatividade ao se integrar a
positividade do célculo (o melhor dos mundos possiveis, que oferecem
uma visdo ingénua inadmissivel do mal por um espirito marcado pela
histéria moderna®), mas que trabalha a propria negatividade, no coracio
da noite. Sua escrita cultiva todas as formulas classicas dessa operagdo do
cristianismo: a felix culpa da liturgia pascal, l'etiam peccata de Santo
Agostinho, ou ainda o subtitulo do Soulier de satin de Claudel, “o pior nem

sempre é certo”.

A nova logica, que fala a Art poétique, nao tem nada de semelhante as
teodiceias classicas. Claudel ndo se compromete a provar que este mundo é o
melhor dos mundos possiveis, nem de deduzir a criagdo. Tomando-a como ela
é, com suas feridas, seus inchagos, sua caminhada impressionante, ele diz
apenas que ha encontros inesperados ocasionais, que o pior nem sempre é

certo®.

Segundo essa légica, o éxito divino como humano, nao coroa uma

perfeicao originaria, mas sdo as batalhas da esperanca, da fé e do desejo,

0 S(Berg), p. 239-240, maio 1959. Merleau-Ponty se inspira aqui em BERGSON, Les deux sources de la morale et de
la religion, Paris, PUF, 88e édition, 1958, p. 223-224, 277-278.

6 < na grande ordem que h4 uma pequena desordem” (LEIBNIZ, Essais de théodicée, Gerhardt, VI, p. 262), muito
mais sensivel, ou seja, maior?” (Ibid., p. 109), “uma imperfeicao na parte pode ser necessaria para uma maior
perfeicao no todo” (ibid., p. 377) etc. “Eu tive a oportunidade, em minhas viagens, de conversar com [...] o famoso
Sr. Arnauld, a quem eu até comuniquei em um dialogo [...] onde eu ja coloquei de fato que Deus, tendo escolhido o
mais perfeito de todos os mundos possiveis, foi levado por sua sabedoria a permitir o mal que foi anexado a ele, mas
que nao impediu que, tudo contado e dobrado, este mundo néo era o melhor que poderia ser escolhido” (Prefacio
aos ensaios de Theodicy, Gerhardt, VI, p. 43).

% S(Clau), p. 395, margo 1955.
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que atravessaram o abismo do homem. Ela é nova em comparacao com as
solucoes gregas: “Nao ha mais divida para o homem se retirar do mundo
da maneira estoica ou reclamar a maneira socratica a pureza e sinceridade
através do exercicio da inteligéncia”®. Néo se deve deixar o0 mundo ou
reconquistar um paraiso perdido, ou, ainda, se voltar a origem em uma
reconstru¢do voluntarista de um estado supralapsario, moral ou
intelectual. A tnica abertura estd em permanecer na escuriddo da nossa
condicdo, e penetra-la de corpo e alma, até discernirmos um resultado

possivel, que néo sera o da evidéncia do entendimento.

A Encarnagdo muda tudo. [...] O mundo deixa de ser como um defeito no
grande diamante eterno. [..] Como se o Deus infinito ndo fosse mais
suficiente, como se algo estivesse se movendo nele, como se 0 mundo e o
homem, em vez de serem uma queda inttil da perfei¢do original, tornaram-se
0s momentos necessarios de uma perfeicao maior. [...] Algo esta acontecendo,
o mundo ndo é em vao, ha algo a fazer. [...] “Feliz pecado que merecia ter tal

Redentor.” [...] Omnia cooperantur in bonum, etiam peccata®.

A esperanga que Merleau-Ponty opde a teodiceia, ndo visa um “além”,
um lugar e um tempo positivo, separado de nossa atual espago-
temporalidade; ela ndo visa mais a supressdao do sem-sentido, mas sua
metamorfose e sua consagracgdo: faz violéncia a proépria violéncia para
recuperar o que ela havia anexado®. Como a fé, essa esperanca tem

virtudes perceptivas: O hic et nunc ja é o portador daquilo que ela visa -

63 SNS(foi), p. N311/G213.
64 SNS(foi), p. N310-312/G212-213.

% Um dia alguém se declara cristéo [...]. Ndo estamos totalmente mudados em um momento. Simplesmente, ao
reconhecer uma causa externa de seu destino, o homem recebe subitamente permissao e a mesma missao - como
acredito que disse Maritain, - de viver dentro da fé de sua vida natural. Nao é necessario nem possivel que suas
turbuléncias cessem: elas sao agora “consagradas”. Seus tormentos sdo agora os estigmas que o marcam com imensa
verdade. O mal em que morre a ajuda, ajuda os outros a viver. Ele ndo é convidado a desistir de seus dons, se ele
tiver algum. Pelo contrario, nds os libertamos, aliviando a angdstia que apertava sua garganta. Viver, ser feliz,
escrever, era consentir em dormir, era suspeito e estava baixo. Agora é retirar do pecado o que ele havia arrogado
para si mesmo” (S (Pref), p. 39, setembro de 1960).
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“Nesse sentido, a reversao est4 acontecendo diante de nossos olhos. Talvez
alguns cristaos até concordariam que o lado oposto das coisas ja deve estar

visivel no lugar em que vivemos”*®.

A experiéncia sensivel de uma transcendéncia oculta

Além da esperanca, é toda a atitude religiosa, descrita como
interrogacdo, invocagdo e como um grito, que Merleau-Ponty opde a
teologia explicativa”. E isso ndo deixa de ter analogia com a sua maneira
de opor uma fé perceptiva e interrogativa a transparéncia da ontologia
cartesiana. A teologia explicativa tende a esquecer do mistério e do
escandalo, ela “apenas percebe a contingéncia do ser humano ao deriva-la
de um Ser necessario, ou seja, para se livrar dela, ela usa uma entonagao
filosofica para motivar a afirmacio que a encerra”®®. Ela vai justificar a
Deus para ndo ter mais que clamar por ele e clamar depois dele,
reprimindo, assim, uma maneira essencial de expressar as lacunas que nos
impulsionam. Ela quer explicar Deus para que vocé ndo precise mais
procura-lo, como essa famosa ruptura que abandona Deus a sua posicao
metafisica e estatutaria e, assim, refaz o caminho contrario da Encarnacéo.
E esse voluntarismo se torna secretamente equivalente ao

empreendimento simétrico de um ateismo de principios que nao é mais

 PPCP, p. 72. “O Reino de Deus ou essa nova sociedade entre os homens que criou 0 amor sem palavras, ndo estd,
como sugere uma palavra platdnica, ‘acima’ e longe da terra. Nao deve ser concebido como uma negagao da terra,
como uma inversdo da vida terrena, um pano de fundo contrastando com ela. Nunca o Reino de Deus, em tempos
de grande fé, foi o lugar de compensagdes. Porque nao é um mundo derrubado - mas outra coisa - justamente por
ser transcendente, ndo ha como adiar a justica até depois da morte - um modo de fazer esperarem os pobres...”
(ChRe, p. 26/297).

67 “A religido é vélida na medida em que ela reserva o lugar do estranho e sabe que nosso destino ¢ enigmatico. Todas
as solugdes que ela dd ao enigma sdo incompativeis com nossa condi¢do monstruosa. Como interrogacao, ela é
fundada desde que permaneca sem resposta. Ela é um dos modos de nossa loucura e nossa loucura é essencial para
nds. Quando se coloca no centro do homem, néo o entendimento contente consigo mesmo, mas uma consciéncia que
se surpreende consigo mesma, ndo se pode cancelar o sonho de alguém em relagdao as coisas, nem reprimir a
invocacao sem palavras disso que esta além. (S (Mont), p. 256-257, 1947). “Nesse ponto, a religido deixa de ser uma
construcao conceitual, uma ideologia, e se junta a experiéncia de vida de homem para homem [...] A religido faz
parte da cultura, ndo como dogma, nem mesmo como crenga, mas como grito” (SNS (MetaHo), p. N169 / G118,
1947).

S EP, p. 47-48.
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satisfatério do que este que ele pretende combater: “esse antiteismo existe,

mas, sendo uma teologia invertida, nao é uma filosofia [...] contém em si

a teologia que combate”®. Por outro lado, o homem religioso, enfatiza

Merleau-Ponty,

é um “ateu integral” em relagdo a um Deus que é apenas a garantia da ordem
natural, que consagra todo mal como todo bem no mundo, o que justificaria a
escravidao, a iniqiiidade, as lagrimas das criangas, a agonia dos inocentes pelas
necessidades sagradas, que, finalmente, sacrificariam o homem ao cosmos, e
seria “o Imperador absurdo do mundo”. O Deus cristdo que redime o mundo
e é acessivel as oracdes é, diz M. Maritain, a negacdo ativa desse. Isso afeta, de

fato, a esséncia do cristianismo”°.

Um Deus inexplicavel, portanto, que ndo explica nada. E ainda um

Deus “acessivel”, acessivel a interrogacdo, a invocagao, a oragao. E esse

paradoxo que Merleau-Ponty cultiva face a uma teologia que a seus olhos

é marcada demais pelo que ele chama de “Deus dos Filésofos”, um deus

insensivel nos dois sentidos, passivo e ativo, do termo: um deus que ndo

pode tocar e nao se deixa tocar. Essa teologia, em suma,

Nao quer dar tudo a fé crista [...] os modernistas foram condenados quando
quiseram substituir o Deus dos fildsofos e dos estudiosos pelo Deus sensivel
a0 coracao. [...] Tu es vere Deus absconditus. Deste Deus oculto, inacessivel a
especulacio, afirmado na obscuridade da fé, ndo se diz nada, e ele apareceria,
enfim, como um postulado da vida humana e ndo mais como o mais certo dos
seres. Nao se contesta, obviamente, a experiéncia crista e a descricao que nos
da Pascal: apenas as mantém no terreno confuso da existéncia, cujas esséncias,
a filosofia especulativa e o tomismo continuam sendo juizes. A Encarnacao nao

é levada em todas as suas consequéncias”.

59 EP, p. 46.
7 EP, p. 49-50.

7' SNS(foi), p. N313/G214, 1946. Reminiscéncia de Isaias 45: 15.
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Este texto desloca para a teologia o habitual cendrio cartesiano da
filosofia de Merleau-Ponty, o que coloca em evidencia a reconducdo da
existéncia para o campo confuso de que é preciso viver sem poder pensa-
la. Portanto, as descrigdes que nos da Pascal, aquelas de uma “experiéncia
cristd” da fé, que teria a virtude de chegar a um sentimento de Deus, séo
reconduzidas ao “terreno confuso da existéncia”, de uma obscuridade da
vida a margem da evidéncia das esséncias. Aplicado a teologia, o cenério
nao carece de pontos arduos: “filosofia especulativa” e teologia explicativa
se encontram lado a lado, e o tomismo jé sofreria o mal intelectual do qual
sofrera Descartes’. Se o cenario cartesiano serve habitualmente de fundo
critico para destacar, o que é para Merleau-Ponty, a sua filosofia da carne,
ele é aqui invocado para sublinhar, segundo um contraste analogo, a
especificidade do cristianismo na dimensao da fé e da encarnacdo - uma
fé na qual os tedlogos deveriam “tudo dar”, e uma Encarnagao que eles
deveriam seguir em “todas as suas consequéncias”. Nesse mesmo
cruzamento, certas ideias se retinem vertiginosamente, como se levar a
encarnacdo a todas as suas consequéncias coincidisse com o
reconhecimento de uma modalidade de fé como experiéncia sensivel de
uma transcendéncia ainda que oculta.

O trecho que acabamos de ler, datado de 1946, é o primeiro texto que
Merleau-Ponty evoca o Deus oculto de Isafas. FEncontramos,
posteriormente, esse padrdo constantemente presente, especialmente na

preparacao inédita do curso sobre a dialética de 195673, até as Ultimas

72 Como de costume, a natureza das acusagoes feitas pelo autor esconde rostos especificos (Maritain, Daniélou...). E
nao é sem provocagao e ironia que Merleau-Ponty compara a posicao de Maritain com a pior face do cartesianismo,
mostrando assim as paixdes herdadas pelo meio intelectual de sua prépria juventude - o neo-escolasticismo e suas
grandes amizades - para uma luta desatualizada na modernidade.

73 Onde Merleau-Ponty fez algumas referéncias a famosa obra de Lucien Goldmann sobre Pascal e Racine, Le dieu
caché: étude sur la vision tragique dans les Pensées de Pascal et dans le théatre de Racine, Paris, Gallimard, 1955.
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péginas do projeto ontolégico inédito Etre et Monde, em que se anuncia
repetidamente o desejo de desenvolver uma oposicao entre Pascal e
Leibniz, a favor de Pascal: “O Deus oculto contra a logica de Leibniz”74,
“Contra este Deus leibniziano, para enfatizar o Deus oculto””>, etc. Essa
oposicdo, em Merleau-Ponty, ndo é, de forma alguma aquela de uma pura
auséncia (de Deus) a uma pura presenca, mas aquela de uma presenca
carnal (que nunca é total, o que implica uma dialética de presenca e
auséncia) a presenga intelectual (que tem a coisa em evidéncia). “Se Deus
é Deus, e ndo um idolo, ele deve estar escondido, presenca de uma

auséncia””®

. As mesmas licdes sobre Pascal de 1956 afirmam um pouco
mais: “Nado possessdo intelectual: Deus estd na verdade oculto””’, mas
acessivel a fé - “é necessario, para ser vélido, que o pensamento de Deus
seja fé e ndo evidéncia””®. E essa fé ndo é o feito de um espirito puro: se
Deus existe, escreve Merleau-Ponty, “o pensamento de Deus deve ser o
feito do homem inteiro””®. Deus est4, portanto, oculto a inteligéncia
autdnoma, mas acessivel a carne - que nao deixa de lembrar a aposta
pascaliana, que enraiza a fé nos gestos do corpo. Deus é visado “néo pela
inteligéncia positiva, mas por nossa vida, por (nossa) espessura de seres
encarnados. [...] Deus como implicagdo de existéncia, e isso por que
acreditamos nele com 0 nosso corpo”®°.

O curso de 1956 multiplica, portanto, as analogias entre o radicalismo
pascaliano e a radicalidade prépria do empreendimento de Merleau-Ponty,

aquele de um pensamento da carne como apresentado em O homem e a

74 EM3 [256], avril ou mai 1960.

75 EM3 [244] (26), avril ou mai 1960.

76 Dial-T&C [241] (5), cours du 19 mars 1956.
77 Dial-T&C [248], cours du 16 avril 1956.

78 Dial-T&C [246] (3), cours du 16 avril 1956.
79 Tbid.

80 Dial-T&C [248], cours du 16 avril 1956.
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adversidade: a carne, espiritual em suas dimensdes corporais mais
elementares, chama em troca uma ontologia que faz uma leitura
integralmente carnal do ser. E € isso que Pascal desenharia a sua maneira,
nao sobre o ser, mas sobre Deus (se Deus existe, ele deve ser encarnado e
sensivel ao coragdo; noés acreditamos nele com seu corpo, ou Deus é ainda
um idolo). No registro merleau-pontiano, ontol6gico e nao teolégico, o ser
é “sensivel ao coragdo”: nos juntamos a ele como carne, ou entao o ser é
ainda um objeto, nos juntamos a ele por “essa abertura ao ser que ¢ a fé

»81

perceptiva”® e assim, quem o procura pelo desejo, “sabe tudo o que ha

para saber”%2,

“Pascaliano desde a adolescéncia, antes de ler Pascal”®3, Merleau-
Ponty investe a famosa distingao entre o espirito de geometria e espirito
de sutileza™: “A sutileza ndo é sentimento vago, mas percep¢ao [...]. F uma
ordem quase perceptiva.”® Assim anexo a percepcao, a sutileza pascaliana
encontra-se dotada de virtudes que faltam aos pensamentos de sobrevoo.
Ela é estranha ao declinio da inteligéncia objetivadora, e o significado que
ele acessa, ndo é possuido no fechamento de uma representagio. A
sutileza, insiste Merleau-Ponty, ndo estad necessariamente ao lado da
imanéncia passiva do sentir (ndo é uma “sutileza emocional”, um
“sentimento vago”®), ela possui as virtudes intrusivas e a seguranca do
corpo que percebe sua capacidade de “penetrar vividamente e

»86

profundamente”®®, e de suportar a incompletude do visivel para acessar,

81 VI2, p. 122.

82 (Préf), p. 31

83 SARTRE, “Merleau-Ponty vivant”, in Les Temps Modernes, 17e année, numéro spécial
184-185, outubro 1961, p. 305.

* Nota da tradutora: Essa nocao é originalmente expressa como “esprit de finesse”, portanto, “espirito de sutileza”
carrega também, um sentido de finura e agudeza de espirito.

84 Dial-T&C [238](2)-[239](3), cours du 19 mars 1956.
85 Dial-T&C [239](3), cours du 19 mars 1956.
86 Tbid
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através dele, o invisivel de que estd prenhe. O espirito de sutileza é
finalmente aquele que se abre a uma verdade que nédo é mais “sintese
dominante”, mas “integracdo de contraditérios”, e o que é, portanto,
mais capaz disso do que o que Merleau-Ponty chama de “a abordagem do
centro”: a abordagem de um meio que ndo é mais a meditagao aristotélica,
0 “justo meio, o finito, a positividade”, mas, “o que mantém junto os
extremos, as contradicdes, e as tornam solidarias”®®.

O que é esse ambiente sendo o préprio homem? “O homem é
coexisténcia efetiva dessas contradigdes”®. Portanto, o espirito de sutileza

nio esta interessado em “ordenar as razdes”®°

, e tampouco, em uma
ordem metafisica concebida como a distribuicdo projetiva de elementos
localizados entre dois infinitos, um infinito de magnitude e um infinito de
pequenez. Ele ndo esta considerando o homem como uma superposicao de
camadas ontolégicas pré-estabelecidas e harmoniosas, mas se afunda no
ambiente dialético da carne e de seus paradoxos. Um centro onde todo o
significado é construido, at¢é o do proprio Deus: “A
abordagem/proximidade do ‘centro’ [...]. Existe um ‘meio’, nem infinito
em grandeza, nem infinito em pequenez, que é o lugar do sentido. Deve-
se procurar a infinidade de Deus deste lado e ndo em uma ma infinitude

de grandeza™®". Pois, como homem,

Deus nao esta mais do lado do infinito da grandeza ou do infinito da pequenez:
o infinito da grandeza é o universo “mudo”, o “siléncio eterno dos espagos
infinitos”. E ser pleno, sem palavras, desabitado, sem homem, ndo é nem

mesmo Deus. O circulo seria Deus também. Deus é o meio ({infinitamente})

87 Dial-T&C [240](4), cours du 19 mars 1956.
88 Tbid

89 Dial-T&C [241](5), cours du 19 mars 1956.
° Dial-T&C [237](1), [244](1).

9' Dial-T&C [245](2), cours du 16 avril 1956.
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onde essas duas aberturas indefinidas tomam forma, a plenitude onde os dois
“vazios” sdo escavados [...] Infinito qualitativo, agarrado no centro do
acabamento (*) [(*) se abismar, ndo se elevar], e ndo para o mau infinito que

faz fronteira com ambos os lados®2.

O “mau infinito” estigmatizado por Merleau-Ponty é aquele das
possibilidades de célculo, ou mesmo, o das passagens fronteiricas operadas
pelo entendimento: infinito potencial (aquele que ndo acaba nunca de
acabar) ou infinito em ato (aquele que nunca para de terminar e que é na
realidade como a assintota de nossas possibilidades finitas), ele é sempre
considerado em um contexto de possiveis (a possibilidade de dar um passo
adiante ou chegar ao limite), ele é sempre, perfeitamente definido. O “bom
infinito” ao qual se abre essa inteligéncia perceptiva, que é para Merleau-
Ponty o espirito de sutileza, encontra seu paradigma em uma
profundidade espacial, como aquele oferecido a visao na estrutura do
horizonte, esse indefinivel do mundo percebido. Ele resiste a todas as
formas de objetivacdes e de posse intelectual, e s6 pode ser alcangado por
uma participagdo carnal em seu préprio ser: uma participacdo em sua

propria infinitude.
A profundidade de Deus

Ao longo das criticas de Merleau-Ponty a teologia explicativa, ele nos
fornece algumas linhas de uma fenomenologia da atitude religiosa.
Inevitavelmente, neste horizonte, do qual ja tivemos mais do que um
vislumbre, ele também estd desenhando um conceito de Deus - sem
decidir sobre sua existéncia. “Na verdade, explica Merleau-Ponty em uma
intervencdo feita em maio de 1958, a questao para um fil6sofo nao é tanto

saber se Deus existe ou nao existe, ou se a proposi¢ao Deus existe é correta

92 Dial-T&C [240](4), cours du 19 mars 1956.
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ou incorreta, mas de saber o que entendemos por Deus, o que queremos
dizer quando falamos de Deus”?. Os fildsofos algumas vezes se perdem
em sua obsessdo de provar a existéncia ou a ndo existéncia de Deus, para
diferir melhor a questdo de saber o que ele poderia ser, uma questdo que
nos leva mais cedo ou mais tarde aquilo que nds somos. Seus achados
metafisicos, portanto, participaram de uma sutil evacuagao de Deus, “o
supondo sem querer olhar para ele, procurando nele por razoes para nao
olhar para ele”*. Merleau-Ponty, por outro lado, nunca assume a
existéncia de Deus, mas encontra no homem as razdes para olha-lo... para
melhor perceber o homem a si mesmo. Um Deus que néo é pleno diante
de um homem vazio®.

Em seu discurso inaugural no Collége de France, Merleau-Ponty
evoca esse Deus que nao é primariamente “forca”, mas “que esta ao lado
dos homens”; “penetrado” de negatividade, ele ndo é “a plenitude de ser”
das ontologias cartesianas e sartrianas; ele “se rompe” e apresenta “uma
fratura”®. Esta descrigao, que traz aqui oficialmente “a intuicao de Deus

de Bergson”®

, € decididamente recorrente no trabalho de Merleau-Ponty.
Devemos acrescentar algumas contribuicoes tardias que completam este
retrato de Deus com varios recursos novos e particularmente audaciosos.
A filosofia de Merleau-Ponty combina uma antropologia da carne, carne
dialética e incompleta, e uma ontologia do inesgotavel, em que o ser é

lacunar e ferido. Normalmente, o retrato de Deus desenhado em pequenos

9 Intervencao de Merleau-Ponty na discussao da comunicacéo de Gilbert Ryle sobre “La phénoménologie contre”
The Concept of Mind, em La philosophie analytique, Cahiers de Royaumont (Philosophie IV), Paris, Ed. de Minuit,
1962, p. 94.

94 DESC [84](9)-

* Nota da tradutora: A expressao utilizada com o sentido de “vazio”, neste ponto do texto, foi “en creux”.

% Cf. EP, p. 32.

% Cf. EP, p. 31-34.
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tragos ao longo de sua obra esta no cruzamento dessas duas linhas. Um

cruzamento onde se aponta regularmente a questdo do desejo.
“Ele é o elemento da alegria ou o elemento do amor”

E primavera de 1959, Merleau-Ponty, que trabalhou durante o outono
precedendo seu manuscrito nao publicado de Introducao a Ontologia®’,
escreve os dois primeiros capitulos de O Visivel e o Invisivel, enquanto ja
prepara o seguinte na forma de notas. Foi entdo que ele elaborou uma
comunicacdo para o encerramento do Congresso de Bergson. Esta
apresentacdo de Bergson, como a de Maquiavel em 1949 ou ainda de
Husserl em 1958, carrega a sombra do fil6sofo. Merleau-Ponty encerra sua
conferéncia apresentando a filosofia religiosa de Bergson como resultado
do todo de seu pensamento: “de uma filosofia religiosa extraordinaria e

7980 que se segue é realmente pessoal... E neste periodo

muito pessoal...
chave de sua escrita que Merleau-Ponty tenta expressar, de maneira
sintética, o significado de sua ontologia. E as paginas dedicadas a filosofia
de Bergson estdo explicitamente associadas a essa preocupagao: “o que
pode ser hoje uma abordagem do ser”®. Este ser é aquele ja anunciado
pela Introdugédo do outono anterior, em uma ontologia que procura “pintar
0 homem como ele realmente é: ndo como o esbogo de uma subjetividade
absoluta, mas como elevacio”, luz no topo deste arranjo incrivel que é um
corpo humano”'*°. Os manuscritos tardios esbogam em varios lugares este
quadro do homem em pé (deixando as vezes se espalhar o imaginario
escatolégico de corpos gloriosos), do homem de pé, diante de um ser

vertical estranhamente vivo:

97 EM1.

98 S(Berg), p. 238-239.

9 S(Berg), p. 241.

* Nota da tradutora: Elevacdo, aqui, se refere ao sentido da palavra “surrection” do texto original.
190 EM1 [128].
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O ser nascente, de que nenhuma representagéo me separa [...], que esta de pé
diante de nés, mais jovem e mais velho que o possivel e o necessario, e que,
uma vez nascido, nunca pode parar ter sido, e continuara a estar na base dos

outros presentes...'"!

Merleau-Ponty deixa sua fenomenologia da carne enriquecer a
abordagem Bergsoniana da experiéncia mistica, a0 mesmo tempo em que
oferece uma mudanga significativa da consciéncia em relacdo ao corpo -
um deslocamento que, como Merleau-Ponty disse sobre a Encarnagao,
“muda tudo”... Consequentemente, seus ultimos escritos utilizam
repetidamente uma férmula precisa de Duas fontes - “nosso corpo

2102 _

entende tudo aquilo que percebemos, ele vai até as estrelas , enquanto

se removia cuidadosamente metade do texto de Bergson, ou seja, neste
caso, qualquer referéncia a consciéncia'®>. A carne merleau-pontiana,
corpo animado que anima tudo pela percep¢do e motricidade, pela
expressao e pelo desejo, ndo é um corpo animado por, e especialmente nao
pela consciéncia - essa consciéncia, cujos Gltimos escritos afirmam que
“ela ndo vé”, que ndo vé nem a carne nem o ser, e que “em principio ela
ignora o Ser e prefere o objeto a ele, ou seja um Ser com quem ela se
rompeu”*®%. Como se a propria consciéncia fosse fetichista e incapaz de
consentir em ser. Enquanto a carne, como um corpo que percebe e deseja,
vai para os outros e para as estrelas, porque consente em ser invadida por

um ser inesgotavel. Um ser envolvente que se deixa envolver, um ser

aberto e profundo, cuja infinitude, definitivamente, ndo é o da onipoténcia

' S(Berg), p. 240.

1> BERGSON, Les deux sources..., op. cit., p. 274. Em Merleau-Ponty, cf. VI2 83, EM2 [157], EM2 [172](13) ; ou ainda,
junto a uma referéncia implicita a R. Delaunay, OE-ms [52]v(34), OE-ms [35]v(51), OE 83.

193 “Car si notre corps est la matiére a laquelle notre conscience s’applique, il est coextensif a notre conscience, il
comprend tout ce que nous percevons, il va jusqu’aux étoiles” (BERGSON, op. cit., p. 274).

94 NT, p. 301-302, mai 1960.
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que nos esmaga, mas desse infinito de qualidade ja4 mencionado nas li¢des

do Collége de France dedicadas a Pascal.

A experiéncia mistica, escrevera Merleau-Ponty em 1959, experimenta a
invasdo consentida de um ser que “pode fazer muito mais do que ela”. Nao
falamos de um ser todo-poderoso: a idéia do todo, diz Bergson, é tdo vazia
quanto a do nada [néant][...]. O Deus de Bergson é imenso ao invés de infinito,
ou ainda, ele é uma infinidade de qualidade. £ o elemento da alegria ou o
elemento do amor, no sentido em que a agua e fogo séo elementos. Como os

seres sencientes e os seres humanos, ele é uma radiacdo e ndo uma esséncia'®s.

Devemos reler essas duas tltimas frases em que Merleau-Ponty, sem
aviso, tanto brutalmente quanto discretamente, reescreve Bergson a luz
de sua ontologia carnal. Este Deus é “elemento”, “no sentido de que agua
e fogo sdo elementos”, no sentido de elementos da psicanélise de Bachelard
que interessam Merleau-Ponty desde 1948, esse Deus é “radiagdo” “como
0s seres sencientes e seres humanos”. Isto é precisamente abordado como

1106

sera a carne no ultimo capitulo do livro O Visivel e o Invisivel'®. Merleau-

Ponty escrevera, entdo, que a carne é “elemento do Ser”... enquanto aqui,
ele faz de Deus o elemento da alegria e do amor. Sua ontologia carnal
esboca, na verdade, dois movimentos complementares - a carne elemento
do ser e o ser elemento da carne -, dentro da reversibilidade topolégica do
envelope envolvente e do quiasma da incorporagdo muitua que anima a
carne. O esquematismo da reciprocidade do desejo sustenta esta topologia:
“se faz o fora de seu dentro e o dentro do seu fora”*” repetindo os Gltimos

escritos, ao ser elemento um do outro, um para o outro, o desejo sendo

basicamente o desejo de Ineinander, aquele de “vocé em mim e eu em

105 S(Berg), p. 239. Cf. BERGSON, op. cit., p. 224-225, 277-278.
196 Cf, Em particular , V4, p. 184.
97 V14, p. 189. Cf. também p. ex. N-Corps [85](3), Natu3s, p. 346-348/[74]-[74]v, ou ainda RC60, p. 178.
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vocé” que retorna constantemente, de 1935 a 1961, na escrita merleau-

pontiana, da troca substancial, da passagem de mim em outro e do outro

em mim.

“O ser de Deus é para nés abismo”

Merleau-Ponty, como vimos, transpoe suas preocupacdes ontoldgicas

ao querer separar o ser de Deus do “mau infinito”, um infinito positivo que

nos impede de pensar nossa relacdo essencial com ele. Em 1957, em seu

primeiro grande manuscrito ontoldgico, La Nature ou le monde du silence

(inédito), o filésofo toma para si algumas notas sintéticas, da seguinte

maneira:

Por um lado, o ser é o ser de Deus (Gilson: eu sou aquele que é), entendido
como infinito positivo, e assim, o0 mundo, a histéria e o homem, aparecem
como seres inferiores, ndo acrescentam nada a aquele que estd com Deus ->
pensamento retrospectivo do ser como todo feito -> filosofia que parte
secretamente da ideia do nada -> filosofia do pensamento causal no sentido
de que Deus é a causa da mundo, antes do mundo, é eminentemente tudo o

que o mundo sera'*®,

Merleau-Ponty continua:

Por outro lado: o ser é primariamente (e em certo ponto para sempre) a
natureza, o homem, o criado e nds vamos a Deus por via negativa. “Fraqueza”
de Deus - a criagdo néo é apenas um subproduto da esséncia infinita ou do ser
necessario. O Ser ndo é s6 Deus, é Deus criador do mundo e, portanto, o
mundo também, é Deus com o mundo. Deus artifex e ndo Deus do sétimo dia.
O mundo néo é o melhor, nem o Gnico possivel. Ele é e condiciona qualquer
avaliacdo que podemos ter sobre ele. Conhecimento e Histéria ndo sio vas

repeticdes. Deus € a causa atras de nés e o termino diante de nés. [...] O

108 NMS [78].
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pleroma a realizar - (que, portanto, ndo é o mundo nem Deus somente). Nao

ha plenitude primordial do Ser'.

Diante dessa alternativa, podemos facilmente adivinhar onde se situa
Merleau-Ponty... Alguns meses depois, a preparacdo inédita para o curso
de 1958 evoca trés abordagens possiveis de Deus. (1) Um “teismo
acésmico” em que “Deus é tudo” - este “ser supremo que retine em si tudo

»110

de que os seres sdo feitos”® -, e nos quais Merleau-Ponty percebe uma
possivel mudanca em direcdo ao panteismo (tudo é Deus)™. (2) Um
“tefsmo do Deus arquiteto”, onde a “mecanica divina” é dedicada a “auto-
realizacdo de uma méxima” para o melhor de todos os mundos, com a
margem novamente para uma mudanga panteista (“Deus ndo é mais o
arquiteto. Seus decretos sdo sua substancia”, a propria arquitetura se
torna divina)"?. Essas duas abordagens, sublinha Merleau-Ponty, enfrenta
“a realidade do mal”, o “mistério do mal” e ndo permite pensar, se nao
“como um paradoxo”, o “relacionamento de Deus e do mundo (em
particular [de Deus e] do homem)”"3. (3) Dai o esbo¢o de uma terceira via,
que Merleau-Ponty associa explicitamente ao cristianismo''4. Esse
caminho “sé se afirma através da critica aos idolos, aos falsos deuses”"s,
uma “perpétua critica aos idolos”, em particular “do Deus arquiteto ou do
Deus monarca”, mas também “de qualquer conviccdo de se estar na posse
de Deus”"®. E Merleau-Ponty acrescenta: “O Deus do exterior, é idolatria,

ndo um Deus estabelecido. Deus esta com os “Gltimos”, com aqueles que

199 NMS [78]-[79].

"9 Natuz-ms [16]v(26).
" Natuz-ms [107]v(B).
"2 Natu2-ms [108](C).

3 Ibid

"4 Natuz-ms [16]v(26).
5 Natuz-ms [108](C).

16 Natuz-ms [16]v(26).
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sdo privados de tudo e de Deus. [...] Deus nao esta separado da historia,
ndo € a plenitude anterior, mas o Pleroma que esta por vir (Sao Paulo)”"".

Essa rejeicdo da plenitude primordial do Ser é um passo necessario
na procura de uma outra concep¢do de infinito, que desenha seus
principios analogos no indefinido do mundo percebido e nas inesgotaveis
expectativas da carne. O Trabalho tardio, consideravel e amplamente
inédito, realizado em torno da obra de Descartes, contém algumas
passagens surpreendentes sobre este ponto. Embora reconhecendo
Descartes como o fundador da ontologia do objeto (e “a ontologia do objeto

»18 nos antipodas da fé perceptiva),

[...] é a ontologia da desconfianca
Merleau-Ponty est4 apostando em encontrar ainda nele o embrido de uma
ontologia completamente diferente, a sua, a ontologia do existente.
Embrides resistentes a quais Descartes teria resistido vigorosamente,

“algo como uma metafisica da profundidade”**

, que Descartes encontrou
e imediatamente reprimiu. Neste “tremor rapidamente superado” que
descreve O Olho e o Espirito, Descartes teria atravessado a fratura do Ser,
Sigé” - porque “o ser de Deus é para nos abismo” - antes de decidir que é
“tdo inutil sondar esse abismo quanto pensar o espaco da alma e a

1»120

profundidade do visivel”*°. Contra qualquer fechamento fetichista do
absoluto, que o preenche apenas para torna-lo impenetréavel, contra a
conjuracao desse absoluto - filoséfico ou teolbgico - que encontramos
razdes decisivas para ndo mais buscar o absoluto, o pensamento de
Merleau-Ponty se faz e se mantém, “afundando nesta dimens3o [...] do Ser

”121

abissal que Descartes abriu e imediatamente fechou”?'. O inesgotavel

"7 Natuz2-ms [108](C).

18 NMS [42](27-28).

"9 OF, p. 56.

" Nota da tradutora: No texto original, o termo se encontra em caracteres grego como: atym.
'2¢ Jbid. Merleau-Ponty pega emprestado “sigé I'abime” de Claudel.

' OE, p. 57-58.
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desejo pelo inesgotavel é mais intenso que os sistemas de esclarecimento
classificatérios - teoldgicos ou ateus - que dao os meios para escapar de
sua vertigem preenchendo as lacunas. Ao fazer isso, eles sempre mantém
alguns tracos no fundo deles mesmos... e é isso que Merleau-Ponty esta
tentando mostrar em seu cenério cartesiano.

No mesmo espirito, os inéditos comentam uma passagem das
Respostas as primeiras objecoes, em que Descartes aborda a questdo do
conhecimento que podemos ter de Deus, comparando-o com a nossa visao
do mar.*** “O Deus paralelo - o mar, o infinito indefinido: esse é um tipo
de percepcdo de Deus que Descartes admite”**3. Fazendo uma leitura
parcial do texto de Descartes, contrariando sua inten¢ao, Merleau-Ponty
explora 0 que vai de encontro a abordagem cartesiana usual do
conhecimento em um intuitus - aquele olhar que abraga a totalidade in
uno conspectu simul e pelo qual o objeto conhecido é imediata e totalmente
presente ao espirito. Em vez de buscar, no conhecimento intuitivo que
Deus teria tudo, o modelo de toda visdo do espirito, e até a nossa visdo de
Deus, Merleau-Ponty parte da visdo do olho para estendé-la a todo
pensamento (“todo pensamento é pensado como o mar é visto”'*4), até
nosso conhecimento do Ser, visdo de Deus (“Descartes admite que Deus é
pensado como o mar, nao compreendido”'*). A propoésito, ele redobra essa
operacido de generalizacdo por uma extensdo do infinito negativo da

percepgao, que se encontra ela mesma, afetada pelo Ser, ou por Deus:

Esse infinito [...] pertence por mim a coisa visivel ou a0 mar, ndo menos que
a Deus. Porque aquilo que é em um género ou em qualquer género, a riqueza

ndo é menor, é, em todo caso, inesgotavel. [...] Dizem que vemos o mar,

122 DESC-DerPap’ [85](1)-[861(2).
23 DESC-DerPap’ [86](2).

24 NTfinOntoC [56]v.

25 Ibid
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porque existe nele uma infinidade carnal, esse invisivel. Da mesma forma, diz-

se que vemos Peus o Ser, porque ha nele essa infinidade carnal'?®.

Assim, face ao modo de conhecimento transposto ao homem, de um
deus ciclope que vé tudo e imediatamente, Merleau-Ponty toma como
modelo de pensamento a visdo do mar e de seus horizontes, a ponto de
torné-lo o modelo implicito de uma visdo beatifica. Para o deus exaurido
em uma visdo sem carne, ele substitui outro absoluto, onde o inesgotavel
da profundidade afeta o ntcleo duro do ser, até a condi¢do de sua possivel
visdo. Diante das ontologias secretamente informadas pela generalizagao,
ao ser e a Deus, ao ser porque a Deus, de uma onipoténcia imaginaria que
reprime as modalidades corporais de nossa abertura ao mundo, o filésofo
da carne estd em busca de uma outra ontologia, onde a negatividade se
intromete na forga do ser, até que seja uma condicdo de sua possivel
doacéo. Buscando, assim, o Gnico absoluto que néo restringe um desejo
inesgotavel, essa fenomenologia afirma que é dentro da carne que vemos
o ser, cuja infinidade néo é de outra natureza que nao o inesgotavel que se
exprime em nossa relagdo com o mundo sensivel.

A negatividade, de que fala Merleau-Ponty, nao é de modo algum o
nada [*néant], e essa “falha” do ser, visdo de Deus, engaja uma releitura
de sua verdadeira forca. Os comentadores de Merleau-Ponty nem sempre
identificaram suficientemente a dimensao dialética, pascaliana e paulina,
de seus escritos. Mesmo um leitor penetrante e cultivado como o padre
Xavier Tilliette, naturalmente sensivel a propagacdo do cristianismo no
coracao do pensamento de Merleau-Ponty, parece errar em qualificar sua

filosofia como uma “filosofia sem absoluto”*’. Porque se limitou a fase

126 DESC-DerPap’ [85]v(1)-[86](2).

127 “Essa filosofia é, de ponta a ponta, sem absoluto. Ela expulsou a nocao, o vestigio, a tontura, a miragem, e ela selou
as lacunas. O absoluto ¢ irremediavelmente “suspeito” e impiedosamente descartado. [...] A filosofia de Merleau-
Ponty nao parece sofrer com essa auséncia do absoluto, ndo a sente como um vazio ou uma queimadura”. (Xavier
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critica dos passos de Merleau-Ponty, que caca efetivamente todo
ressurgimento de um absoluto substancialista e todo avatar de uma

subjetividade absoluta'®

, que nega o deus explicativo dos filésofos como
sendo uma projecio e uma passagem para o limite da loucura da
consciéncia. Mas, se Merleau-Ponty faz isso, é também e acima de tudo,
porque sua intencdo - a intencdo usual de um “critico de idolos” - é
despertar um outro sentido do absoluto e uma outra relagdo com ele'*.
Outra expectativa de absoluto e o préprio significado dessa expectativa.
Sem concluir sobre a existéncia ou o modo de existéncia desse absoluto -
porque, neste ponto, na situacdo puramente filosofica que é a dele, como
admitido em Elogio da filosofia, “ele nada sabe sobre isso”'*°. Um absoluto
cuja imagem em nés ndo é inicialmente registrada nas capacidades
positivas de um espirito puro, mas, expressa como uma expectativa oca”
que anima nossa carne - “Investimento do corpo, escreve Merleau-Ponty,

»131

é vocagao para um absoluto...”*®'; e esse investimento é resultado de um

“desejo absoluto”*... Longe de algumas caricaturas que poderiamos fazer

TILLIETTE, “Maurice Merleau-Ponty ou la mesure de I’homme”, em Philosophes Contemporains, Paris, DDB, 1962,
p- 78-79). Cf. Também, “Une philosophie sans absolu.. Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) ¢, em Etudes, tomo 310,
julho-agosto-setembro de 1961, p. 215-229; Merleau-Ponty ou la mesure de I’homme, Paris, Seghers, 1970 (em par-
ticular, p. 163-168). Cf. ainda, Régis JOLIVET, “Le probléme de I'absolu dans la philosophie de Maurice Merleau-
Ponty”, em Tijdschrift voor Filosofie, vol. XIX, n° 1, mar¢o-junho de 1957, p. 53-100. Fausta FALCO, “La fluidification
of dell'assoluto en Maurice Merleau-Ponty”, na Atti dell’Academia delle Scienze di Torino, Classe di Sc. Mor., Stor.,
And Filos., Vol. 95, 1960-1961, p. 405-458.

128 Cf, p. ex. VI2, p. 127. Ou ainda, Introducéo a ontologia, de outono de 1958, EM1 [128].

129A filosofia, para Merleau-Ponty, é de fato uma forma de abertura ao absoluto, mas sem nunca ser conhecimento
absoluto. “Filosofia ndo é acesso ao absoluto através do conhecimento. Ela é (indissoluvelmente) a revelagio de
fendmenos, presenca do absoluto.” (PNPH, p. 279, inicio de 1961) “Filosofia, isto é, o acesso ao absoluto, parece ser
essencialmente experiéncia, isto é, entrada em fendmenos, participacdo na maturagdo, na experiéncia” (PNPH, p.
293, inicio de 1961). Ela abre um acesso ao absoluto, que nao é o tnico (cf. Natut, p. 72, 1957) nem o mais direto (cf.
S (Pref), p. 31, setembro de 1960). Algumas semanas antes de sua morte, em uma tltima manifestacao pascaliana,
Merleau-Ponty afirma “uma filosofia que quer ser uma filosofia ao ser nao-filosofia [...] uma “filosofia negativa” (no
sentido de “teologia negativa”), que abre [um] acesso ao absoluto, nao como “além”, segunda ordem positiva, mas
como [um] outro plano que exige o abaixo, o duplo, s6 é acessivel através dele - a verdadeira filosofia zomba da
filosofia “(PNPH, p. 275).

B EP, p. 47.

* Nota da tradutora: A palavra “oca”, nesse trecho, traduz a expressao “en creux”.
'3 Natu3, p. 348/[74]v, curso de 31 marco de 1960.

132 S(HoAdv), p. 290.
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sobre seu tema, em particular essa do relativismo suave de uma filosofia
da ambiguidade, esse pensamento é atormentado pela dimensao tragica
do homem: pela busca do que em nds busca o absoluto, mas que também

em nos o recusa e se protege disfargando-o na falsa moeda dos idolos.
Lista de acronimos (escritos de Merleau-Ponty):

A numeracdo dada entre colchetes apds cada referéncia indica sua
classificacdo na bibliografia detalhada das obras de Merleau-Ponty, que
pode ser encontrada no final de nosso trabalho, Du lien des étres aux
éléments de l'étre. Merleau-Ponty au tournant des annés 1945-1951, Paris,

Vrin, 2004.

Chaps: entrevista com Madeleine Chapsal , 17 de fevereiro de 1958, em Madeleine
Chapsal, Les écrivains en personne, Paris, Julliard, 1960, p. 145-163; incluido em
Envoyez la petite musique..., Paris, Grasset & Fasquelle, 1984, p. 79-98; LGF, “Le
livre de poche, Biblio essais”, 1987, pp. 88-98; e novamente em Parcours deux

1951-1961, Lagrasse, Verdier, 2000, p. 285-301. [177]

ChRe: “Christianisme et ressentiment”, revisao da traducao francesa de L'Homme
du ressentiment de Max Scheler, em La Vie intellectuelle, sétimo ano, nova série,
tomo XXXVI, 10 de junho 1935, pp. 278-306; retomado em Parcours 1935-1951,
Lagrasse, Verdier, 1997, p. 9-33. [5]

DESC: notas de leitura inéditas e notas de trabalho sobre e em torno de Descartes.

B.N., volume XXI. [228]

DESC-DerPap, DESC-DerPap’: notas de leitura e notas de trabalho inéditas em
torno de Descartes, encontrado entre os ultimos trabalhos que Merleau-Ponty
havia extraido do volume anterior para se preparar para o final do curso de 1961,

L’ontologie cartésienne et l'ontologie d’aujourd’hui. B.N.,volumes XIX e XXI. [229]
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Dial-T & C: Textes et commentaires sur dialectique (curso de segunda-feira, no
College de France, janeiro-abrilig56), notas de preparacio de Merleau-Ponty,

inéditas, B.N., volume XIV. [162]

EM: Etre et Monde (inédito, B.N., volume VI); EM1: principalmente outono de
1958, algumas folhas de marco de 1959 [186]; EM2: varias sequéncias de
trabalhos espalhadas pelo ano de 1959 [199]; EM3: principalmente abril-maio de

1960, algumas reescri¢des em outubro de 1960 [210]

EP: Eloge de la philosophie. Ligio inaugural proferida no Collége de France,
quinta-feira, 15 de janeiro de 1953, Paris, Gallimard, 1953; em Eloge de la Philoso-
phie et autres essais, Paris, Gallimard,”Idées”, 1965, p. 9-79; “Folio essays”, 1989,

p. 13-69 (citamos esta edigdo). [126]

EtAv: “Etre et Avoir”, relatorio sobre Etre et Avoir de Gabriel Marcel, em La Vie
intelectual, 8 ano, nova série, volume XLV, 10 de outubro de 1936, pp. 98-109;

incluido em Parcours 1935-1951, op. cit., p. 35-44. [7]

Hesn: Prefécio ao trabalho de Ange-Louis-Marie Hesnard, L'(Euvre de Freud et
son importance pour le mond moderne, Paris, Payot, 1960, pp. 5-10; retomado em

Parcours deux 1951-1961, op. cit., p. 276-284. [205]

HoXX: As intervenc¢tes de Merleau-Ponty em entrevistas privadas e publicas apos
sua conferéncia sobre “O Homem e a adversidade” (setembro de 1951, cf. S
(HoAdv)), em O conhecimento do homem do século XX, Neuchétel, La
Baconniére, 1952, p. 182-183, 186, 216-252, 263-265, 286-287 e 293-294;

retomado em Parcours deux 1951-1961, op. cit., p. 321-376. [115]

México I e II: notas inéditas de preparacdo para as Conferéncias do México,

versoes 1 e 2 (inicio 1949) [89]

N-Corps: Notes sur le corps (1956-1960, especialmente 1960), inéditas. B.N., vo-

lume XVII. [233]

Natu: La Nature. Notes, cours du Collége de France, Paris, Seuil, “Traces Ecrites”,
1995; Natu1: anota¢des dos alunos do curso de 1957 sobre Le concept de Nature

(janeiro a maio de 1957) [171]; Natui1-ms: notas de preparagdo nao publicadas de
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Merleau-Ponty do curso de 1957. B.N., volume XV. [170]; Natu2: notas de alunos
do curso de 1958, sobre Le concept de Nature (continua¢do). A animalidade, o
corpo humano, transicao para a cultura (janeiro-maio de 1958) [179]; Natu2-ms:
notas de preparacao para Merleau-Ponty, inéditas, do curso de 1958. B.N., volume
XVL. [178]; Natu3: notas de prepara¢ao para Curso de 1960 sobre o conceito de
Natureza, Nature et Logos: le corps humain (janeiro a maio de 1960), B.N.,volume

XVII. [208]

NMS: La Nature ou le monde du silence, e outros documentos inéditos: sequéncia
do trabalho provavelmente a partir do outono de 1957, posteriormente colocado

no volume Etre et Monde. B.N., volume VL[176]

NT: notas de trabalho (de janeiro de 1959 a marco de 1961) editadas por Claude
Lefort, na sequéncia do Visible et l'invisible, Paris, Gallimard, 1964. [237]

NTontocart, NTfinOntoC: consulte OntoCart

OE: L’Eil et UEsprit (julho-agosto de 1960), Paris, Gallimard, 1964; “Folio essays”,
1985 (citamos nesta edi¢do). [211]; OE-ms: notas de leitura, notas de preparagdo
e varias versdes manuscritas obras inéditas de L'&il et UEsprit (primavera e verao

de 1960, principalmente de julho a agosto). B.N., volume V. [212]

OntoCart: ontologia cartesiana e ontologia de hoje (cursos de quinta-feira no
College de France, Janeiro-abril de 1961), notas de preparagio de Merleau-Ponty.
B.N., volume XIX. Transcri¢do e anotacdes de Stéphanie Ménasé, em Notes de
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