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/
nvertendo a inversão da Metafísica: a transcrição dos con
ceitos de espirito e de transcendência na conlemporaneidade 
do filosofar nos escritos tardios de Henrique Vaz, 

1 . Esta segunda parte da presente investigação é a continuação 
do esforço especulativo de suprassumir o projeto pós-moderno 
da desconstrução do sujeito no ato rememorativo da compreen
são clássica, e da compreensão moderna da subjetividade. Neste 

Siníene Nova Fane. Belo Horizonte, v. 21, n. 67.1994 4 9 5 



sentido, o presente esliido pretende estabelecer u m confronto 
com o pensamento de Henrique Vaz', reconhecendo-o como 
paradigma bem sucedido de transcrição da tradição greco-cristã 
no coração da contemporaneidade filosófica. 

A caracterização da fase aluai do pensamento do Pe. Vaz como 
tardia supõe a compreensão deste pensamento como uma suces
são de jornadas'. Segimdo suas palavras, a primeira jornada 
consisliu na releitura da tradição neoescolástica a partir da 
contemporaneidade filosófica. Tratava-se, fundamentalmente, da 
tenlaliva de enriquecer o universo conceituai da onlo!o);ia cla's-
sica com a categoria da consciência histórica. A segunda jornada 
caracterizou-se tanto pela dissolução da síntese neoescolásdca, 
quanto pela orientação da atenção do Pe. Vaz ã grande tradição 
da filos()fia ocidental, i*. nesse ctmiexio que tem lugar o seu 
encontro com Hegel e, a partir dele, a rememoração filosófica da 
auto-expressão do sujeito na linguagem e na práxis, A terceira 
jornada esta sendo levada a cabo como um reencontro da Iradi-
çâo na Cimtemporaneidade filosófica, ou seja como uma autên
tica reinvenção do arquétipo platònico-aristotélico do fÜo.sofar. 
his pois o que tem a oferecer ao leitor o pensamento lardio de 
Henrique Vaz: a reinvenção dos vetores Razão e IJlwrdade na 
autodicção contemporânea do sujeito humano, 

O pensamento tardio de í lenrique Vaz vem se desenhando como 
uma iiiiiiifisica do vipirUo, que se reconhece no legado da filosofia 
tlássica grega caracterizada pela "transcendência do Noús (Rspí-
rilo) e a sua identidade ct>m o inteligível perfeito, e a participa
ção da ahvidade intelectiva humana ã intuição absoluta do 
Nous"^. A luz destes pressupostos, Vaz reconhece ainda que a 
atividade cognosciliva humana tem na sensação e na iiilehvção os 
seus dois limites extremos. N u m deles, no caso de se aceitar o 
sensível como regulador de toda a atividade cognosciliva, re-
gendt) pois o inteligível, configura-se uma das várias formas de 
sensismo ou de cnipirismo. No outro, pelo contrário, aceitando-se 
que no inteligível tem lugar a única forma válida de conheci
mento, I) sensível acaba exaurido numa das formas de idcnlisiuo. 

;\o criticar a solução empirista e a solução idealista, Vaz reinventa 
o arquétipo filosófico grego, recolhendo duas respostas possí
veis "na explicação da união da inteligência e do inteligível no 
iioüí humano""'. Os dois paradigmas são, respectivamente: o 
piatonisiiio, ou a sua transcrição cristã, o af^astiiüsino, e o 
iirislolelisiiM, ou a sua transcrição cristã, o toiiiisino. Ora, "na tra
dição platônica, essa união é explicada pela intuição (noésis) do 
inteligível em ato (noelón) que subsiste como idéia separada do 
sensível (eidos chorislón). Na tradição arislolélica a união é 
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explicada pela afividade da inieligência (nous o pánta poieín) 
que opera, no sensível apreendido peia imaginação, a atiiali/a-
ção tio jj!ít'// ;̂';i'/ nu patnwin, nele imanenle como forma oii estrutura'"^. 

O encontro enlre o logos ^ri'<io e o lo^os cnsliio trouxe para o 
cenário da metafísica a racioimlidade analógica, com a qual se or
ganiza conceitualmente a referência transcendental do espírito 
finito ao espírito infinito. É na perspectiva da racionalidade 
analógica que a inteligência espiritual pensa a Natureza, a Socie
dade e o Eu como dimensões da experiência filosíífica que se 
abrem para o Outro absoluto, que se manifesta como uma pre-
sença-ausência. 

Os termos constitutivos do arquétipo metafísico clássico, ou seja: 
a descoberta da transcendência do inteligível perfeito, a partici
pação finita da intuição do inteligível absoluto e a discursividade 
própria da rac ional idade analógica, f o r a m amplamente 
reformulados ao se configurar o campo conceituai do novo pa
radigma filo.sófico conhecido pelo nome de iihiiifísiai dn suhjiii-
vidadr. A partir da inversão carlesiana da ordem da fundamenta
ção da inteligibilidade "a origem das coordenadas noélicas não 
é mais o Absoluto Iranscendenle de inteligibilidade no qual se 
dá a identidade da inteligência e do inteligível e para o qual se 
ordena a inteligência humana na sua diferença com o inteligí
vel'"'. Com outras palavras, a reflexão do sujeilo humano passa a 
reivindicar a si a atribuição da constituição do eiii-ii inteligível 
do objeto. 

I'ara o I*e. Vaz, a inversão carlesiana do arquétip> metafísico 
clássico rearliculou profundamente a estrutura ontológica da 
subjetividade humana. Com efeito, o pressuposto antropológico 
correspondente à metafísica clássica é a "abertura da infinilude 
formal da ra/ão e da liberdade para a infinitude real tio Absoluto 
do ser. Bm virtude dessa abertura, o homem deve ser conside
rado um ser desceiitrado com relação a si im-smo (...) na medida 
em que tem seu ceiilro mais profundo (interior íntimo) no Abso
luto transcendente (superior summo)' . Hsse movimento de 
dc^arraigamenlo de si e de retorno a si, que caracteriza o ato 
reflexivo no paradigma da metafísica clássica, sofre uma inflexão 
sobre si mesmo na moderna metafísica da subjetividade. Trata-
se da recciitração do sujeito em si mesmo, do lal modo que a 
inteligência, enquanto direção espontânea do espírito humano, 
retorna sobre si mesma, consiiluindo-se numa verdadeira / Í Í ^ Í I V Í 

da reflexão. 

A terceira jornada filosófica de Henrique Vaz é acompanhada 
por uma pergunta, latente na sua rememoração do paradigma 
metafísico clássico: como transcrever na contemporaneidade filo-
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sófica a descentração da estrutura noética do espírito que, no ato 
de intuir o inteligível enquanto tal, caracteriza-se "por uma es
sencial abertura que impossibilita ao espírito fechar sobre si 
mesmo ou centrar em si mesmo o círculo da sua finilude que 
permanece, portanto, inconcluso e aberto""? Para o Pe. Vaz, esta R A F I JW.. 
atjertura articula a dualidade estrutural constitutiva do conheci
mento humano finilo, exprimindo no seu aspecto fimiml a con
cepção da idéia de ser, e no seu aspecto real a demonstração da 
existência do Existente absoluto. 

A diferença da concepção hegeliana de razão, compreendida 
como u m círculo dos círculos, o conceito vazeano de razão é figu
rado como u m círculo inconcluso e portanto aberto para o espaço 
formalmente inf ini to da intel igibi l idade do ser. Na concei
tualização de uma razão que se autocompreende como aberta, a 
liislória é elevada a uma conceptualidade não unívoca, i . é, não 
necessária e, portanto, compreendida como liberdade. Cumpre-
se dessa maneira a transcrição da ordem dialética na ordem analógica 
enquanto autocompreendendo-se na sua inconclusão, i . é na sua 
abertura infinita, a razão humana enquanto criação de sentido é 
homóloga ã gratuidade da liberdade humana. O sentido que a 
razão cria é, portanto, dom de si ao ser, O procedimento discur
sivo em cujas estruturas significadvas ardcula-se o sentido da 
existência do I n f i n i t o real é, para H e n r i q u e Vaz, o da 
racionalidade analógica, entendida a partir duma % j f f l da exis
tência. 

2. Na esteira de Tomás de Aquino e de Hegel, os escritos do Pe. 
Vaz deixam transparecer, com maior ou menor nitidez, um pen-
sameulo da totalidade ou da identidade na diferença'', ['ara Vaz, a t v«i-,Fi S6 

metafísica compreendida como lógica ou pel^same^to do ser, i . 
é da totalidade inteligível, é a afirmação da uuidade foiilal do ser 
como ato de existir. Com outras palavras, a metafísica afirma a 
primazia da identidade absoluta do ato de existir. Ora, do ponto 
de vista do entrelaçamento da verdade do ato de existir com a 
verdade do ato de conhecer a lógica do ser é coextensiva à ques
tão do sentido, traduzindo nas formas significativas da linguagem 
a inteligibilidade e a dicibilidade do real, 

O sentido rompe as barreiras do inexprimível ou do inefável, 
desenhando nas formas simbcílicas a totalidade inteligível em 
que uma realidade dada deixa-se virtualmente traduzir, O sen
tido exclui como contraditória uma filosofia do absurdo, sobre a 
qual recairia em última análise o ônus de propor " u m sentido ou 
uma não-absurdidade do absurdo mesmo""*. E F I ."a. 

Compreendido como questão do sentido, o discurso metafísico 
transcreve nas estruturas significantes finitas da experiência da 
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autodicção humana a presença de u m Senlido úilimo e 
incondicionado, portador na sua identidade original de uma 
plenitude de existir, que se manifesta como fundamento necessá
rio da possibilidade e da universalidade da experiência da radi
cal inteligibilidade e dicibilidade do real. A posição da identida
de original e absoluta do sentido, homóloga à afirmação da exis
tência como perfeição absoluta, implica pensar o Sentido 
incondicionado como o Existente absoluto, i . é como Liberdade 
infini ta. 

O terreno metafísico, do qual brota a lógica do Absoluto afirma
do como Absoluto de existência, permite ao Pe. Vaz, a parhr da 
posição da identidade na diferença, pensar a constituição da idéia 
de liberdade como uma perfeição simples, na qual não se con
fundem a liberdade como lal e o apetite". Assim, na perspectiva 
do Sentido incondicionado, a experiência do Absoluto de exis
tência constitui-se na linguagem de uma experiência universal e 
permanente na história, como um Sentido que não sendo nem a 
soma dos sentidos parciais, nem um sentido a mais entre tantos 
outros , manifesta-se como condição transcendental de 
inteligibilidade do real e, portanto, como fundamento racional 
da compreensão finita e situada desta mesma realidade pelo 
homem. 

O programa lardio de Henrique Vaz, considerado como a face 
ontológica da articulação do senddo, afirma a correlatividade do 
espírito ao ser como totalidade inteligível. A partir do foco sig
nificativo da totalidade inteligível, Pe. Vaz constrói a sua 
metafísica do espírito fundamentando-se nesta tese: "o espírito é 
caracterizado pelo paradoxo do ser-oulro na radical identidade 
consigo m e s m o " N e s t a afirmação Pe. Vaz funde num só con
ceito elementos da ontologia clássica e da moderna filosofia da 
consciência. Na vertente clássica, o espírito é uma noção 
transcendental, correlativa ã noção analógica do ser. Na vertente 
moderna, olhando do ponto-de-vista das condições intrínsecas 
de possibilidade, o espírito pertence á estrutura transcendental 
do ser do homem, Uma tal inlerpenelração conceituai possibilita 
ao Pe, Vaz assumir a dialética da idenddade da identidade e da 
não-identidade, de origem hegeliana, como sendo a dialética 
original constitutiva do espírito, Esla dialética da identidade 
original transcreve-se conceitualmente numa ontologia semântica 
em que a subjetividade finita e sihiada é compreendida, não no 
isolamento de um pretendido cogito puro mas enquanto no mo
vimento de dizer-se a si mesma, é processo de mediação entre o 
que é dizível e a expressão do que é dito. A configuração desta 
ontologia da radical expressividade do espírito vai sendo 
construída metodicamente no senddo duma ontologia estrutural. 
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e duma ontologia relacionai, consideradas como vetores que con
vergem para a ontologia da pessoa. Segundo Vaz "Eslruluras e 
relações constituem, pois, duas regiões calegoriais que se opõem 
diaíeticamente como formas ou expressões do ser-em-si e for
mas ou expressões do ser-para-outro. Nas categorias de estrutura 
a reflexividade própria do sujeito como mediação (o "dizer-se a si 
mesmo") é constitutiva da sua ipseidade como unidade eslrulural 
do seu scr-cm-si. Nas categorias de relação, a reflexividade pró
pria do sujeilo como mediação é constitutiva da sua alleridade 
como unidade relacionai de ser-para-outro'"-^. Fsfrulura e relação i.i. A Í N I 142. 
são equioriginárias, em ordem ã compreensão do sujeito como 
expressividade. 

3. Nos escritos vazeanos tardios, entende-se por ontologia estru
tural a articulação de sentido daquela energeia na qua! a subjeti
vidade finita alcança a sua conceitualização filosófica através da 
oposição dialética das categorias do "corpo próprio", do "psi-
quismo" e do "espírito", que circunscrevem a unidade do sujeito 
humano. A ontologia estrutural tem em vista as estruturas for
mais da e^ípressividiide constitutiva do sujeito situado, considera
das como portadoras do significado de um todo conceptualmenle 
coerente. A coerência de sentido na ontologia estrutural é 
alcançada, para Vaz, na categoria do espírito, nível onto-antro-
pológico em que se explicita a estrutura noêlico-pneumalica do 
sujeilo. No espírito acontece a inter-relação dialética da "pr ior i 
dade 1711 si ou n o r m a l i v i d a d e absoluta do objeto na sua 
essência lidade intrínseca, ou seja na sua verdade e tx^ndade"" i4 A H w . 
com a "prioridade para si ou normalividade absoluta do sujeito 
na plenitude do seu ato"'\ AI-I IÍV-

A partir desla consideração ontológico-estrutural, o espírito ca-
racteri/a-se pela sua abertura trauscendciilal à infinidade do ser. 
Nesta abertura transcendental ao ser, enquanto acolhimento do 
ser, o espírito é inteligência, e portanto razão; enquanto dom ao 
ser, o espírito é amor, ou seja liberdade. A abertura ao outro 
remete à presença a si do espírito, i . é à reflexividade, que é uma 
condição a priori de possibilidade da oposição dialética entre o 
I lomem e o Mundo, o 1 lomem e o Outro, o Homem e o Absolulo, 

A abertura transcendental e a reflexividade indicam, conseqüen
temente, que a estrutura noétíco-pneumádca do sujeito finilo 
tem o significado duma ontologia aberta, na qual se arraiga a 
diferença entre o plano transcendental e o plano catvgorial. No 
primeiro caso, a estrutura noético-pneumática do sujeito carac
teriza-se pela sua abertura para o Verdadeiro-em-si e pela sua 
inclinação para o Bem-em-si. No segundo caso, a estrutura da 
subjetividade é contida por uma limitação "que submele a aber-
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I i ir . i iMiiscendenlal ao Verdadeiro e ao Hem à conlingència e 
finilude do próprio sujeilo e ã mediação do mundo exterior"'*. 

l'inalmcnte, a estrutura noético-pneumática do sujeito enquanto 
manifestação do universal e, porlanto, da sua ordenação finali
zada ao horizonte da universalidade do ser, é uma reflexão total 
do espírito sobre si mesmo. Com outras palavras, é autoniediaçào, 
ou aiitoposição. Tara o Pe. Vaz aí se encontra a chave para se 
compreender os problemas filosóficos colocados pela niedialidüde 
do ser. Originalmente, a mediação está ligada ao movimento da 
auto-reflexão; si) enquanto se mediatiza a si mesmo, o espírito 
pode levar a calx) a suprassunção do diii/ii na expri-bião. 

A i i : ( w - 2 n . Pe. Vaz expõe sistematicamente a Begriffsgcschichie^'' do termo 
espírito, assinalando uma evolução conceplual em que se fun
dem quatro temas: a vidii (pnêuma); a inieligéiicin (noús); a razão 
(logos); a t'tmscií'iicin-dc-AÍ (synesis), listes quatro temas se enlre-
laçam, formando pois o núcleo conceptual da noção de espírito, 
ijue corresponde à estruhira noélico-pneumáfica do sujeito finito, 
onde vão se cruzar duas intencionalidades; a da inteligência e a 
da liberdade. P.ira o Pe. Vaz nisso consiste o quiasmo do espí
rito; a verdade õ o bem da inieligència, e o bem ó a verdade da 
liberdade. 

Considerando a estrutura noética do espírito, Pe. Vaz focaliza o 
alo, a unidade, a ordem e a reflexividade, em que o espírilo é aco
lhimento do ser pela inteligência segundo a perfeição da inteli
gência e do ser. Considerando a sua estrutura pneumática, surge 
a seguinte temática: vida, iudepeiidêiicia, norma e fim. em que o 
espírito é dom ao ser pela lilierdade segundo a cimiunicação da vida. 

A explicilação da estrutura noélico-pneumálica do espírito finito 
tem o alcance da resposta que o Pe. Vaz dá, ao nível de 
conceitualização twírica, à concepção de um Fu transcendental 
que alinhava as várias faces dessa constelação de autores, conhe
cida como metafísica da subjetividade. Pe. Vaz considera sempre 
a subjetividade estruturalmente situada e finita, cujo dinamismo 
ou él.m ínlerni) é a rapaeidade ativa de agir. lísia àyuámis do sujeito 
finilo é a sede onde lem lugar a síntese diidetica entre a identida
de do para-si do sujeito e do em-si do objein. Por isso, é legítimo 
falar do sujeilo noélico-pneumálico na obra tardia de Vaz. Na 
sua co-extensividade à estrutura noético-pneumática do sujeito, 
o alo de síntese unifica os seguintes elementos: 1 . a capacidade 
ativa do agir distinta da essência do espírito e dela procedendo 
a modo de unificação; 2, o alo que se identifica inlencionaimente 
com o objelo, procedendo da capacidade ativa segundo o movi
mento real da potência ao ato; 3. a atualização no sujeito da 

AFI 2J4-:4S. inteligibilidade e da amabilidade do objelo'". Portanto, para o 

Slnte^eNona Fase. Belo Horizonte, o. 21. n. 67, 1994 \ TiOl 



Fe. Vaz, o dinamismo transcendental do espírito finilo é o da 
sua receptividade diante do objeto, e essa "implica u m processo, 
a um tempo psicológico e gnoseológico, de assiniilaçõo do objeto 
cognoscível e amável pelo sujeito"'". ly. A M 24S 

4. A síntese dialética que a subjetividade estruturalmente situa
da elabora graças tanto à sua abertura transcendental, quanto à 
sua reflexividade, como ã sua aulomediaçáo, que constituem a 
presença do espírito ao ser e a si, realiza-se como um iito espiri
tual. Nele o plano da limitação categorial da estrutura noético-
pneumática é suprassumidii na intencionalidade própria do es
pírito: a presença espiritual da identidade consigo mesmo e da 
identidade intencional com o ser na sua absoluta universalidade. 
Nesle ponto se percebe no pensamento do I*e. Vaz um primeiro 
embricamento da metafísica da identídade na diferença com a 
ébca enquanto teoria da virtude. 

O ato espiritual atualiza na ordem do agir a estrutura noético-
pneumática do sujeito finilo, pois ele "é, por excelência, o ato 
humano e seu fundamento é a estrutura ontológica (olal do ser 
humano"^. O ato espiritual portanto, atualiza a capacidade do 2» A n 2 j ] . 
espírito finito de transpor a limitação que lhe é posta pela sua 
contingência. 

Recorrendo a Aristóteles, I'e. Vaz caracteriza a estrutura 
ontológica do ato espiritual a pardr da distinção enlre a kinesis 
e a cnergéia, i . é entre a ação fraiisiente e a ação imanenle, que são 
as duas regiões fundamentais do operar humano: 11 fazer (poíesis) 
e o agir (práxis). Ora, compreendendo a energeia como "o ato que 
tem em si mesmo a sua perfeição ou o seu f im (télos), não se 
orientando para a produção de um efeito que lhe seja exterior"^', ' i A F I 242. 
Pe. Vaz atrai o alo espiritual para o campo da regência da ação 
imanente do sujeito finito, tendo em vista a perfeição do próprio 
sujeito da ação. É na contextura do ato humano, em que se tra
duz excelentemente a subjetividade finita, que Pe. Vaz vai se pôr 
o problema da expressividade humana como questão de uma 
intercausalidade dialética enlre teoria e práxis. Ora, assim como 
ele já se propusera suprassumir diaíeticamente a descoberta 
moderna da subjetividade como relação adva e criadora com o 
mundo, na estrutura noético-pneumática da subjetividade finita 
e situada, assim ele também reinventa o conceito de perfeição 
imanenle, i . é de energeia, para subtrair das tenalhas do campo de 
gravidade da ação Iransiente, i . é da poiesis a expressão humana 
do mundo (=ato espiritual). Trala-se, no seu modo de ver, de 
evitar o efeito colateral da metafísica da subjetividade pós-
cartesiana de subsumir a subjetividade humana na apreensão de 
um conhecimento operacional própria da racionalidade instrumental 
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bslabelecondo a co-trxiensividade do alo espiritual à presença 
reflexiva do espírito finito an mundo liumano dos seus seme
lhantes, l*e. Vaz pode compreender a Iraiiscciidcncia do sujeito 
sobre o objeto mediante a sua capacidade siiiibolizaiite" pela qua! 
a forma natural do objeto é integrada no sistema da cultura ou 
no sistema das significações com que a sociedade e o indivíduo 

I 37- representam e organizam o mundo como mundo humano"--. Ou 
seja, o ato espiritual é portador da sigriificação do objeto simbo
lizado, e por i.sso mesmo " eleva-se sobre o delerminismo das 

I .V. coisas e penetra o espaço da liberdade"-'. Para f lenrique Vaz, o 
ato espiritual exprime o homem na sua humanidade enquanto 
tal: como ser sivibólico e ser livre. 

A afirmação da transcendência do sujeito sobre o objeto no ato 
espiritual leva I'e. Vaz a compreender o sujeito finilo como 
movimenlo incessante de suprassunção do mundo das coisas 
(-dado) no mundo do senlido (=expressão). Se o sujeito é com
preendido como movimento de mediação, no plano da lógica da 
existência a presença a si mesmo do espírito no seu consentimen
to ao ser é o núcleo portador do movimento como lal. Com 
outras palavras, entendido como presença reflexiva (=presença 
espiritual) o sujeito confere à linguagem a sua forma de manifes
tação. Dito de outra maneira, a linguagem é u m alo cuja signi
ficação está iniimameiile ligada a sua enunciação e, portanto, ao 
seu enunciador. Compreendido a part ir de sua estrutura 
ontológica, o ser-no-mundci do sujeito é o seu ser-de-Uugmgcm. 
Por isso mesmo, o mundo no qual o homem existe pelo espírilo 
é o mundo da linguagem ou das formas simbólicas, no qual se 
configuram as dimensões do seu ser humano no mundo: a Na
tureza, a Sociedade e o Eu. 

Os pressupostos metafísicos de I lenrique Vaz enunciados na tese 
da identidade na diferença estão subjacentes no seu confronto 
crítico com o dualismo "entre a subjetividade legisladora dos 
fenômenos e o domínio aparenlemenie inacessível da realidade 

fiH numeoal" - ' , que caracteriza a at ividade tética do sujeito 
Iranscendental assim como Kanl a propõe. No momento aluai 
do filosofar, caracterizado pela chamada "virada lingüística" Pe. 
Vaz é um observador alento do curso da substituição do sujeito 
transcendental pelo sujeilo empírico para onde passam a con-
fluir os problemas do método e dos critérios de verificação. Pode-
se perguntar: Por que Pe. Vaz não aceita o isomorfismo entre a 
linguagem da ciência e o mundo dos fenômenos proposto por 
Willgenstein no seu Tractains logico-pliilosophiciisl Porque Vaz 
constata que, paradoxalmente, esta pretendida isomorfia, ao eli
m i n a r o sujei lo transcendental , acaba acarretando uma 
radicalização da filosofia da subjetividade. 
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Com outras palavras, na óptica metafísica de Vaz, as modernas 
filosofias da linguagem acalmaram aprisionando o ato humano 
da enunciação lingüísHca no campo de gravidade da kínrsts, i . é 
da ação transiente, ou seja da paiesis, j . i que "o mundo qoe cor
responde ãs estruturas lógicas da ciência é exatamente o minido 
dos fenômenos modelado por uma forma de conhecimento 
operacioiia!, i . é um mundo construído segundo a medida do 
conhecimento como fiibricação (téchne) e não como conleiuphição 
(theoria)"-^ 25. A N W . 

ü sujeilo finito porém, não só arraiga a liiiguagcni no alo em que 
se afirma como razão e liberdade, bem como, compreendendo 
este ato como viitiuir, nele também arraiga o seu agir. Nesle 
ponto específico, é notável o esforço teórico do l'e. Vaz para 
superar os equívocos da compreensão moderna da prdxis, que se 
caracteriza tanto por encerrar o I J ^ Í V humano no campo do fazer 
Icctiico (-poíesis), quanio por fazer a subjetividade humana, com
preendida fundamentalmente como carcncialdesejo, gravitar na 
órbita do objeto desejado. Para o Pe. Vaz, a priixis, i . é o IÍ^^'(> 

humano, lem em visla a perfeição do próprio agenle, que é o de 
dar uma significação humana ao seu ser-no-mundo e ao seu ser-
com-os-outros. Com as suas palavras "no objeto como termo da 
ação, no opus ou fygou, a transcendência do sujeito é atestada 
exatamente pela forma simbólica pela qual a forma natural do 
objelo é integrada no sistema da cullura ou no sistema das signifi
cações com que a sociedade e o indivíduo representam e orga
nizam o mundo como mundo humano. Assim sendo, o universo 
das formas simbólicas não é simétrico ao universo das formas 
naturais, e a dissimelria entre ambos se manifesta neste excesso 
do símbolo pelo qual a realidade é submetida ã sua norma 
niensuranle: ela dav sir para o homem lal qual o símLxilo a significa"^'. '̂ 

.̂ Na perspectiva da oiilologia relacionai, a dialética da identidade 
na diferença, que na ontologia estrutural foi assumida como o 
constitutivo original do sujeilo noélico-pneumático, passa a ler a 
significação duma diaiclica da ipseidade na alleridade. Graças a ela 
Pe. Vaz passa a compreender diaíeticamente a subjetividade finita 
a parlir da realidade oposiliva do termo ad quem da relação, que 
se manifesla ao sujeito noélico-pneumático em três grandes es
feras ontológicas: o Mundo, a Historia e a Transcendência, em cujas 
relações a reflexividade mediadora do sujeito é constitutiva da 
sua alteridadc como unidade relacionai de ser-para-outro. 

Ora, para Vaz, tanto estrutural quanto relacionalmente, a subje
tividade finita põe-se como expressividade: é autodicção na dicção 
do seu ser-no-mundo-com-os-outros. Pelo seu caráter auto e 
hetero-implicativo, esta enunciação encerra no sujeito as formas 
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d<i ipseidade e da alleridade. A primeira corresponde ao seu ser-
em-si e para-si, i . c à unidade estrutural do sujeilo. A segunda 
corresponde ao seu ser-para-otiiro, i . é ã articulação relacionai da 
estrutura noético-pneumática. Enquanto movimento incessante 
de aulo-expressão na atribuição de um sentido humano ao mundo 
e aos eventos, o sujeito finitíi, portanto, por um lado é constitu
ído eslruluralmenle por formas de expressão, e por outro lado é 
essencialmente relação com a realidade á qual confere uma ex
pressão hiiiiiiiiia. 

Como se pode ver, a passagem da estrutura à relação significa 
para o Fe. Vaz a passagem da fornin ao coiileiido da expressão, ou 
ainda do sigiiificatite ao significado, ou finalmente da extcrioridadc 
dada à exlerioridade significada. Assini, no movimenlo mesmo do 
homem constiluir-se como relação adva consigo (=ipseidade ou 
identidade reflexiva), ele igualmente se constitui como abertura, 
ou relação ativa com a realidade exterior. Conseqüentemente, a 
relação com a alleridade também é afirmada pelo l'e. Vaz como 
energeia (-perfeição/ato). A este ponto do presente estudo, per
cebe-se que para o Pe. Vaz a unidade estrutural do sujeito hu
mano, ou seja o sujeito noético-pneumático, cumpre uma tríplice 
tarefa em ordem ao sujeito relacionai; 1. assegura a unidade 
(mtológica do sujeito finito; 2. dá a forma da sua ipseidade (=es-
Irutura noélico-pneumálica do espírito), 3, define-o como ser-de-
presença a uma realidade com a qua! se encontra diaíeticamente 
relacionado. 

A compreensão fi losófica da sub je t iv idade f in i ta como 
expressividade, tanto na ontologia estrutural quanio na ontolo
gia relacionai, é homóloga à dialética intcrioridade-cxtcrioridade, 
apreendida sob a regência da dialética do em-si e do para-nós. E 
graças a esta compenetração de duas ordens dialéticas que se 
pode falar, com o Pe. Vaz. de uma abertura intencional do sujeilo 
na sua unidade estrutural soma tico-psíquico-noética à realidade 
na qual ele se situa. 

A relação de presença, enquanto relação aliva ou expressão do 
sujeilo segundo a realidade na qual ele existe, inicialmente é 
apreendida como relação de extcrioridadc. Mas ela pode ser ulte-
riormenle apreendida como a progressiva interiorização (-Er-
innerung) da realidade exterior ao homem, no universo da sig
nificação ou da expressão, que é o universo propriamente huma
no. Com outras palavras, para Vaz a interiorização da realidade 
ou do dado (=Naturcza) na expressão é a sua verdadeira 
exteriorização para o homem. 

6. O sujeito finito compreendido reflexivamente como relação 
ativa consigo, agora passa a ser compreendido como relação ativa 
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com a realidade que se lhe opõe dialedcamente. lista é n sua 
energeia: exprimir-se a si mesmo na sua expressão do diferente. 
Com outras palavra.s, enquanto termo ativo desta relação dialé
tica de oposição ao diferente, o sujeito leva a cabo, necessaria
mente, a expressão do Mundo e do Outro na forma do discurso. 
E a partir desla experiência da fundamental expressividade do 
sujeito que na ontologia relacionai, desde o início, afirma-se o 
primado da relação como lal (=primum relationis) e, conseqüen
temente, abre-se o campo da atividade simbolizante do sujeito 
que ê, origina ria mente, animal symh>licum. Em resumo, o sujeito 
finilo e situado é necessariamente: 1. um ser relativo aos outros 
seres e, porlanto, 2. um ser simbolizante. 

Ser-relativo e ser-simbólico, o sujeilo finito afirma a sua existên
cia como: 1. ser-no-mundo; 2. ser-com-os-outros; 3. ser-com-o-
Absoluto, F transcreve, respectivamente, cada uma situação do 
seu existir como: I . relação de objetividade; 2. relação de inler-
subjetividade; 3. relação de transcendência. O sujeito noético-
pneumático expressa-se como mediador do "corpo próprio", do 
"psiquismo" e do próprio "espírito", e é como tal que ele 
mediatiza a passagem da exterioridade dada à exlerioridade 
significada. 

Se é verdade que para o Pe. Vaz, enquanto "ser uno na sua 
estrutura diferenciada o homem existe objetivamente no seu 
m u n d o " " , ou seja é um ser-iio-niuitdo, impõe-se-lhe agora definir 27. A R I IÜ. 

as formas que a relação de objetividade assume ao se constituir 
como expressão do ser-no-mundo deste sujeito finito e situado. 
Com outras palavras, quais as formas expressivas resultantes do 
processo mediador, pelo qual o homem enquanto sujeilo noélico-
pneumático confere significação ao seu existir no horizonte do 
mundo? 

N u m primeiro nível, que Pe. Vaz denomina de mediação empírica'^, A I n n-^i 
a forma de expressão compreende a experiência do mundo, 1. 
como horizonte engloliaiite do relacionar-se do homem com a rea
lidade e, 2. como solo ftindanie (=mundo da vida/LebenswelI) da 
sua presença a essa realidade. Convém observar que esta temá
tica do mundo da vida é um primeiro sinal, na metafísica do 
espírito vazeana, da formação do interesse prático que possibilita
rá an Pe. Vaz resgatar o fazer poictico dentro da articulação maior 
da auto-expressão do sujeito. Já lendo afirmado a função fundante 
do ato espiritual na conslituição, tanto do ato da enunciação 
lingüística quanto do ato praxeológico, Pe. Vaz começa a consi
derar, desde o início, na ontologia relacionai, a função da iição 
transiente (kinesis) na expressividade humana agora também 
compreendida como fazer operacional (poíesis). 
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A primeira articulação discursiva desta experiência do mundo 
como horizonte englobante e solo lijndanle, para o l'e, Vaz, lem 
lugar na liiiguiignii amiuin na qual lem efeito a transição da ação 
imanente do sujeito para o seu agir operacional. Nesta primeira 
forma da relação de objet ividade, segundo u m esquema 

Ani 22. toponiorfo'", o sujeilo simboliza a coisa, a paisagem e a iiaíiitação; e 
nessa última simboliza n próximoldisiante, o conhccido/igiiolo e o 

Airru. iiteiisíliolciiigma. Seguindo um es(]uema croiiomorfo^ ele simboli
za o aconiccinicnto na série do antesjdcims. Af irmar a presença 
dialédca no símbolo tanto do dado topomórfico quanto do dado 
crnnomúrfico é subentender que na relação de objetividade, a 
linguagem está imbricada à ação transiente, na qual subjaz um 
inleresse prtílico. 

N u m segundo nível de mediação, denominado de copiprcensão 
1 Ai'ii 2>28. expiicaliva^\ o sujeito explica o mundo no ato de o desdobrar 

como mundo das significações para assim o compreender. A forma 
de expressão que dela resulta traduz o mundo 1. em estruturas 
formais de conhecimento e, 2. em normas formais do operar técnico. 
configurando-o como universo da tecnociência. A compreensão 
explicativa da relação de objetividade articula linguisticamente o 
mundo como natureza. Considerando o mundo tal como se ofe
rece ao sujeilo, lanio como cam(io do seu fazer (=poíesis) quanto 
como campo do seu contemplar (-theoria) l'e. Vaz assume, pois, 
a natureza como símbolo fundamental em que o mundo se apre
senta ao homem pela técnica e pela ciência. 

Para melhor focalizar a questão, impõe-se ver como Pe. Vaz 
estabelece uma correlação entre poíesis e lógos, uma vez que Io
das as formas de expressão da relação de objetividade são for
mas da poíesis, ou do fazer simbólico do homem. Se anles Vaz 
afirmava o discurso humano como ato espiritual, agora o afirma 
como alo \<oiéiÍco. H a seguinte a série das atividades poiéticas do 

!r AMi 44 n 91. homem^', segundo as quais o homem simboliza o mundo: 1. 
poíesis fabuladora = mito; 2. poíesis estética = arte; 3. poíesis 
fabricadora = técnica; 4. poíesis epistêmica = ciência. Assim, o 
homem se comporia ã face do mundo, Iransformando-o pela 
técnica e explicando-o pela ciência. 

O conhecer desemboca na ciência, e com ela o sujeilo completa o 
ciclo da satisfação do impulso ã ivrdade. Por sua vez, o fazer leva 
à técnica, que torna possível a s.ilisfação das suas carências, par
tindo das biológicas até as espirituais. Pe. Vaz pode agora deixar 
emergir a íemáHca da carência e da sua salisfação, porque já a 
assimilou no ato da expressão poiélica do sujeito, que por sua 
vez acha-se sob a regência do sujeito noélico-espiritual. O inte
resse prático, na melafísica do espírito, encontra de direito a sua 
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cidadania teórica, a partir do momento em que se o compreende 
sob a regência da razão e da liberdade, em cujo horizonte de 
sentido manifesta-se a carência e o desejo. 

O conceito de natureza, contudo, é polissémico". Ele tanto pode A N I 
significar 1 . nalurczn origiiuuitc (=nafura nalurans), quanto 2. 
natureza renlidadc exterior. Ü conceito de nahireza é assumido 
pelo l'e. Vaz no segundo senlido, i . ê o mundo enquanto subme
tido às normas de uma racionalidade específica e que se exprime 
em teorias, leis, modelos e conceitos. Tal racionalidade leva tan
to à explicação da realidade do mundo pela ciência, quanto a 
sua utilização pela técnica. 

Ora, no exercício dessas duas mediações (empírica e compreen
são explicativa) o sujeito aparece como u m Eu que: 1. experimen
ta vitalmente o mundo; 2. pensa o mundo; 3. transforma o mundo. 
Ou com outras palavras, o homem não é para o mundo senão na 
medida em que sobre ele age: 1. pela experiência; 2. pela ciência; 
3. pela técnica. 

A relação de objetividade cumpre-se na afirmação Eu sou m 
mnndo-natureza. Nesta enunciação, observa Vaz, o Lu sou não 
aparece na reflexão sobre si (=onlologia estrutural), mas na re
lação a uma realidade exterior. Ou seja, agora o Eu sou se cons
titui como relação transiente arraigada na abertura intencional que 
subsiste como sujeilo noélico-pneumático. A relação com o 
mundo é o primeiro horizonte englobante do ser-para do sujeilo 
finilo e situado, 

A dialética da ipseidade na alleridade constitui-se, num polo 
como identidade dialética ente 1. o ser do homem e 2. o para da 
sua relação com n mundo-nalureza, Ela se expressa assim: Lu 
sou para o mundo-natureza. No outro polo, ela se constitui como 
diferença dialética ao negar, desde o interior da identidade, as 
fronteiras do mundo-natureza ou melhor ao negar a idenlidade 
entre o sujeilo e o para da própria relação, apontando para a 
infinidade do ser. Ela se exprime assim: Eu mo sou para o mundo-
natureza. Ora, se o sujeito da relação se auto-compreende como 
auto-expressividade, e o para da relação se significa na lingua
gem do mundo, esta estará sempre circunscrita num genitivo 
objetivo, não alcançando jamais a implicação de um genitivo 
subjelivo. Nisso consiste a não-reciprocidade da relação de ob
jetividade. Nem o mundo, nem a natureza não respondem a 
interpelação duma linguagem. Mas são portados pelo próprio 
dizer do sujeito, que transcreve na sua linguagem a significação 
que subjaz lanlo nas estruturas do mundo, quanto nas leis da 
na lu reza. 

5 0 8 Síntese Nova Fase. Belo HorizorUe. v. 21, n. 67. 1994 



7. V . I / tem consciência que a assimilação das várias formas 
da poíesis na ação simbolizante do sujeito, no contexto da rela
ção de objetividade, não anula aquela dimensão da subjetivida
de, irredutível ao domínio da objetividade, que é, em última 
análise, o próprio sujeilo noético-pneumático (=unidade estrutu-
ral-reflexiva do sujeito), lí esse núcleo onlológico que permite 

M caracterizar a passagem^ da relação não-recíproca da objetivida
de ã relação recíproca da inlersubjelividade como uma nova 
forma dialética de expressão de si, em que dois infinitos se rela
cionam, ou diaíeticamente se opõem. 

A suprassunção do caráter abstrato da autoposiçào do sujeito, 
tematizada pela ontologia estrutural, na auloposição concreta do 
sujeito, temalizada pela oniciogia relacionai, conserva a abertura 
como constitutiva da totalidade do sujeito finito. E na conserva
ção, mediati/.<ida pela linguagem, dessa alx'rtura infinita que a 
relação de intersubjetividade suprassume a relação de objetivi
dade. Com outras palavras, na relação de objeHvidade, a inf ini 
dade intencional do sujeilo é correlaliva ã infinidade potencial 
do universo, ao passo que na relação de inlersubjelividade, a 
infinidade intencional do sujeito é correlativa á infinidade inten
cional do outro sujeito. 

A relação de objetividade compreende o homem como scr-iia-
mundo, lista s i tuação mundana do Eu, na relação de 
inlersubjelividade, é suprassumida no círculo intencional do ser-
com-o-outro, cujo centro está em toda parle, onde quer que o Eu 
irradie sua presença pela liiigutigeni. Portanto, o aparecimento do 
Outro no horizonte da intencionalidade do Eu tem lugar no médium 
da linguagem, que na sua finilude é portadora do universo virtu
almente infinito da significação. 

ís. Compreendida como mcdunn da interlocução''. a linguagem é, 
para Vaz, o terreno no qual se desdobra a relação recíproca enlre 
os sujeitos, lista relação recíproca na linguagem se desdobra tanto 
na relação dual E u - l u , quanto na relação plural da multiplicidade 
de centros egológicos. No primeiro caso, consdtui-se o circulo 
originário do Nós. No segundo caso, conslilui-se o Nós plural, que 
se estende desde um pequeno grupo até uma comunidade his
tórica. 

No nível da pré-compreensão do existir-com-os-outros l'e. Vaz 
esboça um primeiro quadro categorial da intersubjetividade. 
Assim, a relação de intersubjetividade desdobrada no espaço 
intencional de um Eu-Tu exprime uma proximidade, que se con
figura como 1. amor, 2. umiziide, 3. vida em comum. Já no espaço 
intencional de um Eu-Nós ela exprime uma convivência, que se 
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configura como 1 . consenso, 2. obrigação, 3 . fidelidtiíle. Finalmcnie 
no espaço intencional do Eu-Outros ela exprime uma perinanên-
cia, que se ainfigura como I . tradição. X costume, 3. vida sccial e ]x^itiof'. M> A M I MI. 

Como já se v i u , na relação de objetividade, a realidade exterior 
é assumida pelo sujeito nas formas expressivas do Muudo e da 
Natureza. Além disso, já ficou estabelecido que a linguajjem é o 
mcdiuni no qual o Outro faz face ao Eu, numa situação de reci
procidade. A pergunta que se põe agora é a seguinte: que for
mas de expressão deverão manifestar-se para significar o encon
tro do Outro/dos Outros, no horizonte do Mundo? 

8, 1'ara o IV, Vaz, a relação de inlersubjetividade caracteriza-se 
pela suprassunção do Eu e do seu Muudo na prioridade juiuiautc 
da reciprocidade-" dos termos egológicos, entre os quais esta se y?. A I I I 

constitui. Focalizando a experiência dialética da alleridade ao ní
vel da imedialez do Mundo da vida, própria da mediação 
empírica, os termos que configuram esta experiência são: 1 . a 
ruptura da objetividade do horizonte do mundo; 2. a relação 
dialógica, estritamente recíproca; 3. a constituição desta recipro
cidade como alternância de invocação/resposta entre sujeitos. 
Ao compreender a relação de intersubjetividade como um movi
mento dialético Vaz a apreende como o resultado da suprassunção 
lan lo da r e f l e x i v i d a d e d o Eu, q u a n t o da passagem da 
reflexividade à esfera da objetividade e ao ser-no-mundo. Nesta 
apreensão da experiência da alteridade como um movimento 
dialético, os lermos da relação de inlersubjelividade são postos 
como sujeitos, cujo ser é estruturalmente reflexivo, ou seja, são 
capazes de exprimir-se a si mesmos na auto-afirmação do Eu sou. 

Como se pode ver, a relação de intersubjetividade traz para a 
esfera da aulocompreensão do sujeito um elemento novo i jo i ' é 
a relação de reciprocidade. E na concatenação dos exiremos da 
reciprocidade que se torna plenamente efetivo o primado da 
relação enquanto relação, já antecipado na expressão do sujeito 
como ser-no-inundo. 

Pe. Vaz elabora conceitualmente o problema do Outro, desdo
brando uma verdadeira dialética do reconhecimento intersiibjelivo. 
As duas vigas mestras desta dialética são, respectivamente, o 
conceito de infinidade intencional'"' e o conceito de reciprocidade. A A Í I I IÍ.Í. 

infinidade intencional é decorrência da auto-afirmação do ho
mem como espírilo, que se abre intencionalmente à universali
dade do ser. Ora, ao suprassumir a relação de objetividade na 
relação de intersubjetividade, o sujeito se vê face a outro sujeito 
que deve ser assumido no discurso da auto-afirmação de si 
mesmo. Com outras palavras, lem diante de si uma outra inf i -
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nid.iJe inlencional Nesle ponlo, há u m embricamenlo do con
ceito de infinidade intencional com o conceito de reciprocidade: 
o reconhecimento intersubjelivo é, fundamentalmente a relação 
recíproca de dois infinitos. O sujeilo afirma a infinidade intenci
onal do seu l iu nela compreendendo a infinidade intencional do 
Outro e sendo por ela compreendido. A suprassunção do Oulro-
objeto no Oulro-sujeilo tem o significado do sujeilo ser ele mes
mo no seu relacionar-se com um Outro sujeito que, por sua vez, 
é ele mesmo no seu ser-reconhecido e no coniiecer seu Outro. 
Pe. Vaz concede a Hegel o mérito de ter expresso esta problemá
tica da reciprocidade e da infinidade na constituição da dialética 
do reconhecimento intersubjelivo, numa forma parabólica, nas 
páginas célebres da dialédca do Senhorio e da Servidão, com o 

II (• [ i f I i H * v«/. alcance de ser uma figura da experiência da consciência^. 
I c Fscrdvo: uma 

,1 d.i f i i i K o t i . i cvri- Pode-se dizer que subjacente ã relação de objetividade há oma 
.S217.:Í9, pretensão de validade objetiva cuja racionalidade imanente e a do 

saber funcional e operacional. Esla racionalidade poiética, quan
do perde a referência ao sujeilo noélico-pneumálico, acaba tendo 
como efeito uma naturalização da subjetividade, com a conse
qüente transcrição conceituai do Eu transcendental no paradig
ma da racionalidade instrumental própria da mecânica clássica, 
e a colonização instrumental do mundo-da-vida. O esforço de Pe, 
Vaz vai se desenhando, portanto, como uma crítica a esta trans
crição redulora da subjetividade no paradigma da Natureza. Ao 
transpor a experiência do ser-no-mundi> em direção à experiên
cia do ser -com-o-outro , Pe. Vaz muda de regis tro de 
racionalidade, suprassumrndo o paradigma operacional, ao se 
col()car esta questão; que racionalidade será portadora da preten
são de validade intersuhjeliva7 Certamente não será mais a 
racionalidade que simbolizou o mundo em Natureza, e sim a 
racionalidade que pulsa na Historia e na Sociedade, a única capaz 
de suprassumir a existência mundana e natural do homem numa 
existência histórica e social. 

Para o Pe. Vaz, o Mundo hislórico-social é o Mundo das inicia
tivas e obras humanas: é o Mundo do Nós, ou da Cultura. A 
racionalidade que porta a pretensão de validade intersubjetiva é 
a do agir conmnicativo. que em Vaz se configura como Cullura, 
apreendida como lugar da gênese, do crescimento e da mult ipl i 
cação da palavra propriamente humana do reconhecimento. A 
palavra do reconhecimento intersubjelivo é, pois, o médium 
primigênio do existir-com-o-outro. A Cullura, porém, está arrai
gada no seguinte pressuposto: a estrutura intersubjetiva dos 
sujeitos finitos é aberta, em analogia à estrutura noético-pneu
mática do espírito. E esta abertura é o que caracteriza a 
reflexividade recíproca dos sujeitos da relação de intersubjetivi-dade. 
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Se no plano da relação de objetividade lY'. Vaz falava do concei
to de Natureza como resultante da compreensão explicadva dada 
pelo homem ao horizonte do Mundo, agora no plano da relação 
de inlersubjetividade, Pe. Vaz delecla na mediação abstrata pró
pria da compreensão explicativa desla relação duas novas esfe
ras do agir siiuhõlico humano, equivalentes ao significado que a 
natureza tem no plano dos fenômenos físicos. Com outras pala
vras, ao elevar a relação de intersubjetividade ao momento da 
sua mediação abstrata, Pe. Vaz constata que a História e a Socie-
iladc passam a exercer uma função fundadora e reguladora com 
relação ao ser e ao agir em comum dos homens'"'. "̂ ' ^ " i 

Pe. Vaz, por um lado recebe como herança do pensamento po-
lílico moderno o conceito de Sociedade entendido como uma 
grandeza empírica, cuja estrutura e leis de funcionamento são 
formuladas abstratamente. Por nulro lado, recebe igualmente o 
conceito de História entendido como processo temporal, subme
tido à investigação metódica do pas.sado e à busca de leis que 
supostamente regeriam o seu desenvolvimento. Ora, a NaUire-
za, a História e a Sociedade, na modernidade são regidas por 
uma racionalidade operacional que Vaz chama de hipotcliro-de-
áuíiva", e que exerce sobre o ser-no-mundo e o ser-em-comum 4i f-in u i - u -
dos homens um tipo de mediação abslralo-científica que lem a 
pretensão de ser a forma moderna da autoeompreensão do liomem. 

Nesle ponto, l'e. Vaz correlaciona diaíeticamente a relação de 
intersubjetividade à matriz especulativa da identidade reflexiva 
do espírilo. Se o espírilo só pode ser apreendido na objelivação 
dos seus atos esp i r i tua i s , assim também a relação de 
intersubjetividade só pode ser apreendida na reciprocidade dos 
alos espirituais, uma vez que os lermos da relação não se dei-
vam manipular por um processo experimental. 

Como se pode ver, as Ciências da Natureza, as Ciências Sociais 
e as Cacncias Hislóricas estão arraigadas no pressuposto da 
inteligibilidade e da dicibilidade do real. Deste postulado, que se 
mostrou ser et,] üi correspondeu te ã inteligibilidade e ã dicibilidade 
da estrulura noético-pneumática do sujeito, Pe. Vaz avança na 
direção da validade intersubjetiva desta inleligibiiidade sobre a 
qual se fundamcnla leoricameníe a ciência do agir iiumano, ou 
do operar humano. 

É neste nível da existência intersubjetiva que o Pe. Vaz vem cum
prindo o programa filosófico de resgate do conceito de praxis 
das amarras estreitas Ímpostas-lhe pela moderna concepção do 
agir poiéHco, a qua! corresponde a universalidade hipolélico-
dedutiva". Hste programa vai culminar com a reabilitação da J2 F F I I si)-i.i4. 
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unidade ontológica enlre a Dica e a Palílicn, que caracteriza a 
ontologia clássica greco-cristã. Ou com outras palavras, no pen
samento do Pe. Vaz, a efetiva reabilitação do conceito de virtude 
vai encontrar a sua expressão mais adequada na dialética da 
intersubjetividade, a partir da qual ele revisita a Ética arislolélica. 
Rcabililando o enlace onlológico enlre a Ética e a Polílica através 
da refundação dialélico-especulaliva do conceito de virtude, Pe 
Vaz vem propondo nestes últimos anos uma n'-iirl'niiizaçiic' dos 
conceilos de História e Sociedade, duas das mais expressivas pro
víncias da modernidade, a par l i r do embricamento entre 
teleologia clássica do Bem e a dialética do agir intersubjelivo. 

9. Como já foi afirmado anteriormente, no pensamento do Pe. 
Vaz, a lógica da existência traduz nas determinações significativas 
da linguagem a questão da inteligibilidade e da dicibilidatie do 
ser na questão do senlido incondicionado. A partir deste funda
mento incondicionado, o lógico torna possível a estruturação 
ontológica do sujeilo noélico-pneumático. lanlo na sua abertura 
transcendental ao senlido incondicionado, quanio na sua 
reflexividade e medialidade que o constituem como ser de lin
guagem. Este sujeito, conslitulivamente aberto e expressivo, é 
sempre finilo e situado. Ora, a partir do momento em que no 
nível do existir intersubjelivo a lógica da existência alcança a 
efetiva consistência de um discurso da alteridade, o problema da 
pretensão de validade intersubjetiva pas.sa a corresponder à afir
mação do alo de existir do sujeito na unidade de um Nós. T; 
neste contexto do existir intersubjelivo que Vaz afirma, igual
mente, a abertura do Nós à primazia do ser, i . é do sentido. Com 
outras palavras , o priiiniiii relationis está submet ido a 
inteligibilidade do ato de existir. Posto isso, Pe. Vaz vai percor
rer uma via média do discurso da intersubjetividade, tomando 
distância daquelas soluções que apontam, ou para uma radical 
egologia, ou para uma radical lielerologia. 

O processo de decantamento do conhecimento do outro enquan
to outro, proposto pela mediação empírica e pela mediação abs
trata, indica como resultado a relaçào recifiriKa de dois infinitos. 
Assim compreendida, a intersubjetividade deixa-se transcrever 

Mil 65 na pauta do ailer cgo''', exprimindo-se na identidade dialética do 
Eu com o nãit Eu como Eu. Demonstrando um conhecimento 
não comum de lógica dialética, Pe, Vaz vai dialetizar ullerior-
menle este resultado das duas precedentes mediações, para as
sim poder ir além da perspwtiva do alter ego. 

O primeiro passo a ser dado neste novo movimenlo da dialética 
da inlersubjetividade é o de traçar novamente o núcleo onlológico 
do sujeito, que vem se afirmando como processo dialético de 

Sinlene Nova Fam; Belo Horizonte, n. 21, n. 67. 1994 \ 513 



auto-expressão. Ora, o contorno desse núcleo é dado pela inf ini 
dade intencional do Eu, que nela compreende a infinidade inten
cional do Outro, sendo por ela compreendido. Isso significa, para 
o Pe, Vaz, que "só me é possível afirmar o outro, ou acolhê-lo no 
espaço intencional do meu sentir, entender, querer, na medida 
em que for por ele também af irmado"" , Esta posição paradoxal 14 AFÍÍ 6 i 

da presença do outro Eu no espaço da intencionalidade do Eu 
afirmante pede que se evite, por u m lado a primazia ontológica 
do Eu afirmante sobre o outro Eu, e por outro lado o seu 
ofuscamento pela presença irradiante do Eu afirmado. 

Para superar esla dupla dificuldade, Vaz assume o reconhecimen
to efetivo como a forma da relação intersubjetiva. E isso acontece 
pela sua fundamentação na estrulura constitutiva do sujeilo 
noélico-espiritual, dosdobrando-se como a dialética da idenlida
de na diferença do outro Eu, ou seja, Vaz reatualiza a dialética 
originária do cni-si e do para-si no contexto da inlersubjelividade. 
A posição da objetividade do em-si do Eu como atributo da 
subjetividade para-si do Outro, aparece como condição de possi
bilidade da relação de inlersubjetividade compreendida como 
relação recíproca na pluralidade de sujeitos. 

Este núcleo onlológico do sujeito no ético-pneu má tíco é para Vaz 
a consciência-de-si, que passa a ser u m atributo do outro. Contu
do, se Pe. Vaz estabelece um confronto lão vigoroso e fecundo 
com a metafísica da subjafividade, não se pode pensar ingenu
amente que a consciéncia-de-si em Vaz tenha mesma estrutura 
transcendental como a proposta por Kanl, ou a estrutura dialé
tica como a proposta por Hegel. O si para Vaz é descentrado, 
sendo constitufivãmente aberto na sua intencionalidade e, por
tanto, ontologicamente relacionai. Nesle conte.xto, para Vaz o 
conceito de consciência-de-si é correspondente à consciência da 
abertura e da relação consfihitiva. 

Neste momento de articulação da relação de intersubjetividade 
efetua-se a suprassunção dialética do eni-si objetai. Ou ainda, o 
em-si surge como um sujeito dianie do sujeito afirmanie. A o 
dialefizar o aller ego Pe. Vaz consegue romper a eslringência da 
dialéhca hegeliana, que concebe a autoconsciência como lermo 
do processo de duplicação da consciência•'^ Na perspectiva dia- is. AFiur, 
léfica de Vaz, a infinidade intencional do Eu e do Outro não leva 
,1 nenhuma duplicação do Eu. Por isso, a alleridade é constituída 
j>i'la diferença inlencionaimente infinita com que a identidade 
dos sujeitos é posta na relação de intersubjetividade. 

Uma vez que a unidade inteligível do Eu foi afirmada nos se
guintes lermos: 1. na sua aberhira transcendental ao ser; 2. na 
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sua ref lexividade; 3. na sua aiiUi-expressão ao mediar a 
suprassunção dn dado no significado, I*e. Vaz pergunia-se ulle-
riormenle: como é possível manter esta unidade inteligível na 
comunidade do Kós? A resposta dada afirma o caráter analógico 
do conceito de sujeilo, predicado tanto do sujeito individual , 
ijuanto do sujeilo comunitário. Vaz compreende o sujeito indiv i 
dual na sua reflexividade eslrulural como o amiogatum prmceps, 
a partir do qual ele compreende o sujeito plural, que amhgameiüc 
pensa, delibera, reflete, decide, abraça ideais, estabelece normas 
e fins. O que caracteriza, pois, a relação de intersubjetividade ê 
a aparição do sujeito plural , no trânsito dialético do Eu sou para 

1172-73. o Nos somos*". Precisamente nisso consiste a aporia da 
intersubjetividade: como realizar a extensão analógica ao Nós, 
da reflexividade do ííu, que se caracteriza pela sua consciència-
de-si e pela sua liberdade? 

A oposição dialética entre o Eu, que só pode ser pensado ser-
com-o-outro na sua irredutível singularidade e reflexividade, e o 
Wrfs, que se consdtui ao termo da saída do Eu ao encontro do 
Oulro, está na origem do esboço do eidos da inlersubjelividade. 
A partir desta oposição dialética, Vaz considerará: 1. o espaço 
conceplual delimitado pela pluralidade dos sujeitos; 2. a relação 
que estabelece entre eles a forma de uma unidade na pluralidade. 
I'ortanlo, o eidos da relação de intersubjetividade subsiste na 
tensão dialética que vigora enlre estes dois pólos.: 1. O Lu sujeilo 
para-si; 2. o em-si da relação que o liga ao oulro Eu, igualmeiile 
existiudo para-si. Nesta tensão dialética acontece o movimento da 

,r!T74 dupla negação"c\ue faz com que: I . o para-si negue a lolal obje
livação no para-outro, ou no em-si da relação; 2. o em-si negue 
o isolamento monádico da relação. O resultado deste complexo 
processo dialético de mediação é o Nos. que se desdobrará nos 
níveis do reconhecimento, do consenso, da afelividade e da identida
de cultural. 

Esta unidade dialédca entre o subsistir dos sujeitos e o referir-se ao 
outro constitui, na metafísica do espírilo propo.sla por Vaz, a 
relação de intersubjetividade. Uma lal unidade só é pensável na 
reciprocidade da relação. Deste modo, o ser-em-comum dos 
homens conslilui-se pela identidade dialética resultante da d u 
pla negação entre o em-si dos sujeitos e o seu ser-para-outro. 

Esla configuração eidética da relação de inlersubjelividade im-
,M'ii 7^ põe-se ao Pe. Vaz como a larefa de assumir'"' este mesmo eidos 

no âmbito da auloposição do Eu como sujeito. Isto implica afir
mar na auloposição do Eu a idenlidade na diferença, tanto do 
ser-para-si dos sujeitos, quanto do ser-para-outro. Precisamente, 
é esta identidade na diferença que é a unidade intersubjetiva do 
exi slir-em-comum. 
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Tal unidade exprime-se diaíeticamente em duas proposições «, A F I I 

especulativas: 1. £'u sou um iVtis''''; 2. L M não sou uni Nós'^'. A pro
posição Eu sou um Nós encontra seu sentido fundante na aK'r-
tura do Eu e do Nós ao fiorizonle universal do ser. f o r oulro 
lado, esta mesma proposição submete-se à limitação da forma 
da relação de inlersubjelividade como tal, abrindo-se para a 
negação, que se expressti na segunda prop^ição Eu não sou um N(Ss! 

A relação de inlersubjelividade articulada diaíeticamente cimio 
u m si-mesmo que é um outro, e um outro que é um si-mesmo, con
figura-se formalmente segundo este quadro categoriaT': A F I I 78-79. 

I ) tr/síjr iiitciprsvat 

Kclrtçíci Eu-Tu: uiiizonlriJ 
- pu l ín lo 

Amor - dom 
- a mi í.ido 

Kocipruadíidt: - ^r , i l iLid,KÍi ' -.io dom-de-si 
Virlude álica: - fidi-lid.iíii* 

2) LsiMit mitaamiunilérh 

ROIAC^O E U - N Ó S inlr.igrupal: consenso 
esponlAneü 

Siíciodíidü Convivi,!I 
]íi'npri>cidEidi-: i;imvi\'i.ilidnde 

coli!bisr,ií,"LTii ospcmUlnu,! 
cm l,ni'f.is 

3) Existir Sifieliírio 

RoLiçAo Eu-Nós cxlr.ignip^l: mnspnso 
reflexivu 

Sociiilridi- !• I'iililic,i I t is dü i'iislir oni lonium 
Ri."CÍpriK'LdiHÍt': ]?]r!.Mk>!í/IX'vi:ruí; 
Virliide i'lkM jlislii;n 

4) Eiiílir Hislóriío 

Kcta^Ao Eu-Hum.inid.xlir: comuniCiiçAo inlr^cullur^l 
ConsíiOnd,! Hi»lonc.i 
Si'ntidu drt História 

TríTiT-scendêiicia 

111, Antes de se refletir sobre a relação de Transcendência, é 
preciso ver porque na metafísica do espírilo proposta pelo l*e. 
Vaz a reflexão sobre a História é a passagem obrigatória para se 
pôr o problema do Absoluto, seja na sua face subjetiva como 
cousctcncia histórica, seja na sua face objetiva como sentido da 

História. 

A modo de recapitulação, cabe lembrar que esta longa exposição 
da transcrição va/eana do conceito de espirito na contempo
raneidade filosófica p a r t i u do pressuposto metafísico da 
inteligibilidade e da dicibilidade do real, articulado logicamente 
como a questão do Senlido. A afirmação do Sentido ê o fundamen
to sobre o qual se ergue o sistema. Esla opção leórica afasta o l'e. 
Vaz tanto da posição cédca, quanto da posição do absurdo, Eara 
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Vaz, sobre o céfico posa o ônus, em saindo do seu silêncio, de 
argumenlar a-celicamenie para mostrar o sentido do ceticismo. 
Ao que se reconhece na posição do absurdo radical, pede-se-lhe 
que elabi>re teoricamente a absurdidade do absurdo, ou seja que 
dê sentido ao não-senlido. 

A pergunta pelo sentido foi sendo metodicamente desdobrada 
como uma exposição dos pressupostos metafísicos de Vaz, que 
acabou por se configurar como uma iiicliifisica do espirito. Com 
outras palavras, desde o início afirmou-se a identidade dialética 
entre ser e espirito, conceptualizada como dialética da identidade 
na diferença. Ora, a transcrição da pergunta pelo ser na pergunta 
pelo senlido da totalidade inteligível é condição para se compre
ender o espírito como manifestação ou expressão de si. 

A segunda opção teórica do !'e. Vaz é o seu distanciamento de 
qualquer pretensão especulativa de exaurir o sentido numa lolal 
objetivação conceituai. De um ponlo de visla da teoria do juízo, 
para Vaz a unificação úldma do senlido tem lugar no ato de 
existir. Mesmo apreciando reconhecidamente Platão, Aristóteles, 
Hegel, Vaz critica o necessita ri smo conceituai da idéia, da subs
tância, e do espírito absolulo. Entre uma Begriffslogik e uma 
Existcnzhgik inspirada no Aquinale, ele se inclina por esta últi
ma, para a qual o termo último da afirmação do senlido das 
coisas e dos outros é a sua existência. 

O sentido exposto nas delerminações lógicas da existência cons
titui a esfera do lógico, a qual corresponde a esfera da ontologia 
semântica, ulteriormente determinada como ontologia estrutural e 
como ontologia relacionai. 

Esclarecido o fundamento, a primeira tarefa da metafísica do 
espírito foi a de definir a região onlológica em que se dá a sua 
realização efetiva. Isso acontece na estrutura noélico-pneumálica 
do espírilo, onde tem lugar o verdadeiro confronto entre a 
moderna melafísica da subjetividade e a melafísica do espírito 
vazeana. Ao Cogito puro e ao Lu penso da tradição carteso-kantíana, 
Pe. Vaz contrapõe a subjetividade finita e situada, que se carac
teriza pelo dinamismo da sua capacidade ativa de agir. Esse 
dinamismo é a receplividade do sujeito noéHco-pneumálico face 
à presença de sentido de algo ou alguém. O sujeito noélico-
pneumálico subsiste como abertura ao senlido, como refle
xividade e como mediação da suprassunção da presença dada 
na presença significada. 

Esta é a estrutura espiritual na qual se dá a síntese dialética entre 
o em-si da presença e o para-si do sujeilo. É dela que brota o ato 
expressivo, seja como palavra, seja como praxis. 
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Definida esta estrutura noélico-pneumátiai do sujeilo, londição 
para conceptualizar o seu exisdr como iíazão e Liberdade, ou 
ainda como ser-de-linguagem e ser-livre, Vaz delimita a outra 
região onlológica em que a metafísica do espírilo se realiza: a 
ontologia relacionai. Nela o sujeito noélico-pneumãtico, uma vez 
fundadas as condições da sua subsistência, é pensado na sua 
oposição dialética ao lermo iid quem da sua relação, que pode ser 
ou o Mundo ou a Uistóm. O ponto decisivo nesta conformação 
relacionai da subjelividade é ser capaz de mostrar como na ex
pressão do Mundo e da I listória o sujeilo subsiste como abertu
ra ao senlido e como movimento incessante de re-criação expres
siva do sentido. A contextura da expressividade humana vai se 
clareando como o problema maior da relação enlre tcoriu e praxis, 
ou ainda como dialética entre palavra e trabalho, onde se cruzam 
interesses teóricos (a expressão sob a regência do ato espiritual) 
e interesses práticos (a expressão sob a regência do fazer 
operacional), A partir da consbtuição do sujeito noético-pneu
mático como ser de linguagem configura-se a não-reciprocidade 
da relação homem-mundo e a reciprocidade da relação de 
intersubjetividade. 

Em lodo este percurso foi se firmando a crítica vazeana ã tenta
tiva de usar abusivamente do paradigma da racionalidade 
operacional tanto no confronto com o mundo-da-vida, quanto no 
confronto com a subiflividadc. Para n Pe, Vaz a razão é 
constilulivamente embricada ao espírito, cujo movimento auto-
consli lul ivo é o da sua auto-transcendência. Na perspectiva 
adotada pelo Pe. Vaz, o dilema da razão é: ou o sujeilo se afirma 
transcendendo os possíveis delerminismos, i é dando um senli
do à necessidade, ou enlão não é sujeilo. Cabe destacar que ao 
usar abundantemente da lógica dialélico-especuiativa para ex
por o ziguezague da relação de intersubjetividade, Pe. Vaz não 
se intimida pelo necessilarismo latente na lógica dialélica. Por 
isso enlão, se o senlido é decisão de liberdade, ele não se exaure 
na sua f i n i l u d e e contingência mas se abre ao Sentido 
Incondicionado que aparece como úlHmo e definitívo fundamento 
da própria abertiira ao senfido e ã liberdade. Conseqüentemen
te, a História enquanto forma do existir histórico das liberdades 
f i n i l a s é c o m p r e e n d i d a como abertura a este Senl ido 
incondicionado. 

H , "IX^scobrir o Absolulo na imanencia do sujeito: esse o enjcu 
profundo e decisivo do problema da transcendência lal como se 
apresentou , de Platão a Hegel, a toda a tradição filosófica'"^. 
Com estas palavras do Pe, Vaz começa agora a Iranscriçào da 
relação de transcendência no problema filosófico do sentido da 
História. O itinerário percorrido explicitou, por um lado a estru-
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lura onlológica do sujeilo noético-pneumático homóloga à cate-
);oria do espírito. Por outro lado, expôs a organização da 
relacionalidade do sujeito noélico-pneumálico em lorno de duas 
regiões ontológicas: o Mtindo e a Hislória. 

Na obra de Vaz, a ontologia dialélica, que designa a relaci-
onalidade e a medialidade do ser, caracleriza-se por um excesso 
onlológico, correspondente â superabundância ontológica do 
sujeito noélico-pneumálico. F graças a eslo excesso onlológico 

11% que o sujeilo se sobrepõe ao Mundo e à História"^', avançando 
além do seu ser-no-mundo e do seu ser-como-os-oulros, na busca 
lio fiindiuiiento último para o Eu sau que o constitui. A relação de 
transcendência caracleriza-se pelo m o v i m e n l o de dupla 
suprassunção que sintetizará diaíeticamente suas duas coorde
nadas teóricas. Por u m lado ela suprassume a não-reciprocidade 
da relação de objetividade, conservando-a como traiiscntdêiicia, 
ou seja como infinilude. Por oulro lado, ela suprassume a reci
procidade da intersubjetividade, conservando-a como imanencia, 
ou seja como participação. A tarefa teórica que se apresenta ao Pe. 
Vaz é a de transcrever a dialélica da identidade na diferença no 
movimento dialético da imanencia na transcendência. 

Para o Pe. Vaz a queslão do Absolulo arlicula-se na relação do 
sujeito com o ser formalmente como ta!, à luz da qual se põe a 
questão da diferença real entre o sujeito finilo e situado e o ser. 
Com outras palavras, o sujeilo situado enquanto pensado no 
movimento da sua auto-expressão, tem por horizonte úHimo a 
universalidade absoluta do ser. Porlanto o sujeito finilo origina-
riamente se constitui enquanto necessariamente relacionado com 
uma realidade que está para alón da realidade do Mumlo e da I lislõría. 

A queslão metafísica do fundamento último apreendido como 
Absolulo corresponde à queslão da relação do sujeilo finilo com 
o Absoluto. A conceitualização filosófica desta relação torna-se 
possível conjugando vários aspectos da mesma. Um primeiro 
aspecto diz respeito ã própria natureza da relação, que implica 
a imanencia do Absoluto no sujeito. Com outras palavras, o 
Absolulo só pode ser tal para o sujeilo na identidade na diferen
ça duma imanencia na transcendência. Um segundo aspecto diz 
respeito ao Primum relationis que v i g o r a na relação de 
intersubjedvidade, que cede lugar ao Primum ahsolutum, não em 
razão de uma reciprocidade ontológica, mas em razão da radical 
dependência do sujeito finito relativamente ao Absoluto. Para o 
sujeilo finilo, esta relação de dependência é absoluta porque está 
inscrita absolutamente na estrulura ontológica do sujeito noélico-
pneumálico: na sua verdade e na sua liberdade. Um terceiro 
aspecto diz respeito à determinação da relação enquanto rela-
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çào. Olhando-se-a d(i ponto do vista da referência do sujeito 
finito ao Absoluto, ela se determina como relação real do mensu
rado ao mensuranle. Olhando-se-a do ponto de vista do Abso
luto, conslala-se a impossibilidade para o sujeito de encerrar o 
Absolulo nas formas significativas finitas com as quais ele ex
pressa as relações de Objetividade e da Intersubjetividade. Com 
outras palavras, ela se determina como uma relação de razão (= 
relatio ratioiiis), uma relação que não é relação'^. M. A H I 9S 

A experiência do Absoluto torna-se efetiva no movimento de 
reflexão do espírilo sobre si mesmo, na qual o sujeilo noélico-
pneumático, cujo dinamismo transcendental caracteriza-se pela 
sua receptividade diante da presença de senlido, acolhe o Abso
lulo como uma presença incondicionada na tríplice forma de 
Verdade (- medida), de Bem (= norma) e do Ser {= fim)'̂ '̂̂ .̂ Assim, AVU wi-
o Absoluto manifesla-so como fundamento imanenle ao dina
mismo intelectual da auto-referência que permite ao sujeilo ar
ticular o discurso da sua auloafirmação como liberdade. Além 
disso, o Absoluto também se manifesla como fundamento 
imanenle ã relação de inlersubjelividade, constilulivamenie aberta 
ao primado do ser, como a mais profunda exigência do ser-com-
o-outro. 

Contudo, para Vaz o Absoluto não se deixa exprimir exaustiva-
menle por nenhuma forma de racionalidade explicativa, que 
intente contê-lo nas estruturas significativas finitas de uma l i n 
guagem da experiência ou do conceito. Se por um lado o Abso
luto está presente ao conteúdo objetivo do discurso, por outro 
lado, esla é uma presença-ausência que se não manifesla como 
tal, e quo se faz receber como sinal de uma exigência incondicio
nada de senlido que aponta para a direção znais fundamental do 
movimenlo do espírilo que é a sua reflexividade. Para Pe, Vaz, 
a experiência do Absolulo, desdobrada a partir da queslão do 
senlido da História, é pensada como uma relação analógica en
tre a liberdade/í/n'fi( o a liberdade infinita. U, é, justamente, esta 
relação enlre liberdades que confere um novo sentido lanlo à 
experiência da utilização do Mundo pelo trabalho, quanlt> à 
experiêixna do reconiiecimento do Oulro no coexistir em sociedade. 

12. ConceptuaHzada metafísica mente como pergunta pelo/"KJIÍÍÍÍ-
inento liltinio e incondicionado, a experiência da transcendência é 
apreendida no âmago das estruturas profundas do espírilo hu
mano como experiência do A b s o l u t o ou do Sentido 
incondicionado. A articulação primeira da idéia de Absolulo pelo 
pensamento metafísico vai se dar no plano da oposição dialélica 
entre imanencia e transcendência, que tem lugar na experiência 
metafísica e transcendental do ser como tal. 
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l.íslabelecida esta correspondência eciiiioriginária entre 1. o con
ceito metafísico do fundamento; 2. a experiência do Absolulo na 
Mistõria e 3. a experiência metafísica e transcendental do ser, Fe. 
Vaz explicita as quatro feições do conhecimento reflexivo da 
ordem do ser e da participação do sujeito nela. São elas: 1. a 
experiência da participação; 2. a prettcupação com a permanên
cia e o fluir dos seres na comunidade do ser; 3. a simbolização 
analógica da ordem do ser; 4, a emergência da questão do ver-

[i lui dadeiro e do falso no monoteísmo de Israel e na filosofia grega'^'. 

O fato universal da abertura do homem a uma realidade para 
além do Mundo e da História torna-se visível em algumas for
mas expressivas da experiência de transcendência, colocada pelo 
l'e. Vaz sob a regência da experiência do ser. I'e. Vaz organizara 
a experiência do ser em torno de duas experiências transcen
dentais e uma experiência melafísica, propriamente dita. 

O desafio de descobrir o Absolulo na imanencia do sujeito é 
organizado conceptualmenle pelo I'e. Vaz como uma experiên
cia dialélica, que se desdobra no movimenlo Iricotõmico da ex
periência noelica da verdade, da experiência ética do bem e da expe
riência noético-ética do ser ou do Absoluto. Esta experiência dialéli
ca, que lem lugar na reflexão do espírilo sobre si mesmo, consis
te para Vaz na presença originaria do homem ao ser e do ser ao 
iiomem, descoberta como fundamento eslruturante do pensa
mento filosófico. Nesta organização conceplual está subjacente a 
pulsão especulativa de pensar o Absoluto como unidade origi
nária de teoria e praxis, à luz do quiasmo do espírilo que se 
traduz na circularidade entre inteligência e vontade, verdade e 
liberdade, de lal modo que o Absoluto inclua toda mediação 
finita na sua própria aulo-mediação segundo o ritmo de uma 
identidade na diferença. 

O alo rememorativo que caracteriza o filosofar vazeano afirma, 
em diferentes combinações de sentido, o dado original de uma 
relação fundamental do homem com a realidade. Trata-se da 
relação transcendental, conceito de origem platônica, que afirma a 
relação do espírihi com o inteligível. Afirmada a possibilidade 
do entrelaçamento do sujeito com os objetos do conhecimento, 
l'e. Vaz continua a explicitar seu filosofar, afirmando por um 
lado a transcendência do ser com relação ao sujeito cognoscente 
finito, e por outro lado a identidade eqüioriginária entre ser 
verdade e bem. 

Ora, como já foi afirmado anteriormente, ao empregar o conceito 
de transcendental Fe. Vaz funde a concepção clássica de abertura 
ao ser com a concepção moderna de condição de possibilidade da 
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experiência inianeute no sujeito. O dinamismo intelectual de 
descentração do sujeito quo se orienta para a realidade inteligí
vel transcreve-se como condição apriórica da experiência objeti
va. F é nessa pauta de uma compenelração conceptual que se 
deve compreender as experiências transcendentais da Verdade e 
do Bem Se de um ponío de vista objetivo Pe. Vaz afirma a 
homologia eqüioriginária enlre verdade e ser, e bem e ser, con
tudo ele contempla também uma face subjetiva da ijuestão ao 
afirmar que a experiência transcendental da verdade e do bem 
se mostra como a experiência do dinamismo intelectual e volitivo 
infinito que habita o sujeito na sua estrutura reflexiva. Com outras 
palavras, olhando retroahvãmente a questão, Pe. Vaz afirma 
modernamente a experiência do dinamismo constítuidor de sen
lido da estrulura reflexiva do sujeilo. Mas, e aqui emerge a d i 
mensão clássica do problema, esla experiência da inteligência 
constituir o sentido está fundamentada na reflexão da inteligên
cia sobre seu ato que, enquanto intencionalmente unido ao seu 
objeto, desvela a natureza do alo e nela a homologia da inteli
gência com o ser'̂ ^ Vaz afirma portanto que "a experiência noética 17 A F I I U» 

da Verdade supõe no homem uma homologia estrutural enlre a 
inteligência na perfeição do seu alo (noésis)" e o ser no seu 
desvelamento inieligível (noelón)'"^. Por oulro lado, "a expe- ss Arn im 
riência ética do Ticm revela na liberdade humana ou na capaci-
tlade humana de aulodeterminar-se (...) uma liomologia com o 
ser na sua manifestação como perfeição (agathón) ou como liem, 
da qual decorre para a liberdade o imperativo de aulorrealizar-
se segundo as exigências do Bem'"*. Para o I*e. Vaz o esforço do w A M I iin. 
conceito significa descobrir o Absoluto lanlo na perfeição do alo 
de intelecçào do espírilo (genitivo objetivo e subjelivo) como 
iioetón, quanio na perfeição do ato de autodeterminação do es
pírito, como agathíhi. 

Uma vez expostas as determinações especulahvas do Absoluto 
como noetóu e agathón nas experiências transcendentais da 
aulocompreensão do sujeilo noético-pneumático como ser para 
a Verdade e para o liem, Pe. Vaz põe-se a tarefa de enlaçar 
dialelicamenie a determinação ulterior do bem como idéia e como 
fim. Para o dinamismo constituHvo da vonlade, enquanto fim. o 
ivni se manifestará como idcia suprema, sob cuja regência o bem se 
realiza dialelicamenie como fim e norma. 

Ora, este esforço de organização conceptual da correspondência 
eqüioriginária da Verdade e do Bem como o Ser é possível gra
ças ao paradigma de racionalidade no qual Pe. Vaz se move, que 
enlaça analogia e dialética. E graças a este conceito de uma razão 
aberta que Vaz esboça, incipientemenle, as determinações 
especulahvas mais adequadas à lógica do Absoluto. Justamente, 
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para poder ex[K>r as delerminações lógicas do Absolulo, Vaz 
fará' com ijue as experiências transcendentais da Verdade e do 
liem convirjam como a seu foco significativo para a experiência 
metafísica do ser, enquanto fundamento e prolólipo de Ioda 
experiência Iranscendental. 

Na experiência metafísica a dialética da identidade na diferença 
manifi'sla-se nas determinações da linguagem como furlifipnçiio 
do ser ou do Absoluto. \i esta categoria, rigorosamente metafísica, 
que desdobrará a experiência metafísica em dois níveis: "No 
primeiro tem lugar a experiência do ser na sua Iran.scen-
dentalidade foniiiil, dando origem ao conceilo analógico de ser. 
No segundo situa-se a experiência do Ser na sua transcendência 
real ou do ser como Existir suhsislenle (Ipsiiin Esse subsisiciis). 
objelo da Melafísica como Teologia ou como discurso sobre o 
Absoluto real. No Absolulo real, a oposição de imanencia e trans
cendência é suprassumida na Unidade absoluta, a um tempo 
imanenle e transcendente ao múltiplo como sua condição radical 
de possibilidade ou, em lermos metafísicos, como sua Causa 
primeira"''". Aos olhos do I'e. Vaz, a lógica do Absolulo vai se 
expondo como experiência metafísica, foriiiiilnieiilc pelas catego
rias participação e analogia, realnieiile pelas categorias Existir 
subsistente. Unidade absoluta, Absoluto real, Causa primeira. 

Estas delerminações metafísicas do Absolulo estão referidas ã 
experiência do Absolulo (genitivo objedvo) feitas na auto-refle
xão do espírito onde assumem diversas formas ligadas às possí
veis expressões da transcendência. Em primeiro lugar, exprime-
se a abertura ao ser sob a forma da experiência da ucgativiílaite 
inerente à capacidade humana de pensar. Sob o pano de fimdo 
do senlido, o pensamento apreende a articulação dialética na 
auto-esiruturação do Absoluto. Em segundo lugar, exprime-se a 
intcligibilicinde do ser, que significa rc^exividade ontológica. Aí pre
cisamente manifesta-se a superação vazeana da síntese neo-esco-
lástica, ao compreender o ser num plano de reflexividade, dei
xando para traz uma compreensão "fisicista" do ser. Fm terceiro 
lugar, exprime-se a estruturação ordenada da realidade como 
idéia. Uni problema que Pe. Vaz não se põe é o de como referir as 
categorias superiores da Absolulo (formais e de conteúdo) com as 
várias expressões da experiência metafísica. 

A lógica do Absoluto, compreendida como a transcrição filosó
fica da experiência do Absoluto na auto-expressão do sujeilo 
noético-pneumático desdobra as suas determinações sob a égide 
da mesma racionalidade analógica subjacente ã categoria do espiri
to. Assim como Pe. Vaz critica os modelos de racionalidade que 
propugnam uma conceptualização nahiralizante ou historicizante 
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da subjetividade, assim ele também se contrapõe vigorosamente 
às várias explicações naturalistas ou liisloricistas, que perseguem 
uma redução do Absoluto às esferas do Mundo e da História. 
Com as suas palavras: " A o se aplicarem assim às ações e obras 
do homem que manifestam seu ser espiritual as "ciências huma
nas" oferecem indiretamente uma forma analógica de compre
ensão explicativa da relação de transcendência. Com efeito, ao 
descreverem as diversas formas hislóricas e estruturais da cultu
ra humana, dos costumes e das crenças, elas tornam mais visí
veis os traços que a experiência da transcendência imprime na 
história humana e, nesse sentido, podem ser ddas como com
preensão explicativa, no sentido amplo, da redação de transcendênda""'. M. AI-II H S . 

13. A conceptualização filosófica do Absolulo é o gonzo sobre o 
c|ual repousa, no pensamento filosófico do Pe. Vaz, a idéia de 
Sistema, exposta na sua coerência e solidez. Portanto, ao longo 
desse esforço de transcrição da relação de transcendência na 
conlemporaneidade do filosofar, conslata-se que o sistema dii razão 
c o topos privilegiado do pensamento de Vaz no qual se confron-
lam a Iradiçào clássica c a filosofia pós-hegeliana. Conforme suas 
palavras "Ka tradição clássica, com efeito, o edifício do sistema 
da Razão era coroado pela idéia do Absolulo transcendente, simdo 
a ascensão pelos estágios que a ela conduzem o exercício pró
prio da "inteligência espiritual"''^. A essa arquitetônica da razão ii2 Am u i 
contrapõe-se a inflexão da razão sobre si mesma, tão caraclerís-
lica das linhas do imiverso racional pós-cartesiano, que orienta 
u dinamismo da razão para a imanencia da História, da Nature
za ou do próprio I lomem. 

A inteligência espiritual, que do ponto-de-vista onto-anlropoló-
gico adotado neste estudo corresponde ao sujeilo noélico-pneu
mático, foi submetida a u m processo de inversão da orientação 
do seu dinamismo transcendental, passando a referir-se às eslru
luras aprióricas da subjetividade. Ao mesmo tempo, o pensa
mento filosófico pós-hegeliano abandonou a ambição sistemáti
ca da razão. Conjugando o processo de inversão da inteligência 
espiritual com a renúncia a uma arquiletònica da razão, configu
ra-se o contexto ideo-conceptua! a partir do qua! Vaz pensa f i -
losoficamenle o Absoluto. Trata-se de um projeto hermenêutico 
da experiência humana caracterizado pela deinhicia da constitutiva 
i i ' l ação humana de transcendência como uma projeção 
(I euerbach), uma alienação (Marx), um resseutinieiito (Nietzsche) 
ou uma ilusão (I'reud). 

lista denúncia da relação de transcendência é interpretada por 
Vaz como uma enorme empresa de obstrução ou de interdição da 
concephializaçào do em-si do Absoluto no âmbito do cognoscível. 
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As linhas fundamentais desse interdito convergem para "a redu
ção da Metafísica á Antropologia ou, sob diversas formas, a 
redução pura e simples do em-si do Absoluto ao para-nós da sua 

r'[| expressão humana"''\ O resultado dessa hermenêutica da sus
peita é a transcrição redulora do sentido na radical imanencia do 
homem no seu mundo, cujo desdobramento recenie é, para Vaz, 
o nihilismo onlológico e ético que permeia amplos segmentos da 
cultura moderna. As faces mais visíveis desle verdadeiro proces
so civilizalório é tanto a captação da Verdade nas malfias da 
ideologia, quanto a degradação do Bem no prazer, i . é no hedonismo. 

A radical imanentização do movimento da razão, que faz referir 
a ela mesma o dinamismo constitutivo da sua relação ao Abso
lulo, dá origem a uma seqüência de figuras "que se apresentam, 
na cultura contemporânea, como sucedâneos das expressões 
concepluais clássicas da transcendência, e podem ser designadas 
propriamente como iiiitos pós-metafísicos ou mitos de uma civi
lização para a qual a experiência da transcendência, que inaugu
rou o lempo-eixo e presidiu ao ciclo civilizalório que denomina
mos Ocidente, perdeu, aparenlemenie sua efetividade lustórica, 
Mitt*s pós-meta físicos são a ideologia como mito da Verdade, o 

i il IIM16. hedonismo como mito do Bem e a hislória como mito de Deus"*^. 

A conceptualização filosófica do Absoluto é levada a seu termo 
por Vaz a partir da experiência transcendental na qual se manifesla 
tanto o Absolulo formal (a idéia de ser e seus atr ibutos 
transcendentais), quanto o Absolulo rca! (o Fxislenle subsistente 

Fi[ lis. — Ipsum Esse subsislens)*''". A exposição filosófica das delermi
nações do Absoluto desdobra-se "no âmbito da inteligência espi-

I !i 121 ritual e estrutura-se como um conhecimento por analogia" 

Como já foi observado antes, a metafísica vazeana do espírito 
supera o intelectualismo da metafísica clássico-grega, que con
trapunha ldc'ia e Existência numa oposição não dialédca. Com 
outras palavras, Vaz conlrapõe-se ã concepção do Absoluto como 
idéia, própria do necessilarismo grego que não ktgrou evitar que 
os reflexos da oposição Idéia c Existência acabassem por se es
tender ã oposição do ser e do não-ser, do uno e do múltiplo, do 
perfeito e do imperfeito, do necessário e do condngente. Na 
metafísica clássica grega "só a Idéia, sendo perfeição, existe ver
dadeiramente ou é o ser verdadeiramente tal {ón ontôs). Fora da 
Idéia se estende a sombra do não-ser ou da existência imperfeita, 

II iifi. sujeita ao vir-a-ser e à corrupção (phtorá)'''. 

A idéia de Absoluto na metafísica de Vaz supera, igualmente, o 
intelectualismo da metafísica da subjetividade, instaurada pelo 
cogito cartesiano, que se caracterizou por conceitualizar o Abso-
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luto como sujeito. Com o desaparecimento da analogia do ser do 
horizonte filosófico moderno, a determinação filosófica do Ab
solulo como sujeilo conhece a seguinte evolução: 1 . em Descar
tes, o Absolulo é posto num círculo em que o Cogito c o primum 
logicum e o lufinito, cuja existência é demonstrada pela imanencia 
da sua idéia na menle. é o primum outologicum; 2. o Absolulo é 
imanendzado mais radicalmente no sujeito a. como ideal da Razão 
pura cm Kanl. h. como idenlidade dialética da Idéia e do hspí-
ri lo em 1 iegel. No horizonte duma era que se compreende como 
pós-melafísica, tanto na sua vertente crítico-racionalisla e 
lingüíslico-analílico, ccnno na sua vertente heideggeriana, l'e. Vaz 
procura rcaintitur a pergunta metafísica pelo Absoluto, fa/endo a 
mela-crítica das figuras e sucedâneos do Absoluto que vão se 
desenhando na cultura pós-meta física. 

Pe, Vaz suprassume o intelectualismo da Idéia, que caracteriza 
a metafísica grega, e o intelectualismo da Subjelividade, que 
caracteriza as va'rias filosofias do sujeito, no intelectualismo da 
experiência cristã na qual o AlKoluta manifesta-se como Existência. 
Para Vaz a idéia de Absoluto organiza-se conceitualmente gra
ças a duas afirmações do credo cristão; a Criação e a Encarnação, 
que "operam uma inversão per diametrum na direção do velor da 
transcendência lal como fora traçado pela Metafísica. Em lugar 
da "subida" (anãbasis) da alma ao Absoluto como Idéia supre
ma, temos aqui a "descida" (katábasis) do Absolulo como Exis
tência, seja suscilando do nada as existências finitas (relação de 
c r i a t u r a l i d a d e ) , seja resgatando a perda aparenlemenie 
irreversível do tempo da história ao se fazer nele presente pi'la 
sua Ação salvífica, como seu Centro e seu eixo ordenador"''". A A I ' » I I 7 
idéia do Absolulo como Existência supõe teoricamente; 1. a p r i 
mazia do juízo sobre o conceito; 2. a noção melafísica da analo
gia da idéia de ser na sua dupla estrutura lógico-aiislrala (o 
amdogiilum priiiceps) como Absoluto da essência) e lógico-coucreta 
(o analogalum princeps como Absoluto da existência)'". >•'' A I I I I I 7 

A conceitualização filosófica do Absoluto nos escritos do Pe. Vaz 
acontece, portanto, sob a regência da experiência transcendental, 
que organizará conceptualmenle a relação de transcendência pelo 
entrelaçamento das suas dimensões noética, ética e metafísica. O 
paradoxo subjacente à relação de transcendência consiste "no 
pensamento de um Transcendente real ou de um Absolulo de 
existência como fundamento da transcendência formal do Ser, da 
Verdade o do Bem, ou seja como fundamento desses conceitos 
como conceitos metafísicos ou noções transcendentais"^'. " i i A H I i m 

O solo natal da pergunta pelo Absoluto é a dialética da identida
de na diferença, i . é do eni-si e do para-nós, que constitui o espí
ri lo , ou seja o sujeilo-noético-pneumático. A partir dessa dialé-
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lic.i, como exprimir no conceito o 1'ranscendente iral, ou ainda 
como exprimir o Absoluto de cxis\íHCÍal Como já foi afirmado, 
a expressão conceitua! do Absoluto "desenvolve-se, pois, no âm
bito da iiiieligêucia espiritual e estrutura-se como um conheci-

111 121 mento por analogia"''^. A expressão do Absoluto requer a ruptura 
da linha de univocidadc própria da finitude categorial, ultrapas
sada pela infinitude Iranscendenlal, A expressão conceituai do 
Absoluto resulta da oposição dialélica enlre o finito Oeriuinus a 
quo da relação) e o iufiuilo (terniiuus ad quem da relação), que 
caracteriza a analogia metafísica. Para Vaz, uma tal oposição é 

i-ii 122 suprassumida na unidade do ser'-. 

A expressão conceptual do Absoluto a partir da experiência 
Iranscendenlal do sujeilo finilo cumpre-se como uma inversão da 
direção do vetor onlológico da subjetividade humana. Assim, 
realiza-se o programa filosófico vazeano de transcrever a relação 
de Iranscendência na conlemporaneidade do filosofar: como uma 
inversão dialética da inversão da inteligência espiritual levada a 
cabo pela melafísica da subjelividade. Esta inversão é condição 
de possibilidade para suprassumir a oposição dialética entre finilo 
e infinilo. 

Pecapitulando a ontologia relacionai! Na relação de objetividade 
o sujeilo põe o objeto para-si como o que se oferece ao seu fazer, 
e isso por uma deficiência ontológica do objelo com relação ao 
sujeito. E o que funda a não reciprocidade da relação Homcm-
Mundo. Na relação de inlersubjelividade o sujeilo se põe dianie 
do outro na reciprocidade do agir graças à equivalência onlológica 
do para-si de cada um. Na relação de Iranscendência, que se 
caracteriza por uma não reciprocidade constitutiva, o sujeilo é 
posto na sua finitude pela superabundância onlológica do Abso
luto. O conhecimento analógico do Abst>Iuto é, na verdade, o 
conhecimento da posição do Absoluto como transcendente à 
razão e, portanto, como pressuposto à auto-compreensão e auto-
expressão do sujeito finilo. 

A o c o n s l i l u i r - s e em condição de poss ib i l idade para a 
suprassunção dialélica do finito no infinilo, a inversão abre o 
caminho filosófico para a participação analógica da infinitude do 
Absolulo, que se põe como identidade infinita de em-si e para-
si da subjetívidade finita. Isso implica que a relação transcendental 
do sujeito ao ser desvela como seu fundamento último o scr-
ptysto pelo Absoluto na relação de criaturalidade e na relação de 
mensuranle a mensurado. Com outras palavras, para Vaz a re
lação de Ira ascendência aparece como o fundamento do discurso 
na ordem da inteligibilidade em-si. 
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A Iranscriçãn da transcondência na conlomporaneidado do filo
sofar é uma tomada do posição do Pe, Vaz em favor da primeira 
desla alternativa: !, o liomcm é porque o Absoluto é: como Causa 
Primeira, Perfeição Inlinila e Fim; 2. porque i» homem é, o Ab
solulo é; como projt\âo, imaginação, ilusão. 

Endi-'rL'cu do .lulor: 
A v l ) r . C r i s h s r a i t iLiii i i . ir . lcs , 2127 
31720-300 — Belo HürL?.oiiti- — M G 
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